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ಮುನ್ನುಡಿ 


ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆ ಸಾ ಹಿತ್ಯಗೆಳೆ ಸರ್ನತೋಮುಖನಾದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 1965ರ ಕೊಳೆಯಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾಯಿತು. 
ತಿಗೆ ಹತ್ತು ಹನ್ನೆರಡು ವರ್ಷಗಳಿಗೆ ಹಿಂದೆ. ರಾಷ್ಟ್ರ ಸ ಕುವೆಂಪು ಅವರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ 
ದಲ್ಲಿ ರೂಪುಗೊಂಡಿದ್ದ ಯೋಜನೆಗಳೆಲ್ಲ ಡಾ. ನೀಮಾಲಿಯನರ ನೇತೃತ್ವದಲ್ಲಿ ಸಾಕಾರ 
ಗೊಳ್ಳ ತೊಡಗಿದುದಕ್ಕೆ. ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. "ಜಗ ಪ್ರೊಫೆಸರ್‌ 
ಜವರೇಗೌಡರು ನನ್ನು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ  ಕುಲಪತಿಗಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಕನ್ನಡ 
'ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಯ "ಚಟುನಬಕೆಗಳು ತೀವ್ರತರವಾಗಿ ಬೆಳೆಯುವುವೆಂದು ಿರೀಕ್ಷಿಸಬಹು 
ದಾಗಿದೆ. ಕನ್ನಡ ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಶಿಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನ ವಿಭಾಗ, ಸ್ನಾತ 
ಕೋತ್ತರ ಭಾಷಾವಿಜ್ಞಾ' ನ ಶಿಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನ ವಿಭಾಗ, ದಕ್ಷಿಣ ಸ್‌ 
ಅಧ್ಯಯನ ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನ ವಿಭಾಗ, ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಭಾಷಾಂತರ ಡಿಪ್ಲೊಮಾ 
ಶಿಕ್ಷಣ, ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಭಾರತೀಯ ಸಾಹಿತ್ಯ ಡಿಪ್ಲೊಮಾ ಶಿಕ್ಷಣ, ಕನ್ನಡೇತರರಿಗಾಗಿ 
ಕನ್ನಡ aU ಮತ್ತು ಡಿಪ್ಲೊಮಾ ಶಿಕ್ಷಣ ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ. ಇಂದು ಸಂಸ್ಥೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಆರು ಪ್ರಮುಖ ವಿಭಾಗಗಳಿವೆ. (1) ಸಂಪಾದನ ವಿಭಾಗ, (2) ಭಾಷಾಂತರ 
ಮತ್ತು ಪಠ ಪುಸ್ತಕ ವಿಭಾಗ, (3) ಜಾನಪದ ವಿಭಾಗ, (4) ಕನ್ನಡ ವಿಶ್ವ ಕೋಶ 
ನಿಭಾಗ (5) ಘದಾಸ ಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಪಾದನ ಮತ್ತು ಸಂಶೋಧನ. ನಿಭಾಗ ಕ್ತ 
(6) ಎನಿಗ್ರಾಫಿಯ ಕರ್ನಾಟಿಕ. ಸಂಸ್ಥೆಯ ಬಹುಮುಖವಾದ ಚಟುವಟಕೆಗಳ ಪ್ರತೀಕ 
'ವಾಗಿನೆ ಈ ವಿಭಾಗಗಳು. 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಎಲ್ಲ ಹೆಂತಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕನ್ನಡವನ್ನು ಶಿಕ್ಷಣ ಮಾಧ್ಯಮ 
ವನ್ನಾಗಿ ಬಳಸಬೇಕೆಂಬ ನೀತಿಗನುಗ:ಣವಾಗಿ ಕೆಲವು “ಸ್ನ ಗಳಲಿ ಸ್ನಾತಕಪೂರ್ವ 
ಮತು. ಸ್ನಾತಕ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಮಾಧ್ಯ ೈಮವನ್ನು ಒಪೆಗಿಸಿರುವುದರ ಜೊತೆಗೆ, 
ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಹಂತದವರೆಗೆ ಯಾನ ರಕ್ಷೆ ಚೇಕಾನರೂ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿಯೇ 
, ಉತ್ತರಿಸುವ ಸೌಲಭ್ಯವನ್ನೂ ಒದಗಿಸಿದೆ. ವಿಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಮಾನವಿಕಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
ಪಠ್ಯಪುಸ್ತಕ, ಆಕರಗ್ರಂಥ ಮತ್ತು ಸಂದರ್ಭ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಹೊರತರುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
1967-68 ರಲ್ಲಿಯೇ ಮೈಸೂರು ನಿಶ್ಚವಿದ್ಯಾನಿಲಯ ಭಾಷಾಂತರ ಮತ್ತು ಪಠ್ಯಪುಸ್ತಕ 
ವಿಭಾಗವನ್ನು NE: ಇದೆಕ್ಟೂ ಮೊದಲು, ಸುಮಾರು ಒಂದು ದಶಕಕ್ಕೂ 
ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲ "ಪ್ರಸಾರಾಂಗ? ತನ್ನ ಕತಿ ಕಾರ್ಯಗಳೆ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಕಾರ್ಯನನೆನ. 
ನಡೆಸಿಕೊಂಡು. ಬಂದಿತ್ತು. 1969-70 ರಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರಸರ್ಕಾರ ಪ್ರಾಜೇಶಿಕ ಭಾಸೆಗಳ 


vi 


ಅಭಿವೃದ್ಧಿ ಯೋಜನೆಯನ್ನು ಜಾರಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದರಿಂದ ಈ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಚಾಲನೆ 
ದೊರೆಯಿತು. ಇದರಿಂದ ಮತ್ತಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ; ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಈ ಯೋಜನೆ 
ಯನ್ನು ಕಾರ್ಯರೂಪಕ್ಕೆ ತರಲು ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. 

ವಿಶ್ವನಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ವಿಭಾಗಗಳ ಮುಖ್ಯರು ಸಲಹೆ-ಸೂಚನೆ, 
ವಿಭಾಗ ಸಂಪಾದಕತ್ವದ ಮೂಲಕ ಬಹುಮೂಲ್ಯ ನೆರವು ನೀಡುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶ್ವನಿದ್ಯಾ 
ನಿಲಯ ಕಾಲೇಜ:ಗಳೆ, ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ವಿಭಾಗಗಳೆ, ಮಾನ್ಯತೆ ಪಡೆದಿರುವ ಕಾಲೇಜು 
ಗಳೆ ಅಧ್ಯಾಪಕರು, ಪ್ರ ಪ್ರಸಿದ್ಧ “.ಕೇಖಕರು ಮತ್ತು ಭಾಷಾಂತರಕಾರರು ಉತ್ಪ್ಸಾಹೆದಿಂದ ಈ 
ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಬಾಗನು ಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಸಾಕಷ್ಟು ಗ್ರಂಥಗಳು ಹೊರಬರುತ್ತಿ, ವೆ. 
"ವಿಜ್ಞಾ ನ ಲೇಖಕರ ಕಾ ರ್ಯಕಿಬಿರ' ದಂತಹ ತರಬೇತಿ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮಗಳು ಮತ್ತು 
"ಬಹುಮಾನ ಯೋಜನೆ'ಯಂತಹ ಪ್ರೋತ್ಸಾಹದಾಯಕ ಕ್ರಮಗಳು ಉತ್ತಮ ಫಲ 
ನೀಡುತ್ತ ವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನವಿಲ್ಲ. ರಾಜ್ಯದ ಇತರ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯಗಳೂ, ಪ್ರ 
ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುವುದರಿಂದ ಮುಂದಿನ ಕೆಲವು ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಸಠ್ಯಪುಸ್ತಕಗಳ 
ಅಭಾವದ ಪ್ರಶ್ನೆ ನಳದಂತಾಗುತ್ತದೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. 

ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗ ಮುಖ್ಯರಾದ ಡಾ. ಕೆ. ಬಿ. ರಾಮಕೃಷ್ಣೆರಾವ್‌ ಅವರ 
ಸಂಪಾದಕತ್ವದಲ್ಲಿ ಹೊರಬರುತ್ತಿರುವ ಪ್ರ ಪ್ರಕೃ ತ ಗ್ರಂಥ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ 
ರೂಪುಕೇಖೆಗಳು?--ದಿ. ಪ್ರೊ. ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 2್ಲಿನನರ ಉದ್ಭಕೃತಿಯಾದ "ದಿ ಔಟೀಲ್ಲನ್ಸ್‌ 
ಆಫ್‌ ಇಂಡಿಯನ್‌ ಫಿಲಾಸಫಿ'ಯ ಕನ್ನ ಡ A ಸಭ ಶಾಸ್ತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳ ಮಾಲೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಇದು ಎಂಟನೆಯ ' ಗ್ರಂಥ. ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಈಗೆ ಸುಮಾರು ಒಂದೂವರೆ. 
ನರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ "ದಿ ಎಸೆನ್‌ಹಿಯ ಲ್ಸ್‌ ಆಫ “ ಇಂಡಿಯನ್‌ ಹಿಲಾಸಫಿ * ಗ್ರಂಥದ ಕನ್ನಡ 
ಆವೃತ್ತಿಯನ್ನು “ಭಾರತೀಯ ತತ್ನ | ಶಾಸ್ಪಡ ಮೂಲಾಂಶಗಳು'- ಪ್ರಕಟಿಸಿತ್ತು. ಹೀಗೆ, 
ದಿ. ಜತ ೧ ನನರ ಎರಡು ಕೆ ೈತಿಗಳನ್ನು ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಒದಗಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾದುದು | 
ನಮಗೆ ಸಂಶೋಷನನ್ನು ae ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿದಾ ರ್ಥಿಗಳಿಗೂ, ಅಭ್ಯಾಸಿ 
ಗಳಿಗೂ ಇದು ತುಂಬ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆಂದು ನಂಬಿದ್ದೇವೆ. 

ಪ್ರಕೃತ ಕೃತಿಯನ್ನು ಅನುವಾದಿಸಿಕೊಟ್ಟಿ ರುವವರು ಮೈ ಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ 
ನಿಲಯದ "ಪ್ರಸಾರಾಂಗದ 'ನಿರ್ಜೇಶಕರಾದ ಣಾ ಪ್ರಭುಶಂಕರ ಅವರು. ಸಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಹಾಗೂ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅವರು ಈ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಅನುವಾದಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. 
ಕರಡು ತಿದ್ದು ವೆ ಹೊಣೆಯನ್ನೂ ತಾವೇ ಹೊತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಿಗೆ ಸಂಸ್ಥೆ ತುಂಬ ಕೃತಜ್ಞ 
ವಾಗಿದೆ. ಡಾ. ಕೆ. ಬಿ. ದಾ ಕೃ ಷ್ಲರಾಯರು ” ಅನುವಾದವನ್ನು MS 
ಪರಿಶೀಲಿಸಿದ್ದಾರೆ ; ಸರಿಷ್ಪರಣದಲ್ಲಿ 3ರ ಈ ಕೃತಿ ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನನರ ಮೂಲಕ್ಕೆ ತಿಯ 
ಅಧಿಕೃತ ಅನುವಾದವೆಂಬಂತಾಗಲು ತುಂಬ ಶ್ರಮವಹಿಸಿದ್ದಾ ಕ ಜೊತೆಗೆ, ಅಜತ 


ಸಂಪಾದಕರಾಗಿ ಇದರ ಪ್ರಕಟಣೆಯ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳಲ್ಲೂ ಸಹಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


vii 
ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವರ ಉಪಕಾರವನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಸ್ನರಿಸುತ್ತೇವೆ. ಈ ಗ್ರಂಥವನ್ನು 
ಶೀಘ್ರವಾಗಿ ಅಚ್ಚಿಸಿಕೊಟ್ಟಿರುವ ಶ್ರೀ ಮೀರಾ ಪ್ರಿಂಟರ್ಸ್‌, ಮೈಸೂರು, ಅವರಿಗೆ ನಮ್ಮ 
ವಂದನೆಗಳು ಸಲ್ಲುತ್ತವೆ. 


ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ | ಹಾ. ಮಾ. ನಾಯೆಕ 


: ಮಾನಸಗಂಗೋತ್ರಿ, ಮೈಸೂರು--6 ಪ್ರಧಾನ ಸಂಪಾದಕ 


ವಿಭಾಗ ಸಂಪಾದಕರ ಮಾತು 


The Outlines of Indian Philosophy ದಿವಂಗತ ಪ್ರೊ. ಮೈಸೂರು 
ಹಿರಿಯಣ್ಣನವರ ಹೆಸರಾಂತ ಗ್ರಂಥ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಅಥವಾ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಐತಿ 
ಹಾಸಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಅಧಿಕಾರಯುತವಾಗಿ, ಖಚಿತವಾಗಿ 
ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಡುವ ಹಲನೇ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ಪ್ರಥಮ ಸ್ಥಾನ 
ವನ್ನು ಹಿರಿಯಣ್ಣನನರ ಈ ಗ್ರಂಥ ಪಡೆದಿದೆ ಎಂದರೆ ತಪ್ಪಾಗಲಾರದು. ಅದರ 
ಮೊದಲ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಪ್ರಕಟಣೆ 1932ರಲ್ಲಿ ಆಗಿದ್ದರೂ ಅದನ್ನು ಮೀರಿಸುವಂತಹ 
ಮತ್ತೊಂದು ಗ್ರಂಥ ಬಂದಿಲ್ಲವೆಂದರೆ ಅದು ಗ್ರಂಥಕರ್ತರ ಮತ್ತು ಅವರ ಗ್ರಂಥದ ಘನತೆ 
ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದಂತೆಯೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅವರ ಅಧ್ಯಯನದ ಆಳ, ಪಾರಂಗತತೆ, 
ನಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ನಿರ್ಣಯಾತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ದುಡಿದ ಮತ್ತು 
ದುಡಿಯುತ್ತಿರುವ ಅಭ್ಯಾಸಿಗಳಲ್ಲಿ ಲಾಭ ಸಡೆಯದೇ ಇರುವವರೇ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನ ಬಹುದು. 
ಆದರೆ, ಈ ಲಾಭ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಭಾಷೆಯನ್ನು ಅರಿತವರಿಗೇ ಮೀಸಲಾಗಿತ್ತು. ಇದೀಗ 
ಈ ಕನ್ನಡದ ಭಾಷಾಂತರದಿಂದ ಕನ್ನಡ ಜನಕ್ಕೂ ಲಾಭ ದೊರೆಯುವಂತಾಗಿದೆ. 


ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಪಠ್ಯಪುಸ್ತಕಗಳನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿ ಒದಗಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನ ಪಡುತ್ತಿರುವ . 
ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಅತ್ಯುತ್ತಮ 
ದರ್ಜೆಯ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ನಶ್ಯ, ಆಕರ, ಸಂಶೋಧನ ಇತ್ಯಾದಿ. ಕನ್ನಡ 
ಜನರಿಗೆ, ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳಿಗೆ ಒದಗಿಸುತ್ತಿದೆ. ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನವರ, 
ಪ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥವೂ ಒಂದು. ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಅವರ Essentials of Indian 
Philosophy ಎನ್ನುವ ಮತ್ತೊಂದು ಗ್ರಂಥವನ್ನೂ ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ತರಿಸಿ ಕನ್ನಡ ಮಾಧ್ಯಮ 
ದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮತ್ತು ಬೋಧನೆಗೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡಿದೆ. ಈಗ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತಿರುವ 
ಗ್ರಂಥವಂತೂ ಅದೇ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಆಗುತ್ತಿರುವ ಮತ್ತೊಂದು ಮಹತ್ಕಾರ್ಯ, 


ಅನುವಾದಕರು ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರ. ಅವರು ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ 
ನಿಷ್ಣಾತಕರೋ ಹಾಗೆಯೇ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲೂ ಆಳವಾದ ಪರಿಚಯ ಉಳ್ಳವರು. ಈಗಾಗಲೇ 
ಸ್ಪತಂತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿರುವುದೇ ಅಲ್ಲದೆ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅನುವಾದೆ 
ಗಳನ್ನೂ ಮಾಡಿ ಈ ತಂತ್ರದಲ್ಲಿ ಪರಿಣತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 
ನವರ ಗ್ರಂಥದ ಮೂಲವಿಚಾರಕ್ಕೆ, ಶೈಲಿಗೆ, ಚ್ಯುತಿ ಬಾರದಂತೆ ಅಷ್ಟೇ ಗಂಭೀರವಾದ 


ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅನುನಾದ ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆ. ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ 
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ಮಾಡುವ ನಿದ್ಧಾರ್ಥಿಗಳಿಗೆಅಲ್ಲದೆ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕನ್ನಡ ಜನರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಅವರು 
ಬಹಳ ಉಪಕಾರ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆಂದರೆ ಹೆಚ್ಚಲ್ಲ. ಈ ಅನುವಾದ ಗ್ರಂಥದ ಬಿಡುಗಡೆಯಿಂದ 
ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೇ ಇರುವ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಗ್ರಂಥರಾಶಿಯು ಮತ್ತಷ್ಟು ಅಧಿಕಗೊಂಡಿದೆ 
ಎನ್ನ ಬಹುದು. ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರರ ಈ ಅನುವಾದ ಎಲ್ಲರ ಪ್ರೀತಿಯ ಗ್ರೆಂಥವಾಗಲಿ, 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಹೆಮ್ಮೆಯ ಪ್ರ ಕಟಣೆಯಾಗಲಿ ಎಂದು ಹಾರೈಸುತ್ತೇನೆ. 


ಘೆ, ಬ್ರಿ. ರಾಮಕೃಷ್ಣ ರಾವ್‌ 
ವಿಭಾಗ ಸಂಪಾದಕ 


ಅನುವಾದಕನ ಅರಿಕೆ 


ಪ್ರೊ. ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನವರ ಆಚಾರ್ಯಕೃತಿಯಾದ 171 Outlines of Indian 
Philosophy ಎಂಬ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಕನ್ನಡಕ್ಕೆ ಆನುವಾದ ಮಾಡುವ ಕೆಲಸವನ್ನು ನನಗೆ 
ವಿಧಿಸಿದವರು ನನ್ನ ಆಪ್ತಮಿತ್ರರಾದ ಡಾ. ಹಾ. ಮಾ. ನಾಯಕರು. ಹಾಗೆ ವಿಧಿಸಿ 
ನನಗೆ ಎಷ್ಟು ದೊಡ್ಡ ಉಪಕಾರವನ್ನು ಅವರು ಮಾಡಿದರು ಎಂಬುದು ಆ ಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ನನಗೆ 
ಗೊತ್ತಾಗಲಿಲ್ಲ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನವರ ಬಗ್ಗೆ ನನಗಿದ್ದ ಪೂಜ್ಯಭಾವ. ಗ್ರಂಥದ ಬಗ್ಗೆ ಇದ್ದ 
ಮೆಚ್ಚುಗೆಗಳಿಂದಾಗಿ ಶ್ರೀ ನಾಯಕರ ವಿಶ್ವಾಸದ ಒತ್ತಾಯಕ್ಕೆ ನಾನು ಮಣಿದೆ ; ಈ 
ಅಗಾಧವಾದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಕೈಗೊಂಡೆ. 
ಅನುವಾದಕ್ಕೆ ತೊಡಗಿದಂತೆ ಅದ್ಭುತವಾದ ವಿದ್ವತ್ತಿನ ಆವರಣದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಸುತ್ತಿರುವ 
ಅನುಭವ ನನಗೆ ಉಂಟಾಯಿತು. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಇಷ್ಟು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾದ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಅಧಿಕೃತವಾದ ವಾಣಿಯಲ್ಲಿ, ಅತ್ಯಂತ ಖಚಿತವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿ 
ರುವ ಮತ್ತೊಂದು ಗ್ರಂಥ ಇಂಗ್ಲಿಸಿನಲ್ಲಾಗಲಿ, ಬೇಕೆ ಯಾವುದೇ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಾಗಲಿ 
ಇರುವುದು ನನ್ನ ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದರ್ಶನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ 
ತಲಸ್ಪರ್ಶಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ನ್ಯ ನಿಸ್ಫೃಷ್ಟೈವಾದ `ಿರೂಪಣೆ, ಹಿತವೂ ಮಿತವೂ ಆದ ವಿಮರ್ಶೆ- 
ಇವು ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ್ಣನವರ ಈ ಗ್ರಂಥದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ. ಉದ್ದರಣಗಳೆ ವಿರಳ... 
ಯಾವುದಾದರೂ ಉದ್ಧರಣ ಅಪೂರ್ನವೂ ಅತ್ಯಂತ ಆವಶ್ಯಕವೂ ಆಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ 
ಅವರು ನೀಡಿಯಾರು. ಒಂದೇ ಒಂದು ಮಾತನ್ನೂ ಅವರು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಬಳಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಒಂದೇ ಒಂದು ಮಾತೂ ಕಡಮೆಯೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥ ರಚನೆಗೆ ಪ್ರೊ. 
ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನವರ ಈ ಗ್ರಂಥ ಎಲ್ಲ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಮಾದರಿಯಾಗಿ ಇರುವಂಥದು, | 
ಅವರ ಶೈಲಿಯ ಈ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಅನುವಾದವನ್ನು ಕಪ್ಪಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಅವರ 
ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಬರವಣಿಗೆಯ ರೀತಿ ಅರ್ಧ ಶತಮಾನದಷ್ಟು ಹಳೆಯದು. ಗ್ರಾಂಥಿಕವಾದ 
ಶಾಸ್ತ್ರ_ಕೈಲಿಯು ಕೆಲವು ಸೂಕ್ಷ್ಮಸ್ವರೂನದ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು ಅನುವಾದಕನಿಗೆ ಒದಗಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಕೆಲವು ವಾಕ್ಯಗಳ ಅನ್ವಯವೇ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಸರ್ವನಾಮಗಳು ಯಾವ 
ನಾಮಪದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ಅನೇಕ 
ರೀತಿಯ ಕಷ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿಕೊಂಡಿದ್ದಾಗೆ ಅನಿರೀಕ್ಷಿತವಾದ ದಿಕ್ಕಿನಿಂದ ನನಗೆ ಸಹಾಯ 
ದೊರಕಿತು. ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌, ಕನ್ನಡ, ಸಂಸ್ಕೃತಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಶ್ರುತರೂ ಪೂರ್ವಪಶ್ಚಿಮಗಳ 
ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಆಳವಾಗಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿರುವವರೂ ಆಗಿರುವ ಹಿರಿಯ ಮಿತ್ರ. 
ಶ್ರೀ ಕೆ.ವಿ. ಶ್ರೀನಿವಾಸ ತಾತಾಚಾರ್ಯರು (ಪ್ರಕೃತ ಇಂಗ್ಲಿ ಷ್‌-ಕನ್ನಡ ನಿಘಂಟು 
ಸಂಪಾದಕರು) ದು ಕೆಲಸದಲ್ಲಿ ಸಹಾಯಮಾಡಲು ಸಂತೋಷದಿಂದ ' ಮುಂದಾದರು. 


xi 


ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ ೪ ನನರಲ್ಲಿಯೂ, ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನನನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿಯೂ 
ಶ್ರೀ ತಾತಾ ಚಾರ್ಯರಿಗೆ ಪೂಜ್ಯ ಭಾವವುಂಟು. ಅದರಿಂದ ಪ್ರೇರಿತರಾಗಿ ಅವರು ನನ್ನ 
ಅನುವಾದವನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸುವ "ಹೊಣೆಯನ್ನು ಹೊತ್ತುಕೊಂಡರು. ಅವರು ಯಾವ 
ಶ್ರಮವನ್ನೂ ಕೆಕ್ಕಿಸದ ಅನುವಾದವನ್ನು ಆಟಾ ಗ್ಗ ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. 
ಉಚಿತವಾದ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ಬಳಸುವಲ್ಲಿ, ಉದ್ದನೆಯ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ವಾಕ್ಯಗಳನ್ನು 
ಕನ್ನಡದ ಜಾಯಮಾಕಕ್ಕೆ ತ ಒಡೆಯುವುದರಲ್ಲಿ ಅವರು ಮಾಡಿರುವ 
ಸಹಾಯ ದೊಡ್ಡದು. ಸಾಲದ್ದಕ್ಕೆ ಕೈ. ಕರಡನ್ನೆಲ್ಲ ತಿದ್ದಿದ್ದಾರೆ.. ಅವರು ಈ ಅನುವಾದ 
ಸಮರ್ಪಕವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಬ ತೆರವಿಗೆ ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೃತಜ್ಞ ತ್ರೆ 
ತೋರಿಸಲು ಸ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. 

ಮುಂದಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮಾನ್ಯ ಮಿತ್ರ ಪ್ರೊ. ಕೆ.ಬಿ. ರಾಮಕ್ಕ ಪ್ರ ರಾಯರು ಪರಿಷ್ಪೃ 
ರಣ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮೂಲಕತಣ್ಯ ಸ "`ಬರಿಯಣ್ಣ ನವರು. 
ಅವರ ಈ ಗ್ರಂಥದ. ಕನ್ನಡಾನುವಾದ ಸಾವಿರಾರು ಜನಕ್ಕೆ ಪರಾಮರ್ಶನ ಗ್ರಂಥವಾಗು 
ತ್ರದ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಷ್ಟು ಸರಿಷ್ಪರಣವೂ ಸಾಲದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಪ್ರೊ. ರಾಮಕೃಷ್ಣ 
ರಾಯರಿಗೂ ತುಂಬ ಶ ಶ್ರಮಕೊಟ್ಟ ದ್ದೇನೆ. ಈ ಇಬ್ಬರು ಸರಿಸ್ಪರಣಸಟುಗಳಿಗೂ ಸನ್ನ. 
ಹೈ ತ್ಪ್ಸೂರ್ವಕ ಕೃ ತಜ್ಞ pi ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ ನನರ ಕ್ಸ ಸ ಅನುವಾದ ತ 
ದಲಿ ತೊಡಗುವಂತೆ ಫ್ರೇಕೇಪಿಸಿ ಸಾರ್ಥಕ ಸಂಸ್ಟಾರಪೊಂದು ನನಗೆ ಒದಗುವುದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣರಾದ ಡಾ. ಹಾ.ಮಾ. ನಾಯಕರಿಗೆ ಹೈ ತ್ಪೂರ್ವಕ ವಂದನೆಗಳು. 

| ಅನುವಾದನನ್ನೆ ಲ್ಲ ನಾನು ಹೇಳಿ ಬರೆಸಿ"; ಇಡೀ ಗ್ರಂಥದ ಅನುವಾದವನ್ನು 

ಉತ್ಸಾ ಹೆದಿಂದ ಬರೆದುಕೊಂಡವರು ಮಿತ್ರ ಶ್ರೀ ಆರ್‌.ಎಲ್‌, ಅನಂತರಾಮಯ್ಯ ನವರು. 
ಸೂಚಿಯನ್ನು ತಯಾರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ, ಕರಡು ತಿದ್ದು  ವುದರಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೇ ಉತ್ಸಾ ಬ್‌ 
ಅವರು ದುಡಿದಿದ್ದಾ ಕೆ. ಶ್ರೀ ವೈ.ಪಿ. ವಿಜಯಕುಮಾರ್‌ ಅವರು ಅಚ್ಚಿಗೆ ಹಸ್ತ ಪ್ರತಿ 
ಯನ್ನು ಸಿದ್ಧ ನಡಿಸಿಕೊಟ್ಟಿ ದ್ದಾರೆ. ಈ ಇಬ್ಬರು ಮಿತ್ರರಿಗೂ ಕೃ ತಜ್ಞ ಗಳು. ನಾನು 
ಕೇಳಿದನ್ನು “ಲ, ಸ್ವಲ್ಪ ವೂ “ಜೇಸರಿಸದಿ, ಶ್ರ ಮೀರಾ ಬ್ರಿಂಟರ್ಸ್‌ನ' ಶ್ರೀ ಪುಟ್ಟಿ ಸ್ವಾಮಿ 
ಯವರು ಹ ಫು pk: ತೋರಿಸಿದ್ದಾ ಕ್ಕ ಅಚ್ಚು ಕಟ್ಟಾ ಗಿ ಪುಸ್ತಕನನ್ನು ಮುದ್ರಿ ಸಿದ್ದಾ ಕೆ 
ಅವರಿಗೂ ಕ ೈತಜ್ಞ ತೆಗಳು. 

ಕೃತಿ ದೊಡ್ಡದು, ತೊಡಕುಗಳು ಅನೇಕ, ಅನುವಾದಕನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಕಿರಿದು. 
ಹೀಗಾಗಿ ಇನ್ನೂ ಡೋಷೆಗಳು ಉಳಿದಿರಬಹುದು. ವಿದ್ವಾಂಸರು ಕೃಪೆ ಸಯಿಟ್ಟು ಅನನ್ನು 
ನನ್ನ್ನ ಗಮನಕ್ಕೆ “ತರಬೇಕೆಂದು ಕೋರುತ್ತೇನೆ. 


ಮೈಸೂರು ಪ್ರಭುಕಂಕರೆ 


ಮುನ್ನುಡಿ 


ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವನಿದ್ಧಾ ನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ವರ್ಷಗಳೆ ಕಾಲ ನಾನು ಕೊಟ್ಟಿ 
ಉಪನ್ಯಾಸಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಕೆ ಈ ಗ್ರೆಂಥ ರಚಿತವಾಗಿದೆ... ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ 
ವನ್ನು ಬೋಧಿಸುವ ಕಾಲೇಜುಗಳಲ್ಲಿ ಇದು ಪಠ್ಯಪುಸ್ತ ಸ್ಮಳವಾಗಿ ಉಪಯುಕ್ತ Re 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳಿಗೆಂದು ಉದ್ದೆ (ಶಿಸಿದ್ದರೂ, 
ಪರಿಚಿತವಾದ ತಾತ್ರಿಕ ಸಮಸ್ಯೆ ಗಳಿಗೆ ಭಾರತೀಯರು ನೀಡಿರುವ ಪರಿಹಾರಗಳೇನು 
ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಗ್ರ ಯುಳ್ಳ ಇಗ ಇದು ಉಪಯುಕ್ತವಾಗಬಹುದು. ಇದರೆ 
ಮುಖ್ಯವಾದ ಗುರಿ ತ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು ಸುಸಂಬದ್ಧ ವಾದ ಹಾಗೂ ಒಂದೇ 
ಸಂಪುಟದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಸಾಧ್ಗ ಸವ! ಅಷ್ಟು "ಸಮಗ್ರವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸು 
ವುದು ; ಆದರೆ ವಾ ಖ್ಯಾನೆ, ನಿಮರ್ಶನಗಳೆನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ ದೆ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ನೀಠಿಕಾಧ್ಯಾ ಯದಲ್ಲಿ” ಸಕ್ಷ. ಅನಂತರದ ಭಾಂತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ತೀಪಿ ಯುಗ, ಕೇದೋತ್ಸರ ಯುಗ್ಕ ದರ್ಶನಗಳ 
ಖಗ ಇವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಮೂರು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ನಿವೇಚಿಸಿಜೆ. ಒಂದೊಂದು ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆ 
ವನ್ನು ವಿನೇಚಿಸುವಾಗಲೂ ಅದರ ಜಾ ನನಮಿಸಾಮಾಂಸೆ, ತತ್ವ ಮೀಮಾಂಸೆ ಮತ್ತು 
ಅನುಷಾ ) ನಯೋಗ್ಯ ಬೋಧನೆಗಳೊಂದಿಗೆ. ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಷ್ಟ ಇತಿಹಾಸದ ಸಮಾಕ್ಷೆ 
ಯನ್ನೂ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ನಮಾಮಾಂಸೆಯನ್ನು ಎರಡು ಖಂಡಗಳಲ್ಲಿ 
ವಿನೇಚೆಸಲಾಗಿದೆ. ಒಂದು ಅದರ ಮನಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಮುಖಕ್ಕೂ pe ಂದು ತಾರ್ಕಿಕ ' 
ಮುಖಕ್ಕೂ ಮೀಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಗ್ರಂಥರಡಿನೆಯಲ್ಲಿ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ' 
ಪ್ರಮಾಣ "ಗೊಂಥಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೆ ನೆ. ಆದರೆ ಎರಡು ಮೂರು ಅಧ್ಯಾಯ: ಗಳನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು (ಉದಾ: ಪ್ರಾ ಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು) ಉಳಿದ ಕಡೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿ Fy 
ವ ಕ ಡಿಸಿರುವ ೩.೫. ಹೆಚ್ಚು ನು ಮೂಲ ಆಕರಗಳ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡವು. ನನ್ನ ಗ್ರಂಥ ಖಯಣವನ್ನು ಅಡಿಬಿನ ಡೆಗಳಲ್ಲಿ 
ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ ಸೂಚಿಸಿದ್ದೇನೆಂದು ನನ್ನ ನಂಬಿಕೆ. ಗ್ರೆಂಥಭಾಗದಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತ 
ಪದಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಡೆಯೇ ಹೋಗುವುದು. ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವನ್ನು ಮಿತವಾಗಿ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಪುಸ್ತ ಕವನ್ನು ಮೊದಲಿ 
ನಿಂದಲೂ ಓದಿದರೆ, ಅಲ್ಲರಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ವಿವರಣೆಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸುತ್ತಾ "ಹೋರಕ್ಕೆ, 
ಅವುಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಲ್ಲಿ ಏನೇನೂ ಕಷ್ಟ ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅನಲೋಕನ : 
ಸುಲಭವಾಗರೆಂದು ಒಂದು ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಸದವೋ, ಅಸಿರಚಿತ ಭಾನನೆಯೋ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ 
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ಬಂದಲ್ಲಿಲ್ಲ ನೊಟ್ಟಿಮೊದಲು ಅವನ್ನು ಬಳಸಿರುವ ಪುಟದ ಸಂಖ್ಯೆಯನ್ನು ಕಂಸದಲ್ಲಿ 
ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. 

ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲು ಎರಡು ಅಂಶಗಳ ಕಡೆಗೆ ಗಮನ ಸೆಳೆಯ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಬೌದ್ಧ 
ಸಿದ್ದಾಂತವು ಶುದ್ದಾಂಗವಾಗಿ ಶೂನ್ಯವಾದ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿನ ದೃಸ್ಟಿ. ಆದರೆ ಅದು 
ಸತ್ಯದ ಅಸ್ತಾ ಕ್‌ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಒಳೆಗೊಂಡಿದೆ ಎಂದು ಕೆಲವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 
ಬೌದ್ಧ ಮೂಲಗಳಿಂದಲೇ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಇತ್ಯರ್ಥಗೊಳಿಸುವುದು ಕಷ್ಟ. ತಾತ್ವಿಕ ' 
ವಿಚಾರಗಳೊಂದಿಗೆ ಐತಿಹಾಸಿಕ ವಿಚಾರಗಳೂ ಬೆರೆತುಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಸಮಸ್ಯೆ 
ಇನ್ನಷ್ಟು ಜಹಲವಾಗುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವಾಂಶ ಏನೇ ಇರಲಿ, ತನ್ನ ಜನ್ಮಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ 
ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವು ಪ್ರಬಲವಾದ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ರಚಿತ 
ವಾಗುತ್ತಾ ಬಂದಿರುವ ಹಿಂದು ಮತ್ತು ಚೈನ ಗ್ರಂಥರಾಶಿಯೆಲ್ಲವೂ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ 
ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಶೂನ್ಯವಾದದ ಲಕ್ಷಣವಿದೆ. ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷ್ಯ ನೀಡುತ್ತವೆ. 
ಹೀಗೆ ದೊರೆಯುವ ಬಹುಜನಾಭಿಪ್ರಾಯದಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ಸಹಜ ನಿರ್ಣಯನೆಂದರೆ, 
ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಒಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲಾದರೂ 
ಅದು ಶೂನ್ಯವಾದಿಯಾಗಿದ್ದೇ ಇತ್ತು ಎಂಬುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ 
ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತ ಒಂದು ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಅದರ ಈ ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ 
ವನ್ನು ನೀಡುವುದು. ಅನುಚಿತನೆಂದು.  ಭಾವಿಸಲಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ಅಂಶ, 
ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ದ್ರೆ ಪತೆಶಾಖೆಯ ಕಥನವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು. 
ವೇದಾಂತವು ದ್ವಿವಿಧವಾಗಿದೆ : ಅದು ಅದ್ವೆ 4ತೆಸ್ತರೂಪದ್ದು » ಇಲ್ಲವೆ ಈಶ್ವರವಾದಿ 
ಯಾದದ್ದು. ಇವೆರಡರಲ್ಲೂ ಪುನಃ ಅನೇಕ ರೂಪಗಳಿವೆ. ನೇದಾಂತದೆ ಬಹುಮುಖ 
ವಾದ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದ್ದರಿಂದ ಎರಡು 
ನಿದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಒಂದು, ವೇದಾಂತದ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ದಾಂತ 
ವನ್ನು ನಿದರ್ಶಿಸುವ ಶಂಕರರ ಅದ್ವೈತ. ಇನ್ನೊಂದು, ವೇದಾಂತದ ಈಶ್ವರವಾದವನ್ನು 
| ನಿದರ್ಶಿಸುವ ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದೆ ತ. 

ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಆಂಧ್ರ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಉಪಕುಲಪತಿಗಳಾದ ಸರ್‌.ಎಸ್‌. 
ರಾಧಾಕೃಷ್ಣ ನ್‌ರವರು ಈ ಗ್ರಂಥದ ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ವಿಶ್ವಾಸದಿಂದ ಆಸಕ್ತಿವಹಿಸಿ 
ನೆರವು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಬೆಂಗಳೂರಿನ ಶ್ರೀ ಡಿ. ವೆಂಕಟರಾಮಯ್ಯನರು ಇಡೀ ಗ್ರೆಂಥ 
ವನ್ನು ಓದಿ ಅದನ್ನು ಉತ್ತಮಪಡಿಸಲು ಹಲವು ಸಲಹೆಗಳನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಇಬ್ಬರಿಗೂ 
ನನ್ನ ಹೃತ್ಸೂರ್ವಕ ಕೃತಜ್ಞ ತೆಗಳು. 


ಆಗಸ್ಟ್‌ 1932 ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 
ಣಿ 


ಸಂಕೇತಗಳು : 


ಅ. ವೇ. ಅಥರ್ವವೇದ 
ಆ. ಧ. ಸೂ. ಆಪಸ್ತಂಬ ಧರ್ಮಸೂತ್ರ (ಮೈಸೂರಿನ ಓರಿಯೆಂಟಲ್‌ ಲೈಬ್ರೆರಿ ಆವೃತ್ತಿ) 
ಈ, ಉ. ಈಶಾವಾಸ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಖು. ವೇ. ಯಗ್ಲೇದ 
ಐ. ಆ. ಐತರೇಯ ಆರಣ್ಯಕ 
ಐ. ಉ. ಐತರೇಯ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಕಠ. ಉ. ಕಠೋಪನಿಷತ್ತು 
ಕೇ. ಉ. ಕೇನಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗೌ. ಧ. ಸೂ. ಗೌತಮ ಧರ್ಮಸೂತ್ರ (ಮೈಸೂರಿನ ಓರಿಯೆಂಟಲ್‌ ಲೈಬ್ರೆರಿ ಆವೃತ್ತಿ) 
ಛಾಂ; ಉ. ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ತ. ಸಂ. ಅಣ್ಣಂಭಟ್ಟಿನ ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹ (ಮುಂಬಯಿ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸೀರೀಸ್‌) 
ತ. ಸಂ. ದೀ. ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹ ದೀಪಿಕಾ (ಮುಂಬಯಿ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸೀರೀಸ್‌) 
ತ್ರೆ ಲ ಉ. ತೈತ್ತಿ ತ್ರಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಜಯಂತ ಭಟ್ಟನ ನ್ಯಾಯಮಂಜರೀ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃ ತ ಸೀರೀಸ್‌ 
« ವಾ. ಉದ್ಯೋತಕರನ ನ್ಯಾ ಇರಾ (ಚೌಖಾಂಬಾ ಸೀರೀಸ್‌). 
- ಸೂ. ಗೌತಮನ ನಾ ಯಸೂತ್ರ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸೀರೀಸ್‌) 
ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ. ವಾತ್ಸ್ಯಿಯನನ ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸೀರೀಸ್‌) 
ಪ್ರ. ಉ. ಪ್ರಶ್ನ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ವೇ.ಪ. ಧರ್ಮರಾಜ ಅಧ್ವರೀಂದ್ರನ ವೇದಾಂತಪರಿಭಾಷಾ (ವೇಂಕಟೇಶ್ವರ ಪ್ರೆಸ್‌, 
ವಬಂಬಯಿ) 
ಪ. ಶಾಲಿಕನಾಥನ ಪ್ರಕರಣಪಂಚಿಕಾ (ಚೌಖಾಂಬಾ ಸ 
.ಉ. ಬೃ ಹದಾರಣ್ಯ ಕ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಇ. ವಾ. ಸುರೇಶ ರನ ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷದ್‌ ವಾರ್ತಿಕ 
ಗೀ. ಭಗವದ್ಗೀತಾ 
- ಭಾ. ಮಹಾಭಾರತ 
ಮಂಂ. ಉ. ಮುಂಡಕ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಮೈ. ಉ. ಮೈತ್ರೀ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಯೋ. ಸೂ. ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗಸೂತ್ರ 
ಯೋ. ಸೂ. ಭಾ. ವ್ಯಾಸರ ಯೋಗಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯ 


೩೪ 

ವೇ.ಸಂ.' ರಾಮಾನುಜರ ವೇದಾರ್ಥಸಂಗ್ರಹ, ತಾತ ಕೈರ್ಯದೀಪಿಕಾದೊಂದಿಗೆ (ಚೌಖಾಂಬಾ 
ಸೀರೀಸ್‌) 1894 

ವೇ. ಸೂ. ಬಾದರಾಯಣನ ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ 

ವೈ.ಸೂ.ಭಾ ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದನ ವೆ ೃಶೇಷಿಕ-ಸೂತ್ರ-ಭಾಷ್ಯ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸೀರೀಸ್‌) 

ಶಾ. ದೀ. ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿಮಿಶ್ರನ ಶಾಸ್ತ್ರದೀಪಿಕ್ಕಾ ಯುಕ್ತಿ-ಸ್ನೇಹ-ಪ್ರಪೂರಣೀಯೊಂದಿಗೆ 
(ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಪ್ರೆಸ್‌) 

ಶ್ರೀ.ಭಾ. ರಾಮಾನುಜರ ಶ್ರೀಭಾಷ್ಯ, ಶ್ರುತಪ್ರಕಾಶಿಕಾದೊಂದಿಗೆ ಸೂತ್ರಗಳು 1-4, 
(ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಪ್ಲೆ ಸ್‌) 

ಶ್ವೇ. ಉ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತು 

ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಕುಮಾರಿಲಭಟ್ಟ ನ ಶ್ಲೋಕವಾರ್ತಿಕ (ಚೌಖಾಂಬಾ ಸೀರೀಸ್‌) 

ಸ, ದ. ಸಂ. ಮಾಧವನ ಸರ್ವದರ್ಶನಸಂಗ್ರಹ (ಕಲ್ಕತ್ತಾ, 1889) 

ಸಾಂ. ಕಾ. ಈಶ ರಕ ಓಷ್ಣನ ಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕಾ 

ಸಾಂ. ತ. ಕೌ. : ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನ ಸಾಂಖ್ಯತತ್ವಕೌಮುದೀ 

ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಭಾ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವಿನ ಸಾಂಖ್ಯ-ಪ್ನ ಶ್ರವಚನ-ಭಾಷ್ಯ 

ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಸೂ. ಸಾಂಖ್ಯ-ಪ್ರವಚನ-ಸೂತ್ರ 

ಸಿ. ಮು. ವಿಶ್ವನಾಥನ ಸಿದ್ಧಾಂತಮುಕ್ತಾವಲೀ, ಕಾರಿಕಾವಳಿಯೊಂದಿಗೆ (ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಪ್ರೆಸ್‌) 

ಸಿ.ಲೇ.ಸಂ. ಅಪ್ಪಯದೀಕ್ಷಿತರ ಸಿದ್ಧಾಂತ-ಲೇಶ- ಸಂಗ್ರಹ (ಕುಂಭಕೋಣಂ ಆವೃತ್ತಿ) 

B. P. 8400115116 Philosophy by Prof. A.B: Keith (Cambridge 
University Press) 

E.I. Epics of India by. EW. Hopkins 

E.R. E. Encyclopaedia of Religion and Ethics 

J.P. Indian Philosophy by Prof. 5. Radhakrishnan (2 vols) 

J.-A. 0.8. Journal of the American Oriental Society :'' 


O. J.— Outlines of Jainism by J. J aini (Cambridge University 
Press) 


P..U. Philosophy of the Upanishads by P. Deussen: 
Translated into English by A.S. Geden 


Rel. V.— Religion of the Veda by Maurice Bloomfield ಜ್‌ 

5. &.5--ವೇದಾಂತದೇಶಿಕರ ಸರ್ವಾರ್ಥಸಿದ್ಧಿ, ತತ್ವಮುಕ್ತಾಕಲಾಪದೊಂದಿಗೆ '(ಚೌಖಾಂಬಾ 
ಸೀರೀಸ್‌) 

S.B.E-— Sacred Books of the East 


S.5— Six Systems of Indian Philosophy by F. Max Muller 
(Collected Works, Vol XIX) 


ಪರಿವಿಡಿ. 


ಪ್ರವೇಶ 
ಭಾಗ ೧ 
ವೇದಯೊಂಗ 
ಉಪನಿಷತ್‌- ಪೂರ್ವ ಚಿಂತನೆ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 
ಭಾಗ ೨ 


ಆದಿ ನೇದೋತ್ತರ ಯುಗ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು 
ಭಗವದ್ಗೀತೆ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮ 
ಜೈನ ದರ್ಶನ 


ಭಾಗ ೩ 
ದರ್ಶನಗಳ ಯಂಗ 


.. ಪ್ರವೇಶ 


ಭೌತವಾದ 

ಅನಂತರದೆ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ 

ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ 
ವೇದಾಂತ 

ನಿಶಿಷ್ಟಾದ್ಬೈತ 

ಸೂಚಿ 


೪೧ 


ಪ್ರವೇಶ 


: ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ಪ್ರಾರಂಭವನ್ನು ಹುಡುಕುತ್ತಾ ಹೊರಟಕೆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಹಿಂದಕ್ಕೆ, ಬಹು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ನಾವು ಹೋಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ಪ್ರಾರಂಭೆ 
ವನ್ನು ಖುಗೇದದ ಸೂಕ್ತಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಕ್ರಿಸ್ತನಿಗೆ ಪೂರ್ವ 
ದಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯ ಸಹಸ್ರಮಾನದ ಮಧ್ಯಭಾಗದ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ ಆರ್ಯರು ಇವುಗಳನ್ನು 
ರಚಿಸಿದರು. ಅವರು ಖುಗ್ಬೇದೆ ಸೂಕ್ತಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದು ತಮ್ಮ ಹೊಸ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ 
ನೆಲಸಿದ ಬಹಳೆ ಕಾಲದ ಅನಂತರವೇನಲ್ಲ. ಅಷ್ಟು ಮುಂಚೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾದ ಚಿಂತನೆಯ 
ಕ್ಷೇತ್ರದ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ಕಳೆದ ಒಂದೆರಡು ಶತಮಾನಗಳ ಹಿಂದಿನವರೆಗೂ ನಡೆದು 
ಬಂದುವು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ಮುಂದಿನ ಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು. ನಿರೂಪಿಸಬೇಕಾಗಿರುವ 
ಚರಿತ್ರೆಯು ಮೂವತ್ತು ಶತಮಾನಗಳಷ್ಟು ಅವಧಿಯನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ದೀರ್ಫ 
ವಾದ ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ NN ವಾಸ್ತ ಬ್‌ ಹಜ್‌ ನ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾ ಸಗೊಳ್ಳ ದೆಯೇ ಬೆಳೆಯಿತು. ರಾಷ್ಟ್ರೀಯ. ಮಹಾಧರ್ಮವಾದೆ ಬ್ರಾ ಹ್ಮ 
ಭು ಮತ್ತು. ವಿಶ್ವ ಮಹಾಧರ್ಮವಾದ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮ ಇವುಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸುವುದರ 
ಜೊತೆಗೆ ಅನೀಕ ದರ್ಶನಗಳ ನಿಕಾಸ ಸಕ್ಕ ಅದು ಕಾರಣವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಜೀನ್‌ ಅದರ 
ಸಿದ್ಧಿ ಗಳ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆಯೂ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಸ್ಯಾ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಅಂಥದೊಂದು ಅನು 
ಪನುವಾ ದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಇತಿಹಾಸವು, ಅದನ್ನು, " ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬರೆಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗಿದ್ದರೆ, ತುಂಬ ಬೆಲೆ SNES a. ಆದರೆ, ಆಧುನಿಕ ಸಂಶೋಧನೆಯು 
ಪಡೆದಿರುವ ಫಲಗಳು ಗಮನಾರ್ಹವಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದ ಬಗೆಗೆ ನಮ 
ಗಿರುವ ಜ್ಞಾನವು ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲಾರದನ್ನು ಅಲ್ಪವೂ ಅಸಮಗ್ರವೂ ಆಗಿದೆ. ಒಂದೊಂದೇ 
_ ದರ್ಶನದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಡೇಗೆ ಬೆಳೆದುವು ಎಂಬುದನ್ನ ಹೆಜ್ಜೆ ಹೆಜ್ಜೆ ಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸುವುದು 

ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಒಂದು ಶಾಖೆಗೂ ಮತ್ತೊ 2ಾಂದಕ್ಕೊ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇನು 
NE ತ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ 
ಸಾಂಖ ವು ಸಹಿ ದರೊ ಸ್ಪತಂತ್ರ ಸಿದಾ ತನನ್ನು ನಿರೂಸಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಅಥವಾ 
EE ಬಭಿಸಿದ್ದೇ ನಂಬುದು ಡೂ ಅನಿಶ್ರಿ ತವಾಗಿದೆ. ಈ 
ಕೊರತೆಗೆ, ಮಹತ್ವ ಪೂರ್ಣ ವಿವರಗಳ ಬಗ್ಗೆ ನಮಗಿರುವ ಅಜ್ಞಾ ನವು ಎಷ್ಟೆ ರಮಟ್ಟಿ ಗೆ 
' ಕಾರಣವೋ ಭಾರತದ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ನಿಸೈಷ್ಟೆ 'ನಾದ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮಣಿಯ ಶವವು 
ಅಪ್ಟೇ ಕಾರಣ. ಅದರಲ್ಲಿನ ಮೊದಲ ಒಂದು ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಖಚಿತವಾಗಿ ಗೊತ್ತಾಗಿದೆ. ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಕಾಲ ಒಂದೇ ಒಂದು. ಅದು 


೨ ; ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ಪ ್ರರೇಖೆಗಳಂ 


ಕ್ರಿ. ಪೂ. 487ರಲ್ಲಾದೆ ಬುದ್ಧನ ಮರಣ. ಆ ಅನಧಿಯ ಅನಂತರದ ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಇಸವಿಗಳು ಕೂಡ ಊಹೆಯನೇ. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ನಮ್ಮ ಪ್ರಕೃತ ವಿಷಯವನ್ನು ನಿ; ನರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನಾವು ಯೋಚಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ಕಾಲದ 
ಅವಧಿಗಳು ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ಎಂದೇ ಭಾನಿಸಬೇಕು. ಹೀಗಾಗಿ ನಮ್ಮ ನಿರೂಪ ಸಣೆಯಲ್ಲಿ 
ಒಟ್ಟು ನೋಟದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಶೈಥಿಲ್ಯವಿರುವುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಯೂರೋಪಿನ 
ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರಿತ್ರೆಗಳ ಪರಿಚಯವಿರುವ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗೆ ಖಂಡಿತ ಕಾಣುವ ಮತ್ತೊಂದು 
ದೋಷನನ್ನೂ ಇಲ್ಲೇ ಹೇಳಿಬಿಡಬೇಕು. ಯಾರ ಬೋಧನೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ 
ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದೆ ವೆಯೋ ಆ ಮಹಾ ಮನೀಹಿಗಳ ಜೀವೆನ ಅಥವಾ ನಡೆನುಡಿ 
ಗಳ ಬಗೆಗೆ ನಾವು ಏನನ್ನೂ ಹೇಳಲಾರೆವು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವರ ವಿಷಯ ನಮಗೆ ತಿಳಿ 
ದಿರುವುದು ಅತ್ಯಲ್ಪ ಪ್ರ ಸಿದ್ದ ಕ್ಸ ಯಾಯಿಕೆ ಉದಯನನನ್ನು ಕುರಿತು ಕೋವೆಲ್‌ 
(Cowell) ಬೂ ಜಡ ತ ಸಾಹಿತ್ಯ ಗಗನದಲಿ ಒಂದು ಧ್ರುವ ತಾರೆ 
ಯಂತೆ ಶೋಭಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಯಾವ ದೊರಸರ್ಶ ಕಕ್ಕೂ ಆ ಉಜ್ವಲ ನಕ್ಷತ್ರ 
ಎಷ್ಟು ದೊಡ್ಡದು ಎಂಬುದನ್ನು ತಕ್ಕಮಬ್ಪ್ಚಿಗಾದರೂ ತೋರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. 
ಅವನ ಹೆಸರು ಬೆಳಕಿನ ಒಂದು ಬಿಂದು. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಭೂ ಅಥವಾ 
ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಯಾವುದನ್ನೂ ನಾವು a ಭಾರತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಕಾರಣರಾದ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಈ ನರ್ಣನೆ ಅ ಅನ್ನಿಸುತ್ತ. ಶಂಕರ 


ರಂತಹ ಹಿರಿಯ ಆಚಾರ್ಯರು ಕೂಡ ಇಂದಿಗೆ ನಮಗೆ ಬರಿಯ ಹೆಸರಲ್ಲದಿ: ಹೆಚ್ಜೇನೂ . 


ಆಗಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯರು ತಮ್ಮ ಮಹಾಪುರುಷರ ಜೀವನ ಚರಿತ್ರೆಯ ಬಗ್ಗೆ 
ಉಪೇಕ್ಷೆ ತೋರಿಸಿದುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳು ತಮ್ಮ ಕಾಲದ ಶಿಶುಗಳಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ 


ಅಲ್ಲ ಎಂಬ ಅರಿವು, ಟಕ ಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ನೆಲದಲ್ಲಿ ಅವರು ಬೆಳೆಯುತ್ತಾರೆ, . 
ಅವರು ಉಸಿರಾಡುವ ಬೌದ್ದಿಕ ವಾತಾವರಣವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿದವರು ಅವರಲ್ಲ' ಎಂಬ. 


ಅರಿವು, ಅವರಿಗಿತ್ತು ಎಂದು ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ.» ಆ ಮಹಾಪುರುಷರು ತಮ್ಮ ಬಗ್ಗೆ 
ತಾಳಿದ್ದ ವಿನೀತ ಭಾವವೂ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಲ್ಲ ಎಂದುಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ.. ಕಾರಣ ಏನೇ 
ಆಗಿರಲಿ, ನಮ್ಮ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನ ಚರಿತೆಯ ಭ್ಲಾಗವ್ಯೂ. ಅದು ನೀಡುವ ಹೆಚಿ ತಿನ 
ಸ್ವಾ ರಸ ವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 

ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಕಾಲವನ್ನು ಸ ಹೆಗ್ಗು ರುತು :ಎಂದು'ಭಾವಿಸುವುದಾದ 
ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಚರಿತೆ ಯನ್ನು ಎರಡು "ಘಟ್ಟ ಗಳಾಗಿ ಹಟ 
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ಅದು ವೇದಯುಗದ ಮುಕಾ ಇಾಯವನ್ನೂ! ಸಂಸ್ಕ ತ ಅಥವಾ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್‌ ಯುಗ ಎಂಬು | 
ದರ ಆರಂಭನನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 'ಓಂದುಗಳು ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವ ' 
. ಬಹು ಸಂಖ್ಯೆ ಯ ಪತಿಗಳು ಮೊದಲನೆಯ ಯುಗಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತವೆ... "ಪ್ರಾ ಚೀನ ಗ್ರೀಸಿನ 
ಸಾಹಿತ್ಯದ ಗ ಸಂದಿಯ ಭಾಗ'ಕ್ಕೈ ಪ್ರಾಣವ ಸಮನಾಗಿರುವ ಈ ಕತಿಗಳು 
ಆ ಯುಗದ ಉತ್ತರಾರ್ಧದಲ್ಲಿ ಸಂಕಲನಗೊಂಡುವು. ಹೀಗೆ ಸಂಕಲನವಾಗುವ ಮುನ್ನ 
ಕೆಲವು ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಅವುಗಳೊಳಕ್ಕೆ ನುಸುಳಿರಲೇಬೇಕು. ಇದನ್ನು ಅಷ್ಟಾ ಗ 
ಗಮನಿಸದೆ ಬಿಟ್ಟಿ ಕ್ಕಿ ಆ ಸಂಕಲನಗಳು ಸ ನಿಷ್ಫೈ ಷ್ಟ ತೆಯಿಂದ 'ಶ್ರತವಾಗಿನೆ 
ಎಂದು ಹೇಳುದು. ಅದಕೆ ಸ್ವ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಅವು ವಮ” ಎಂಬ ಹು ಪರಿ 
ಣಾಮನಾಗಿ, ಅಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನ ಕ್ಸ ತಿಯೊಂದು ಎಸ್ಟು ಸು ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿರಬಹುದು 
ಎಂದು ಥಿರೀಕ್ಷಿಸಬಹುಂದೋ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಅವು ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಮಾಣಬದ್ಧ ವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ 
ಆ ಸಂಕಲನವು ಅಪೂರ್ಣ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ನಾವು ಮುಂದೆ ನೋಡುವಂತೆ, ಅವು 
ರಚಿತವಾದದ್ದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ. ಅವು ಹಾಗೆ ಅಪೂರ್ಣ 
ವಾದುದರಿಂದ ಆ ಕಾಲದ ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ನಂಬಿಕೆಗಳ ಪೂರ್ಣವಾದ ಒಳನೋಟವನ್ನು 
ಅವು ನೀಡಲಾರವು. ಆ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಒಂದು ರೀತಿಯ. ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಜೋಡಿಸಿರುವಂತೆ 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆ ಜೋಡಣೆಯ ಕ್ರಮವು ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಉಪಯೋಗಕ್ಕೆ “ಬರು 
ವಂಥದಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಸದ್ಯ ದ ಥಿಲುವಿನಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಆ ಸಂಕಲನದಲ್ಲಿ ವ್ಯ ವ ಯಿಲ್ಲ 
ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕು. ಎರಡನೆಯ ಯುಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನೋಡಿದರೆ 'ಇನ್ನೂ 
ಹೆಚ್ಚಿನ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಸಾಹಿತ್ಯರಾಶಿ ನಮಗೆ ದೊರೆತಿದೆ. ಹೊಸ ಹಸ್ತಪ್ರತಿಗಳು ಜೊರಕು 
ತ್ರ ತ್ತರ ಬಾಗ ಆ ಸಾಹಿತ್ಯ ವು ಹೆಚ್ಚುತ್ತ ತ್ತಲೇ ಇದೆ... ಹಾಗಾಗಿ ಅದು ಒದಗಿಸುವ 
ತಿಳಿವು ಹೆಚ್ಚು ಪೂರ್ಣವೂ ನ ವಿಧ ಮಯವೂ ಆಗಿದೆ. ಈ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಬಹುಭಾಗವು ' 
ಒಂದು ವ ವಿತ ರೂಪ ನದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಯಾನಾಗಲೂ 
ಹಿಂಜಿ ಹೇಳಿದ ಸಾಹಿತ್ಯದಷ್ಟು ಸಪ್ರಮಾಣನಾಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣನಿದೆ. ಹಿಂದೆ' ಜಾ 2್ಲಾನವನ್ನು ಒಬ್ಬ ರಿಂದ ಒಬ್ಬ ರಿಗೆ ಹರಡುವುದಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲರೂ ಮಾನ್ಯ 
ಮಾಡಿದ್ದೆ ನಿಧಾನನೆಂದಕಿ ಅದನ್ನು ಬಾಜ್‌ ಬಾಯಿಗೆ ಗಳಿವು. ಹೀಗಾಗು 
ವಾಗ ಒಂದಿನ ಅನೇಕ ಶಾಸ್ತ್ರ ಕೃತಿಗಳಿಗೆ ಹೊಸ ವಿಷಯಗಳು. ಸೇರಿಸಲ ಬಬ ವೆ; ಇಲ್ಲವೆ, ಆ 


1 ವೇದಯಃಗದ ಕನಿಷ್ಠಮಿತಿ ಕ್ರಿ. ಪೂ. 200 ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ವಾಡಿಕೆ. ಅದರಲ್ಲೇ 
“ಶ್ರುತಿ” ಎಂದು ಕರೆಯದಿದ್ದರೂ ಶ್ರುತಿಗಳಿಗೆ ವಿವರಣೆ. ನೀಡುವುದಕ್ಕೆಂದೇ ರಚಿತವಾಗಿರುವ 
ಇತರ ಕೃತಿಗಳನ್ನೂ ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಆ ಪದವನ್ನು ವೈದಿಕ ಕೃತಿಗಳ ರಚಿತವಾದ 
ಕಾಲಕ್ಕೇ ಕಹ್ಮಾಯವಾಗಿ ಸೀವಿರಿತಗೊಳಿಸಿ ಬಳಸಿಹ್ಲೇವೆ, 


೪ | ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕೃತಿಗಳ ಮೂಲ ಹೆಸರುಗಳು ಹಾಗೆ ಉಳಿದಿದ್ದರೂ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಿದ್ದು ಪಾಟುಗಳು ನಡೆ 
ದಿನೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ರನುಬದ್ಧೆ ವಾಗಿ ರಚಿತವಾಗಿರುವ ಪ್ರಕರಣಗ್ರಂಥಗಳು, ತಮ್ಮ 
ಮೂಲ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕೂಡ, ಆ ಅವಧಿಯ ಆರಂಭದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ನಮ್ಮನ್ನು ಒಯ್ಯುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಅತ್ಯಂತ ಪ ಪ್ರಾಚೀನವಾದುವು ತ ಯಾವ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅವು ಕೂಡ ಕ್ರಿ. ಪೂ. 500ರಷ್ಟು ಪೂರ್ಣ ಸಂಖ್ಯೆಯಾಗಿರಲಿ ಎಂದು '509 
ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ ಜೋ —ಕೊಡ ಹಳೆಯವಲ್ಲ. ಇದರ ಅರ್ಥ, ವೇದಗಳ ಅನಂತರದ 
ಯುಗವನ್ನು ಕೂಡ ಎರಡು ಘಟ್ಟಿ ಗಳಾಗಿ ನಿಭಾಗ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂದು. ಈ ಗ್ರಂಥದ 
ಉಪ್ಹ ಶಕ್ಟಾಗಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದನ್ನು "ದರ್ಶನಗಳ ಯುಗ' ಎಂದು ಕರೆದರೆ 
ಎರಡರ ಮಧ್ಯದ ಕಾಲ ಒಂದು ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು; ಉತ್ತಮವಾದ ಬೇರೆ ಹೆಸರು 
ದೊರೆಯದಿರುವುದರಿಂದ "ನೇದಾನಂತರದ ಆರಂಭೆದ ಕಾಲ' ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. 
ಇದರ ಅವಧಿ ಇಷ್ಟೇ ಎಂದು ಖಚಿತವಾಗಿ ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು 
ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ ನೀರ ವಾದದ್ದೇೇ ಎನ್ನಬೇಕುಕ್ರಿ. ಪೂ. 500ರಿಂದ ಕ್ರಿಸ್ತಯುಗದ 
ಸ '`ಮಾರಿನವಿಗೆ. ಇದನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ನಿಶ್ಚಿತ 
ವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಅವಧಿ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. ಒಂದು: ಪರಿವರ್ತನೆ 
ನಡೆಯುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಆ ಅವಧಿಯ ಸಾಹಿತ್ಯವು, ಸಹಜ 
ವಾಗಿಯೇ, ಅದರ ಹಿಂದಿನ ಮತ್ತು ಮುಂದಿನ್ಮಅವಧಿಗಳ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹಂಚಿ 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಅದು ಬಹುಮುಖನಾದದ್ದು. ಆದರೆ ಅದರ ಅನಂತರದ ಕಾಲದ ಸಾಹಿತ್ಯ. 
ದಂತೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ ; ಅದರ ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಂತೆಯೇ ಕ್ರಮ 
ಗೊಳಿಸಿದ್ದೂ ಅಲ್ಲ. 

ಈ ಕೃತಿಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರುವಂತಹ: ವಿಷಯದ ವಿವರಗಳನ್ನು . ಮುಂದಿನ. 
ಆಧ್ಯಾ ಯಗಳಿಗೆ ಬಿಟ್ಟು ಈಗ ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಮೀಕ್ಷೆಗೆ ತೊ ತೂಗಿ | 
ಎ ಯ ಚಿಂತನೆಯ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಶೇಷ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆ ಮತ್ತು 
ವೈವಿಧ್ಯ. ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳದಿರುವ ಚಿಂತನೆಯ ಛಾಯೆಯೇ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು 
ಬೇಕಾದರೆ ಹೇಳಬಹುದು. "ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ, “ನಿರಾಶಾವಾದಿ” ಎಂಬ ಸರ್ವಗ್ರಾಸೀ 
ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಬಳೆಸಲು ಉತ್ಸುಕರಾಗಿರುವ ಇಂದಿನ ವಿಮರ್ಶಕನು ಆ ಅಂಶ 
ವನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅದರ ಕೆಲವು ಮುಖಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಆ ವಿಶೇಷಣ 
ಗಳು ತಪ ನೃಲ್ಲದಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಅದೆಲ್ಲವೂ ಹಾಗಿದೆ ಎಂಬ ವರ್ಣನೆ ತಪ್ಪು ದಾರಿಗೆಳೆಯು 
ಸ ನಮ್ಮ ಈ ವಿಷಯದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ವಿವಿಧ ಘಟ ಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ 
ಮಾಡುತ್ತಾ ಹೊಟುತಿ ಹೊರಗಿನ ಜಗತ್ತಿನ ಸತ್ತ ಧತೆಯನ್ನಾ| ಗಲಿ, ಬದರ ವಿಶಾಲಾರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಬದುಕನ್ನು, ಕುರಿತೆ ಆಶಾಭಾವನೆಯನ್ನಾ. ಗಲಿ ನ ಹೇಳುವುದರಲ್ಲಿ ಏನೂ ಕೊರತೆ 
ಯಾಗಿಲ್ಲ ಸು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ತಪ್ಪು ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಕಾರಣ ಭಾರತೀಯ 
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ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಇದುವೆಕೆಗೂ ಹರಡಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಅಪೂರ್ಣ ಜಾ ನ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ ಸ್ಪ್ರವನ್ನು ತಕ್ಕ ಷ್ಟು ಸಮಗ್ರ ನಾದ” ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿ ಸುವ ಕೃತಿ 
ಗಳು ಇತಿ ತ್ತೀಚಿನ ವರೆಗೂ ಪ ಸ್ರ ಕಟಿವಾಗಿರನಿಲ. ಆಡೆಪಕೆಗೂ ನೆರಿಚಿತವಾಗಿದ್ದ ಚಿಂತನೆಯ 
ಪಂಥಗಳು ತೀರ ಕಡಮೆ. ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೊಡ ಒಂದು ನಿಷಯನನ್ನು ಮರೆಯ 
ಲಾಗಿತ್ತು : ತಮ್ಮ ಚರಿತ್ರೆಯ ಎಲ್ಲ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಅವುಗಳ ಸಿದ್ದಾ ತದಲ್ಲಿ ನಿಕರೂಪವಾದ 
ಫಿಲುವಿರುತ್ತಿ ರಲಿಲ್ಲ. ಸಷ ಮ ನುಖ್ಯವಾದ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ತಾಳುತ ತ್ರಲೇ ಇದ್ದು ವು. 
ಹೀಗಾಗಿ ಅವುಗಳೆಲ್ಲನನ್ನೂ ಇಷ್ಟೇ ಎಂದು ಒಟ್ಟಿ ಗೆ ಹೇಳಿಬಿಡುವ ಧೋ “ರಿ 
ಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. . ವಾಸ ಸ್ಪ ನಾಂಶೆಸೇ ಇದು : ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ 
ಎಂಥ ವೈವಿಧ್ಯವಿನಿ ಎಂದರೆ ಸೂ ಲ. ಸಿದ್ಧ ವರ್ಣನೆಗೆ ಅದು ಆಸ್ಪದ ಕೊಡುವುದೇ ಇಲ್ಲ. 
ಈ. ವೈವಿಧ್ಯ ಪೂರ್ಣವಾದ ಬೆಳನಣಿಗೆಯ ಅಂತರಾ ಳದಲ್ಲಿ ಸ್ಥ ಸ್ಪಷ್ಟನಾ ನಿಗಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದಾದ 
ಎರಡು ಭಿನ್ನವಾದ ಪ್ರನಾಹೆಗಳಿನೆ-ಒಂದರ ಮೂಲ: ಸಡದಲ್ಲಿಡಿ, ಮತ್ತೊಂದರದು 
ಸ್ವತಂತ್ರ. ಸನಗಳನ್ನು ನಾವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ವೈದಿಕ ಮತ್ತು ಅವೈದಿಕ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸ 
ನ ಆದರೆ ಸ ವಿಷಯವನ್ನು ಸೇಪಿನಲ್ಲಿಡಲೇಜೇಕು. ಈ ಎರಡು ಪದೆ 
ಗಳೂ ಕೇನಲ ಸಾನೇಕ್ಷನಾದುವು. SE ಪಂಥವೂ “ಆಶ್ತಿಕತೆಯ ಪ್ರಭೆ' 
ಸ್ನ ಇದೆಯೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡು ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ನಾಸ್ತಿಕ ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. 
ಪ್ರವಾಹಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು ಅನಂತರ ಬಂದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಆರಂಭವಾದದ್ದು 
ಳಕು ವಿರುದ್ಧ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ. ಆದರೂ ಅದು ಅಷೆ ನೂ ಈಚಿನದಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಸೂಕ್ತ ಗಳ್ಳಿಯೇ “ತದ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ಓಡು ಖಂಡನಾತ್ಮಕ 
ವಾಗಿಯೂ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕನಾಗಿಯೂ ಕುಜ ಜೆ. ಆದರೆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ ಟೆ 
ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಮಹತ್‌ ನರಿಣಾಮವನ್ನು ಬೀರಿದ ಸೃಜನಶೀಲ ಮುಖವ ವನ್ನು ಜು ಬಳಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಲು ಬಹೆಳೆ ಕಾಲ ಬೇಕಾಗಲಿಲ್ಲ... ಸ್ಲೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅದು ನಿರಾಶಾ 
ಜನಿ ಹಾಗೂ ವಾಸ್ತವವಾದಿ. ಇನ್ನೊ ಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಹೀಗೆ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ 
ವರ್ಣಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ದಾಖಲೆಯಿರುವ ಅದರ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಹೆಂತದಲ್ಲಿಯೂ ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ಅತ್ಯಂತ ಜಟಿಲವಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಯಗ್ರೆ ದಲ್ಲಿ 
ಇರುವ ಗೀತಗಳ ಮುಖ್ಯದೃಷ್ಟಿ ಆಶಾವಾದ. ಆದರೆ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಉಸಾದೇವಿಯನ್ನು, 
ಕುರಿತ ಸೂಕ್ತಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ ವ್ಯಥೆಯ ರಾಗವೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಉಂಟು. ಹೇಗೆ 
ಉಪೆಯು ಮಾನವರ ಅಲ್ಪ ಜೀನನಗಳನ್ನು ತುಂಡರಿಸುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಚುಚ್ಚು 
ವಂತೆ ಹೇಳಿದೆ. "ದೇವತೆಗಳ ಅಪ್ಪಣೆಯನ್ನು ಪಾಲಿಸುತ್ತಾ, ಆದರೆ ಮತ್ಯಾದ ಸಸ 
ಗಳನ್ನು ನಶಿಸಿಹಾಕುತ್ತಾ ಉಷೆಯು ಹೊಳೆದು ಹೊನ್ಮುತ್ತಿದ್ದಾ ಳೆ ಹಿಂದಿನ ಹಲವು 
ಉನ್‌ಸ್ಸು ಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯವಳೂ, ಬರಲಿರುವವರಲ್ಲಿ ತೆಸಿದರಿನೆಯದಳೆನ ಆದವಳಿನಳು.3 
ಹೀಗಿದ್ದ prs ಆ ಎರಡು ಪ್ರವಾಹಗಳ. ನಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಈಗ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಅಳಿಸಿ 
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೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಹೋಗಿನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ದೀರ್ಥಕಾಲದ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದರೆ 
ಸಿದಾ ಿಂತೆಗಳೆನ್ನು  ಎರಗಿಸಿಕೊಂಡದ್ದು ಅಥವಾ ತನ್ನದಾಗಿಸಿಕೊಂಡದ್ದು. ಆದರೆ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾ ಸವೇ ಕಣ್ಣ ರೆಯಾಗಿಲ್ಲ. ಇಂದಿಗೂ ಜೀವಂತ ಮತಗಳಾಗಿರುವ ನೇದಾಂತ ಮತು 
ಜಿ ನಧರ್ನುಗಳ್ನ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. 
ಚಿಂತಗೆಯ ಈ ಎರಡು ನಿಧಗಳೂ, ತಮ್ಮ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಮನೋಭಾವದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ. ಕೆಲವು ಸಮಾನ ಲಕ್ಷಣಗಳಿವೆ. 
ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ನೋಡಿದಾಗ ಅವು ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೂಲತತ್ವಗಳಾಗುತ್ತವೆ. 
ಆದ್ದ ಸು ಅವುಗಳನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ದೀರ್ಥವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. 

(1) ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಈಚೆಗೆ ಸರ್ವಸಾ ಮಾನ್ಯ ಹೇಳಿಕೆಯ 
ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಬೇಕೆ ಬೇರೆಯಾಗಿಲ್ಲ 
ಎಂಬುದೇ ಅದು. ಅವು ಎಲ್ಲೆಡೆಯಲ್ಲೂ ಒಂದಾಗಿಯೇ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳ ಅಂತಿಮ ಉದ್ದೆ ೇಶ ಒಂದೇ--ಬದುಕಿನ ಒಳ ಮರ್ಮವನ್ನು ಹುಡುಕು 
ವುದು. ಆದರೆ ಬೇಗನೆ ಅವು ಬೇರಾಗುತ್ತವೆ, ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಬೇರೆಯೇ ಆದ ದಾರಿ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತವೆ. ಭಾರತದಲ್ಲೂ ಈ ಬೇರಾಗುವಿಕೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಅದು 
ವಿಚ್ಛೇದನೆನಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಸೂಚಿಸಿದಂತೆ ಭಾರತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಬೆಳೆದದ್ದು ಇದಕ್ಕೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡಿರಬಹುದು". 
ಅದರ ಎದ್ದುಕಾಣುವ ಶ್ರೇಷ್ಠತೆ ಇದೇ ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿ 
ದ್ಹಾಕೆ. ಆದರೆ "ಧರ್ಮ'(£೦118108) ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ಅಸ್ಸ ಸ್ಪಷ್ಟ ತೆಯಿಂದಾಗಿ ಮೇಲಿನ 
ಹೇಳಿಕೆಯ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಅರ್ಥ ಏನೆಂಬುದು ನಮ್ಮ ಗೆಮನಕ್ಯೆ ಬರದೆಹೋಗಬಹುದು. 
ಧರ್ಮ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ. ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ "ನಮ್ಮ ಶಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಧಾರಾಳವಾಗಿ ಬಳಸು 
ವುದನ್ನು ತ್ರಜೆಯುದ ಕಟ್ಟುಪಾಡುಗಳ ಮೊತ್ತ' ಎಂಬುದರಿಂದ ತೊಡಿ, ಭಗವಂತ 
ನೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಗವಾಗಲು ಸ ಚೇತನದ ಹಂಬಲ ಎನ್ನುವವರೆಗೆ ಯಾವುದೇ ಅರ್ಥ 
ವನ್ನು ಕೊಡಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿನ ಮೊದಲನೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆಯುವುದು 
ಯಾವುದೇ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಳೂ ಗೌರವ ತರುನಂಥದಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಕೆಲವು ಭಾರತೀಯ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ. 


ಇದಕ್ಕೆ ವಿದೃಶವಾಗಿ ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲಿ ಚಿಂತನೆಯು ಹಿಡಿದ ದಾರಿಯನ್ನು ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ . 
ತೋರಿಸಬಹುದು. ಅಲ್ಲಿ ಸಾರತಃ ಇಂಡೋ-ಯೂರೋಪಿಯನ್‌ ಆದ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್‌ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ 
ಪರಂಪರೆಯು ಒಂದು ಸೆಮೆಟಿಕ್‌ ಪಂಥದೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆತುಕೊಂಡಿದೆ. ಪಶ್ಚಿಮದಲ್ಲಿ ವಿಡ್ಞಾನ, 
ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಗಳು "ಸಶಸ್ತ್ರ ಯುದ್ಧವಿರಾಮ'ದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿವೆ ಎಂದು ಮಿಸೆಸ್‌ 
ರ್ಲಿಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸ್‌ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ನೋಡಿ : Buddhism (Home University 
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ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಪ್ರಾರಂಭದ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ನಿರೀಶ್ವರನಾದಿ ಎಂದು ಕಂಠೋಕ್ತವಾಗಿ 
ಸಾರಿಕೊಂಡಿತ್ತು. ' ಶಾಶ್ವತವಾದ ಚೈ ತನ್ಯವೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಹೀಗಿದ್ದರೂ, ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಒಂದೇ ಆಗಿ ಬಂದಿನೆ ಎಂದು 
ಹೇಳುವಾಗ ಅದನ್ನು ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಉದ್ದೇಶ ಇರುವಂತೆ, 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಪದದ ಯಾನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ಹೇಳಿಕೆಯು ನಿಜ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬೇಕು. ಒಂದು ಧರ್ಮವು ಬೇರೆ ಏನೇ ಆಗಿರಲಿ, ಆಗಿಲ್ಲ 
ದಿರಲಿ, ಕೇನಲ ನಂಬಿಕೆ ಅಥನಾ ಬಾಹ್ಯ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲದಿ ಆದರ್ಶವೊಂದರ ಕಡೆಗೆ 
ಕೈಗೊಂಡ ಯಾತ್ರೆ. ಖುಜು ಜೀವನಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವುದು ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ. 
ಭಾರತದಲ್ಲಿ-ಧರ್ಮವು ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ದೊಂದಿಗೆ ಒಂದಾಗಿದೆ ಎಂದು ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ 
ನಾವು ಹೇಳಬಹುದು.3 ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯನು ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದು ಅಲ್ಲಿಯೇ 
ನಿಲ್ಲಲಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ತನ್ನ ಅನುಭನದಲ್ಲೇ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಶ್ರಮಿಸಿದ; ಮೋಕ್ಷ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ತತ್ವಜ್ಞಾನದ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಯಾಸ ಪಟ್ಟಿ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದೆ. 

ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನೆ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ "ಮೋಕ್ಷವು ಬರಿಯ ಬುದ್ಧಿಯ ನಂಬಿಕೆಯಾಗದೆ ತತ್ವ 

ಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿಜನಾದ ಸ ಆಗಿತ್ತು.3 ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲಂ್‌ ಅವರ ಮಾಕುಗೆ್ಲಿ, 

ಸರದ ತತ ತತ್ವ ಶಾಸ ಸ್ರೃವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದುದು “ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕಾ ಗಿಯಲ್ಲ, ಮನುಷೆ ನು ತ 
ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಸ ರು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಬಹುದಾದ ಅತ್ಯುನ್ನ _ ಗುರಿಗಾಗಿ. ತೊಡ 
ಕಲ್ಪ ನೆಯು ಸೆ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೂ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ; ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳ 
ಆಗಸ ಯದಲ್ಲೂ ಮೋಕ್ತವೇ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ಪರ್ಯವಸಾನ. ಬೇರಿ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಭಾರತೀಯ ತತಃ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಗುರಿ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಮೀರಿದುದು. ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ 

ದೃಷ್ಟಿ ಗೆ ಕಾರಣ, ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತತ, ಶಾಸ ಸನ, ಪಶ್ಚಿ ಮದರಿ ಬಹುಶಃ ಆದಂತೆ, ಆಶ್ರ ಸ 
ತ ಕುತೂಹಲದಲ್ಲಿ ಜನ್ಮ "ತಾಳಿದ್ದ ಲ್ಲ. SE ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಇರುವ ತ 
ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ಅನಿಷ್ಟ ಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ಡೆ: ವಾಸ್ತವ ಅಗತ್ಯ ದ ಒತ್ತಡವು ಅದರೆ ಜನನಕ್ಕೆ 

ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಪಾ ಚೀನ ಯತ ಮನಸ್ಸ ನ ಕಲಕಿದ್ದು ಈ ಅನಿಷ್ಟ ವನ್ನು 

ನಿವಾರಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬ ಸಮಸ್ಯೆ. ಎಲ್ಲ Te ಮೋಕ್ಷ ರು 
ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು. ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು `ಪರಿಹರಿಸಿದೆ. ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾದೆ 


3ಬೇರೆ ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲೂ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ಸ ಕ್ರೈವು ಧರ್ಮದೊಂದಿಗೆ ನಂಟನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅಂಥ ನಂಟಂ ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಸಮಾನ ಲಕ್ಷಣವಲ್ಲ. 
3 ಹೋಲಿಸಿ: ನ್ಯಾ.ಸೂ. [, ] 


3€5,ಪು. 370 


ಆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು ' 


ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿ ಎಂಬಂತೆ. ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಪ್ರಯತ್ನವು ಮುಖ್ಯ ವಾಗಿ 
ಬದುಕಿನ 'ಕೆಡುಕುಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಪರಿಹಾರನನ್ನು Fee KS, 
ಭೌತಾತೀತ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳ ನಿನೇಚನೆಯು ARNE ಹಿಂಬಾಲಿಸಿತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಕೆಲವು pe ಪಕರನ್ನು "ತೀರ್ಥಂ-ಕರ' ಅಥವಾ "ತೀರ್ಥ-ಕರ' ಎಂದು ಕಕೆದಿರುವುದರಲ್ಲಿ 
"ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಆ ಪದವ ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥ "ಸೇತುವೆ ಕಟ್ಟು ವವನು, ಅಲ್ಲೋಲ 
ಕಲ್ಲೊ ಹಡ ಸಂಸಾರ ಸಾಗರದ ಆಚೆಯ ತೀರವನ್ನು ಸೇರಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ದಾರಿಯನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿದವನು ಎಂಬುದನ್ನು ಆ ಮಾತು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ಮೋಕ್ಷದ ಭಾವನೆಯು, ಮರಣಾನಂತರದ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು ಸ 
ಆದುದರಿಂದ ಅದು ಕೇವಲ ಊಹಾಪೋಹನನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದು ಎಂಬ ಭಾವನೆ 
ಬರಬಹುದು. ಅದನ್ನು ಒಂದು ಧರ್ಮದ ಗುರಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸ ಸಬಹು ಹೊರತು 
ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದೆಗುರಿ ಅದಲ್ಲ ಎಂದೂ ಯೋಚಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಾಗೆ 
ಭಾವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಭಾರತೀಯ ಮನಸ್ಸು ವಾಸ್ತನವಾದವನ್ನು 
(positivism) ಸದಾ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ, ಮೋಕ್ಷವು ಈ ಜೀವನದಲ್ಲೇ 
ಸಾಧಿತವಾಗಬಲ್ಲುದು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯು ಪ್ರಾರಂಭದಿಂದಲೂ ಅದನ್ನು ಒಪ್ಸಿ 
ಕೊಳ್ಳ ದಿದ್ದ ಸಿದ್ಧಾಂತೆಗಳಲ್ಲೂ ಬಳಕೆಗೆ ಬಂದಿತು. ಅದನ್ನು ಜೀನನ್ನು 8 ್ಣ 
ಎಂದ ele ವಾಗಲೇ ಮೋಕ್ಷನ ನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು, ಎಂದು ಜ್‌ 
ಲಾಯಿತು. ಅದು ದೂರದೆ ರ ಉಳಿಯಿತು ನಿಜ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ 
ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ, ಅದು ಈ ಬದುಕಿನ ನಂತರ ಸಾಧಿಸಬೇಕಾ ' . 
ದದ್ದು ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ನಿಂತಿತು. ಊಹಾತ್ಮಕವಾದ ಸರಗತಿಯಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣತೆ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು ಮಾನವನ ಗುರಿ ಎಂಬ ಜೆ ಉಳಿಯದೆ, ಈ ಜೀವನದ 
ಇತಿಮಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದರತ್ತ ನಡೆಯಬೇಕಾದ ನಿರಂತರ ಪ ಪ್ರಗತಿ ಎಂದಾಯಿತು. ನ್ಯಾಯ- | 
ವೈಶೇಷಿಕ! ಅಥವಾ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ? ಮುಂತಾದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು 
; ಸೈದ್ದಾ ಂತಿಕೆನಾಗಿ ಒಪ್ಪು ನದಿಲ್ಲ. . ಆದರೆ ಮಾನವನು ಇಹ, ಜೀವನದಲ್ಲೆ ಜೀವ 
ನಕ ಎಂದು ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಕರೆಯಬಹುದಾದ ಜ್ಞಾ ನದ ಒಂದು ? ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಪಡೆ 
ಜಿ ನ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವು ಒಪ್ಪಿವೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳಲು ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ: 
ಆ ಜ್ಞಾ ನವ ಜಗತ ತ್ತನ್ನು ತ: ಅವನ ಸ ಯನ್ನೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸಿ 
ಅಲ್ಲಿಂದ "ಆಚೆಗಿನ ನ ಬದುಕಿಗೆ ಹೊಸ ಅರ್ಥವನ್ನೇ ನೀಡುತ್ತದೆ. ವೈದಿಕ 
ಯುಗದ ಉತ್ತರಾರ್ಧದಲ್ಲಿ ಅಂಥಜೊಂದು ಆದರ್ಶನ್ರ ಅತ್ಯಂತ ಹೋ! 


ನೋಡಿ: ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ. ]1/. 11. 2] ನ್ಯಾ. ವಾ. 1, ;, 1 ad finem 
3ನೋಡಿ; ಶ್ರೀಭಾಷ್ಯ- 11, i, 13 


ಪ್ರವೇಶ ೯ 


ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಅಂಶವೇ ಆಗಿಹೋಗಿತ್ತು. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲೇ 
ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಹೀಗಿದೆ: “ಹ್ಹ ದಯ ಪೋಸಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಅವನೇ ಹೊರಟು ಹೋದಾಗ ಮಾನನಕು ಅನ್ಭುತನಾಗು 
ತ್ತಾನೆ, ಇಲ್ಲಿಯೇ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಪ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ.” ಇದೇ ತತ್ತಾನ್ವೇಷಣೆಯ ಗುರಿ. 
ಎಂದು ಅನೇಕ ವೇಳೆ ತಪ್ಪಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿರುವ ಬೌದ್ಧಿಕ ತೃಪ್ತಿಯ ಆಚೆಗಿನ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು 

ಅದು. ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ನ್ಟ ಮಾನವ ಅನುಭನಲ್ಸೆ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುವ ಇರುತ 
ಗಳೊಳಗೇ ಇದ್ದು ಮರಣಾನಂತರದ ಸಿ ತಿ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತ 
ನಿಚಾರಶೂನ್ಯ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸುತ್ತ ದೆ. ನಿದೇಹಮುಕ್ತಿ ಎಂದು "ನಿಂಚಿತ 
ವಾಗಿರುವ ಈ ಎರಡನೆಯ ದ ಸ್ಟ್ರಿಯೂ ಉಳಿದುಬಂದಿದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಇಲ್ಲಿ ನಡೆಸಿದ 
ಒಳ್ಳೆ ಯ ಅಥವಾ ಕೆಟ್ಟ ಹೇಸ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಸಾವಿನಾಚಿನ ಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಇನ್ನೆಲ್ಲೊ 

Rs EEE ಘಿ ನಂಬಿಕೆಗಳಿದ್ದೆ ಪ್ರಾಚೀನಕಾಲದ ಅವಶೇಷ. ಯಾವುದೇ 
ದರ್ಶನವು ಅದನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಅದರ ತಾತ್ರಿಕ ನಿಲುವನ್ನು ಅದು 
ಬದಲಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

(11) ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಗುರಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಾಳಿದ್ದ ರಿಂದ 
ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಉಂಟಾದ ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ, ಆ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸೂಕ್ತವಾದ 
ಸಾಧನಮಾರ್ಗವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬಂದದ್ದು. ತತ್ಪ ಒಸದತ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವು 
ಕೇವಲ ಚಿಂತನ ನಿಧಾನನಲ್ಲದೆ ಜೀವನ ವಿಧಾನವೂ ಆಗುತ್ತ "೩. ಜೆ ಸೈ ನಧರ್ಮುವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಮಾತನಾಡುವಾಗ ಅದರ ಮೂಲಸೂತ್ರ ಇದು ಎಂದು ಹೇಳಿದ: “ಆರಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ಭಾಳುವುದುಬೇಡ, ಬಾಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅರಿಯತಕ್ಕದ್ದು. ೫೩ ಇದೇ ಮಾತನ್ನು ಇತರ 
ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳ ಬಗೆಗೂ ಹಾಸ್‌! ಹೇಳಬಹುದು.3 ಎರಡು ಸಂಪ್ರ ದಾಯ 
ಗಳಲ್ಲೂ ಸಾಧನಮಾರ್ಗವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಬೇರೆ. ಆದರೆ ಎರಡರ ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ತ್ಯಾಗದ ಮನೋಭಾವ ಇದ್ದೆ ಇದೆ. ಈ ತ್ಯಾಗವನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳಿರುವುದು ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ 


`` ದರ್ಶನಗಳ ಇನ್ನೊಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣ." ಶಂಕರರ ಪ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಶಿಷ್ಯರಾದ ಸುಕೇಶ್ವರರು 


ಕರ, ಉ. 1]. 111. 14 

303. ಪ112 

ತಿವ್ಯು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬೌದ ಧಮ ru ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಪ್ರೊ. ವೈಟ್‌ಹೆಡ್‌ "ಆನ ಯಿಕ 
ಭೌತಾತೀತಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಹ ಅದ್ಭು ತ ನಿದರ್ಶನ' ಎಂದು ಹೇಳುವುದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ: 


Religion in the Making, 2. 39 
"ಜಾರ್ವಾಕದೃ ಷ್ಟಿ ಇದಕ್ಕೆ ಹೊರತು. ಆದರೆ ನಮಗೆ ಅದು ತಿಳಿದಿರುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು 


ಒಂದು ದರ್ಶನವಲ್ಲ, ಚಿ ಅಧ್ಯಾಯ ಎಂಟಂ 


೧೦ ಧಾರಕ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ! : ಬೌದ್ದ ಥೈ ಧರ್ಮದಂತೆಹ ಅವೈ ದಿಕ ದರ್ಶನೆಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಎಲ್ಲ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೂ ತಮ್ಮ ತಿರುಳನ್ಲಿ ಬೇಕೆಬೇಕೆಯಾಗಿದ್ದ ರೊ, ವೈರಾಗ್ಯ ವನ್ನು ಬೋಧಿಸುವಲ್ಲಿ 
ಅನೆಲ್ಲ ಒಂದಾಗಿವೆ. ಸಟ ಅರ್ಥ, ತ್ಯಾಗ ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಎನ್ನು: ವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 'ಸರಸ್ತ ರ ಏಕಾಭಿ 
ಪ್ರಾಯವಿದ್ದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಅವು ಡುತ ಕಾ rt ಮಾತ್ರ ಬೇರೆ ಬೇರೆ. "ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ RE ಅವ್ಳೆ ದಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣ ವೆ ೈರಾಗ್ಯವನ್ನು 
ಪುಶಂಸಿಸಿದುದು ಏಕೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬಾಸ ಸುಲಭ. ಬದುಕು ವ ರ್ಥ, ಶೂನ್ಯ 
ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸಿತ್ತು. ಇದರಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಾ ರ್ಚವಾದದು. 
ವೈ ದಿಕ ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳೂ ಕೂಡ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವಾದರೂ ಆಶಾವಾದಿಯಾದುವೊ.- 
ಹಾಗೆಯೇ ಮಾಡಿದುದು. ಆದರೆ ಎರಡು ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಬೋಧಿಸಿದ ವೈರಾಗ್ಯದ ವಿ ವಿಧಾನ 
ದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಫ್‌ ತ್ಯಾಸವಿದೆ. ಸ್ಥಿತಿಗತಿಗಳು ಏನೇ ಇರಲಿ ಮಾನನನು ಒನೆ ಲೇ 
ಜಗತ್ತಿ ಗೆ ವಿಮುಖನಾಗಬೇಕು ಎಂಬುದು ಅವೈದಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳ ನಿಲುವು, ಆದರೆ ವೈ ದಿಕ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ವೈರಾಗ್ಯ ವನ್ನು ಕ್ರೆಮಕ್ರ ಗ ಸಾಧಿಸಬೇಕು ಎಂದು: PEER 
ಡಾ. "ನಿಂಟರ್‌ನಿಟ್ಸ್‌ ಅವರು "ಹೇಳುವಂತ, ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ "ಆಶ್ರಮಧರ್ಮದ 
ಪ್ರಕಾರವೇ ಅದನ್ನು ಸಡೆಯಬೇಕು. ಆರ್ಯನು ವೇದಾಧ್ಯ ಯನೆ ಮಾಡುವ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಚಾರಿ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ದಲು ದಾಟಬೇಕು. ಮುಂದೆ ಹನಸಹೋಮಾದಿಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಿ 
ಬ್ರಾಹ ರನ್ನು ಗೌರವಿಸುವ ಗೃಹಸ್ಥಾಶ್ರ ಶ್ರಮವನ್ನು ಪಾಲಿಸಬೇಕು. ಅನುತರವೇ ಅವನು 
ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ತ್ಯಾ ಗಮಾಡಿ ಸನ್ಯಾಸಿಯ ತಪ! ಸ್ತ್ರಿಯೋ ಆಗಲು ಅನುಮತಿಯುಂಟು.?3 | 
"ತಂದಿ ಸ ನ ಸಂವಾದ ಎಂಬ ಸಾ ಅಧ್ಯಾ ಯದಲ್ಲಿ ಮಹಾಭಾರತವು ಈ 
ಎರಡೂ ಗುರಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವೆ ಶ್ಯವನ್ನು ಮನಮುಟ್ಟು "ವಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸಿದೆ.3 ಇಲ್ಲಿ 
ತಂದೆಯು ಆಸ್ತಿಕ, ಆಶ್ರಮಗಳ ಸಸ ವೈರಾಗ್ಯವು ಬರತಕ್ಕದ್ದು ಎನ್ನು ವನ್ನು | 
ಮಗನಾದರೋ ಬರಸ ಅನೇಕ ಅನಿಶ್ಚಯಗಳ ನಡುವೆ. ಅಂಥ ನಿಲಂಬಸೂತ್ರದ ' 
ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದು ಅವಿವೇಕದ ಪರಮಾವಧಿ ಎಂದು ಹೇಳಿ ಎಲ್ಲ 
ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಕಸಾ ತಕ್ಷಣವೇ ಕಿತ್ತೆಸೆದು ಹೋಗಬೇಕು ಎಂದು ವಾದಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ಹಾಗೆ ವಾದಿಸಿ ತಂಜಿಯನ್ನು ತನ್ನ ಔಕ್ಷಕ್ಕೀ ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆ." ಅಂದರೆ, 


` !ಬೃ.ಉವಾ. ಪುಟಗಳು 513-15, ಸೂ. 405-411 | 
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3.11. 277 ; 

*ಅವೈ ದಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಗಾರ್ಹಸ ಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾನವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಇದರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ಸನ್ಯಾ ಗ ಮುನ್ನ ಗಾರ್ಹಸ ದ ಶಕ್ಷಣ ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಎಂದು ಅವು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ... :- 


ಪ್ರವೇಶ | ೧೧ 


ಮೊದಲನೆಯನನ ಪ್ರಕಾರ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಬಾಳಿ ಅಗತ್ಯ ವಾಡೆ ಪೂರ್ವ ಶಿಕ್ಷಣವನ್ನು 

ಸಡೆದಲ್ಲದೆ ವೈರಾಗ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕದರಿ ಎರಡನೆಯನನ ಪ್ರಕಾರ 
ಒಮ್ಮೆಲೇ ಅದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಜಗತ್ತಿನ ಬಗೆಗೆ ಭ್ರಮನಿರಸನವು is 
ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಕ್ಷಣವಾದರೂ ಆದಕ್ಕೆ ಸಾಕು. ಶೀಲಸರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಶಿಕ್ಷಣ ಅನಿವಾರ್ಯ ಎಂಬುದು ಒಬ್ಬನ ದ್ದ ದೃಷ್ಟಿ ; ಇನ್ನೊಬ್ಬನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಾ ದರೋ ಶೀಲ 
ಶುದಿ ಗೆ ಅದು ಸಹಾಯಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ "ಆಡಿ. ಅದಕೆ ಮಾತದು "ವಿಷಯವನ್ನು. 
ಹೇಳಬೇಕು : ಅವೈದಿಕ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳು ಆತ ಸಂಸ್ಕಾರದ ಸಾಧನವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಈ 
ಸಾಮಾಜಿಕ ಅಂಶನನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು, ಅದರ ಬಗೆಗೆ ಅವುಗಳ 
ದೃಷ್ಟಿಯು ಜುಗುಪ್ಸೆಯದೊ ಅಲ್ಲ ಚದಾಸೀನ್ಯದ್ದೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಮಾಜಕ್ಕೆ 

ಸ ಹೆಚ್ಚಿ ನ ಬೆಲೆಯ ನ್ನು ಅವು ನೀಡಿದುವು ಎಂಬುದನ್ನೂ, ಸಹಮಾನವರ ನಿನಯಕ್ಕೆ 
ದಯ್ಕೆ ಅರಕೆಗಳು ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಎಂದು ಒತಿ ತಿ ಹೇಳಿದುವು. ಎಂಬುದನ್ನೂ ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. 

ಇತರ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಉಂಟು, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅನೆ ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಉಗ್ರ 

ಕೈತಿಕತೆಯೇ ತಸ ತಪಸಾ ೨ಧನೆಯ ಏಕ್ಸೆಕ ಅನುಷ್ಕಾ ನ ನಿಧಾನವಾಗಿದ್ದ ರೆ, ವೆ ದಿಕದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ 
ಅದು ಬೇರೆಯೆ ಆದೆ ಜ್‌ ಶಿಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸಿದ್ಧ: 3 ಮಾತ್ರ. ಆ ತಣ ಕೂಡ ಬೇರಿ 
ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರಬಹುದು. ಹೀಗೆ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿದ್ದರೂ, ವೈರಾಗ್ಯಸಾಧನೆ ಎರಡೂ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳನ್ನು ಬಂಧಿಸುವ ಸೂತ್ರ 

ವಾಗಿದೆ. . ಮೊದಲಿಗೆ ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪದಂತೆ ತೋರುವ ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡ ಅದಕ್ಕೆ 

ವಾಸ್ತವವಾಗಿ EE ಇನೆ ಎಂಬುದು ಸ ಸ್ಪಲ್ಪ ಯೋಚಿಸಿದರೆ ಸಯ 
ತ್ರ ಡಿ. ಹೀಗೆ ಕರ್ಮಾನುಷ್ಕಾ ನ ಪದ್ಧ ತಿಯು ಪರರೋಕದದ್ಲಿ ಅಭ್ಯು ದಯದ ಭರವಸೆ 
ಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಸರಿಣಾಮವಾಗಿ ಇಹದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ವಾರ್ಥತ್ಯಾಗವಾಗಿ 
ಬಿಡುತ. ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ವಿಧಿಸುವ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನು ನಾವು ಹಡೆಯು 
ವುದು ಇಲ್ಲಲ್ಲ, ಬೇರೆಡೆಯಲ್ಲಿ. ಅದೂ ಈ ಜೀವನಕ್ಕಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ: ವಾದ 
ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ, ಇಂಥ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಲ್ಲಿ ಸೂಚ್ಯವಾಗಿದ್ದ ನಿರ್ಲಿಪ್ಠತೆಯ ತತ್ತ ವನ್ನು 


ಮೆ 
ಗೀತೆಯು ವಾಚ್ಯ ವಾಗಿ ಇರೂಪಿಸಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಅಲ್ಲದ 


'ಆಶ್ರವೇವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವೈದಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಮುಂದೆ ನಿಯವಂಗಳನ್ನು 
ಸಡಿಲಿಸಿದುವು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದಿನ ಒಂದು "'ಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಆದರೂ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಚರ್ಯ ವನ್ನು ದಾಟಿದ ಮೇಲೆಯೇ ಒಬ್ಬನು ಸನ್ಯಾಸಿಯಾಗಬಹುದೆ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು 
ಕೈ ಗೊಳ್ಳ ಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ತೇನ ಅನುಷಾ ಎನದಲ್ಲಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ನಿಯಮದ ಆ 
ಸಿಲಿಕ "ಹೆಚ್ಚಾಗ ತಾತ್ವಿಕವಾದದ್ದು. ಪ್ರಾರಂಭಕ್ಕೆ! € ವೈರಾಗ್ಯಜೀವನವನ್ನು ವರಿಸುವುದು ವಿನಾಯಿ 
 ತಿಯೇ ಹೊರತು ನಿಯಮವಲ್ಲ, 


೧೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಪರಲೋಕದ ಫಲಕ್ಕಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಯತ್ನಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಸ್ಪ-ಪ್ರೀತಿಯ : 
ಗುಪ್ತ ಉದ್ದೇಶವನ್ನೂ ಕೂಡ ಗೀತೆಯು ಚ ಬೋಧನೆಯ ಮೂಲಕ 
ಇರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸಿತು. 

ಭಾರತೀಯ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಲ್ಲ ವೈರಾಗ್ಯ “ರೋ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾಗಿದೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ ಅವು ವಿಧಿಸುವ ಜೀವನ ವಿಧಾನದ ಗುರಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಾವು ತಿಳಿದಿರುವ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕತೆಯನ್ನು ಮೀರುವುದೇ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. - ಬೇರೆ ಮಾತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಟಬ ಜಾತಿ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯ ಗುರಿ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಅತೀತವಾಗಿರು 
ವಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಕ್ಸ ತಿಕತೆಗೂ/ ಅತೀತ. "ವೈರಾಗ್ಯದ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಬಹ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಬಾಕು ಚಿಂತಕರು ಎರಡು ಬೇರೆ ಬೇಕೆ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗಾಗಿ 
ನೀತ್ಯತೀತ ಮನೋಭಾವವು ಬೇರಿ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇಕೆ ಬೇಕಿ ರೀತಿಯ ಪಾ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ 
ವನ್ನು ಸಡೆದಿದೆ.. ಆದರೆ, ಈವ ೈತ್ಯಾಸವು ಹಿಂದಿನದರಂತೆ ವೈದಿಕ ಅವೈೈ ದಿಕ ಪರಂಪರೆಗಳ 
ಭಿನ್ನತೆಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿಲ್ಲ. ಕಲವು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಜಬಾತ್ಮದ ಪಾರಮ್ಯವನು 
ಒಪ್ಪಿದರೆ ಉಳಿದುವು ಅದನ್ನು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನವ್ರೆ ಜೀವಾತ್ಮವ್ರ ಶಾಶ್ವತ ತತ್ವ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ದ ಅದ್ದೆ 5 ತವಾದಕೋ ಅದೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಜನದ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ 
ಅಂದರೆ ವಿಶ್ವಾತ್ಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುತ್ತದೆ. ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದರ ವೈಯಕ್ತಿ, "ಕತೆ 
ಕೇವಲ ಆಸಾತಸತ್ಯೆ. ಆದರೆ mie ಬೋಧಿಸಿದಂತಹ ಈಶ್ವರವಾದವೂ, 
ಜೆ ಸೈ ನದರ್ಶನ ಚಿ ನ್ಯಾ ಯ ವೆ ಶೇಷಿಕೆಗಳಂತಹು ಅನೇಕಾತ್ಮನಾದೀ ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳೂ 
ಬೇವಾತ, ದ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಒಪ ತ ವೆ. ಆದರೆ ಅಹಂಕಾರನಾಶವೊಂಜೀ ನೋಕ್ಷಕ್ಕಿ 
'ದಾರಿ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೂಸದಲ್ಲಿ ಜೀವಾತ್ಮವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ . 
ಸಿದ್ದಾಂತಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಕರ್ತವ್ಯ ಎಂಬ ಭಾವನೆಗೇ ಅಂತಿಮವಾ ಗಿ ರ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಭಾವನೆ ಧಂ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಮಾಜ ಇವುಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ 
ವೈದೃಶ್ಯದ ಮೇಲೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಈ ತಾರತಮ್ಯವನ್ನೇ ಇಲ್ಲವೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಅಂಥ ವ್ಯಕ್ತ್ಯ 
Ke ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಹೆಳುತ. ky ೩ ಸ ಯೋಚನೆಗಳು ಅನನನ್ನು ಕಾಡುವುದಿಲ್ಲ: ಸರಿಯಾದದ್ದನ್ನು 
ನಾನು ಮಾಡಿಲ್ಲವೆ? ತಪ್ಪಾದಡ್ದನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದ ನೆಯ?” ಜೀವಾತ್ಮದ ಪ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೂ ped ಅತ ದಮನದ ಅಗತ್ತ ವನ್ನು ಬೋಧಿಸಿರುವ ಇತರ 
ಸಿದ್ದಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ತವ್ಯಪ್ರಜ್ಞೆ BARNS pe ಸಾಧಕನು ತನ್ನ 
ಹೆಕ್ತುಗಳ ಬಗೆಗೆ ಯೋಚನೆಯೇ ಇಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಲು ನಿರತನಾಗುತ್ತಾನೆ. 
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ಅಂದರೆ, ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಮಾಜಗಳ ಸಡಾ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸದ ಅರಿವಿದ್ದರೂ, ಹಕ್ಕುಗಳು 
ಮತ್ತು ಕನ್ಯ ಗಳೆ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಕರ್ತವ್ಯಪಾಲನೆಯ ಮೂಲಪ್ರೇರಣೆಯು ಸಾಮಾನ್ಯ ನೀತಿದೃಸ್ಟಿಯ ಮಟ್ಟ ಕಿಂತ 
ಮೇಲೇರಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡೂ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಉದ್ದೇಶ ಹಕ್ಕು ಕೆರ್ತವ ಗಳನ್ನು 
ಎಷ್ಟೇ ಕಠಿಣವಾಗಲಿ, ಸೂಕ್ಷ್ಮನಾಗಲಿ, ಸರಸ ರ ಸಮನ್ಹ ಯಗೊಳಿಸ ಸುವುದಪ್ಪೇ ಅಲ್ಲ 
ಸತ್ತ ತ್ಯಾಗದಿಂದ ನ್ರೈತಿಕಜಗತ್ತಿನ ದ್ವಂದ್ವ ಸ್ವರೂಪನು ಮೀರಲ್ಪ ಡುತ್ತದ. 


ನೈತಿಕತೆ ಎಂದು ಸ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ Pe ದಾಟುಪುದೇ, 
ಮೊದಲ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಕೊಡ, ಸಾಧನಶಿಕ್ಷಣದ ಗುರಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೊಂದಿದೆ. 
ಭಾರತೀಯ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು ನಿನನಭಸಲಾದಲ್ಲೆ ಮಾತ್ರ 
ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಸಮಸ್ತ ಜೇತನಜಗತ್ತ ನ್ನೂ ಅದು ವ್ಯಾ ನಿಸುತ್ತದೆ. "ನಿನ್ನ ನೆಕೆಯವ 
ನನ್ನು ನಿನ್ನ. ಂತೆಯೇ ಪ್ರೀತಿಸು? ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ಬೋಧನೆಗೆ ಪ ದೃಷ್ಟಿ ಯು 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಿಯೂ ನಿನ್ನೆ ಸಹಜೀನಿ' ಎಂಬುದನ್ನೂ. ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ. “ಗೆ 
ಹೇಳಿದವರು ಭಾರತೀಯ ಜೀವನದ ಆದರ್ಶವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಲು ಅತ್ಯ ತೆ 
ಸಮರ್ಥರಾದನರು!. ಈ ರೀತಿ ನ್ಸೆ ತಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ವಿಸ ಗ 
ಭಾರತೀಯ ಸಾ LENE ಇದೆ. ಆ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸೂತ್ರ ವಾಕ್ಯ 
ಹಕ್ಳುಗಳ ಸ್ಥಾ ಪ ಪನೆಯಲ್ಲ, ಕರ್ತವ ನಿಷ್ಠೆ ಎನ್ನುವುದು. ೈತಿಕಪ' ಡಿ ಯಿಲ್ಲದಿರುವ ಜೀವಿ 
ಗಳು ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕರ್ತನ್ಯಗಳು ಯಾವುವೂ ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕಾದ ಕರ್ತವ್ಯ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದಲ್ಲ. ಸರ್ವಜೀವಿಗಳ ಮೈತ್ರಿ ಎಂಬ ಈ 
ಆದರ್ಶಕ್ಕೆ ಅಹಿಂಸಾತತ್ವವ್ನ ಸೊಗಸಾದ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿದೆ. ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಎಲ್ಲ 
ಭಾರತೀಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳ ಅನಿವಾರ್ಯ ಅಂಗ ಅಹಿಂಸೆ. ಅದನ್ನು ಸಾಧುಸಂತರು 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅಶೋಕನಂತಹ ಚಕ್ರವರ್ತಿಗೆಳೂ ಅನುಷ್ಠಾನಕ್ಕೆ Wa ಮಾನವ 
ರ್‌ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಅದು ಕಡಮೆ ಗಹದ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಆ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ಮಾನವಸಮಾಜದ ಬಗೆಗೆ ಇರುವ ಆದರ ಕಡಮೆಯಾದದ್ದು ಎಂದಲ್ಲ, 
: ಸಮಸ್ತ ಜೀವರಾಶಿಯನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಸಮಸ್ಟಿಯೊಂದರ ಬಗೆಗೆ 
ಅದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಗೌರವವಿದೆ ಎಂದು ಅರ್ಥ. ತನ್ಮೂಲಕ ಅದು ಮಾನವ ಐಕ್ಯತೆಯ 
ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಉಸೇಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ.. ಈ ವಿಶ್ವದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಮಾನವನು ಪಡೆ 
ದಿರುವ ಗಣ್ಯ ಸ್ಥಾ ಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ನತ್ತ ವನ್ನೇ ಸಕಲ ಜೀವಿಗಳ ಬಗೆಗೂ 


ಶಿ 
ವಿಸ ಸ್ತರಿಸುವುದೇ ಜೀತ ಮಾನನ ಜೀವಿಗಳ ಟೋಮೆ "ಮಾತ್ರ ಶ್ರಮಿಸ 
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' ತಕ್ಕದ್ದಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವರ ದೃಸ್ಟಿ. ಸಾಮಾಜಿಕ ನೈತಿಕತೆ ಎನ್ನುವುದು ವೈಯಕ್ತಿಕ" 
ಹಿತಾಸಕ್ತಿಯಿಂದ ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಎಷ್ಟೇ ವಿಶಾಲಗೊಳಿಸಿದರೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿಯೂ ' 
ನಮ್ಮನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಯ. ಉಳಿದ ಅಂಶದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುತ್ತದೆ. ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸ್ರಾರ್ಥದ. 
ಜೊತೆಗೆ, ಜಾತಿಯ (8060165) ಸ್ವಾರ್ಥವೂ ಒಂದಿದೆ. ಅದು ಮಾನವ ತನ್ನ 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ತನಗಿಂತ ಕೆಳಗಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ದುರುಪಯೋಗ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ 
ಬಹುದು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಮಾನವನು 
ನಿಜವಾಗಿ ಮುಕ್ತನಾಗಬೇಕಾದರೆ ಆ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ತೊಲಗಿಸಬೇಕು. ಮಾನನ- 
ಕೇಂದ್ರ; (anthropo-centric) ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮೇಲೇರಿ, ಗೀತೆಯ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ, 
ಹಸುವಾಗಲಿ, ಆನೆಯಾಗಲಿ, ನಾಯಿಯಾಗಲಿ, ಸುಸಂಸ್ಕೃತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಾಗಲಿ, 
ನಾಯನ್ನು ತಿನ್ನುವ ಶ್ರನಚನಾಗಲಿ ಎಲ್ಲವೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಪವಿತ್ರವಾದುವು ಎಂಬ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪಡೆದಾಗಲೇ ಇದು ಸಾಧ್ಯ. 

ಸಮಸ್ತ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಗೂ ಸಮಾನವಾದ ಎರಡು ಅಂಶಗಳುಂಬು : 
ಮೋಕ್ಷವು ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅದನ್ನು ಅರಸುವುದು ಒಂದು. ಅದರ 
ಸಾಧನೆಗೆ ವೈರಾಗ್ಯ ಅಗತ್ಯ ಎಂದು ಉಪಜೀತಿಸಿರುವುದು ಇನ್ನೊಂದು. ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ತತ್ತಾ ಸನುಸಂಧಾನ ಎಂದರೆ ಕೇವಲ ಬೌದ್ಧಿ ಕತೆಯೂ ಅಲ್ಲ, ಕೇವಲ ನೈತಿಕತೆಯೂ ಆ ಅಲ್ಲ, 
ಅನೆಸಡನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡು, ಎರಡನ್ನೂ ಮೀರಿದ್ದು ಎಂಬುದು ಇದರಿಂದೆ ವ್ಯಕ್ತ 
ಎ. ಬೇಕೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುನದಾಡ್‌ೆ, ಈ ಮೊದಲೇ ಸಿರೂಪಿಸಿಕುವಾತೆ 
ಅದರ. ಗುರಿ ತರ್ಕ ನೀತಿಗಳಿಗೆ ಎಷ್ಟು ಶಕ್ತ ಪೋ ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚಿ ತೈನದನ್ನು ಸಾಧಿಸು 
ವುದು. ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ನ್‌ ಇವೆರಡೂ ಬೀ ಆಗುವ 
ದಿಲ್ಲವಾದರೂ, ಗುರಿಯ ಸಾಧನೆಗೆ "ಏಕ್ಸೆ ಕ? ಮಾರ್ಗ. ಆತ್ಮ ದ ಆಧ್ಯಾ ತಿಕ ಆರೋ. 
ಹಣಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವ ಎರಡು ರೆಕ್ಕೆ ಗಳು ಮ ಅವುಗಳನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಕ ಅವುಗಳ 
ಹದ ಸಾಧಿತವಾದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೀಗೆ ಹೆಳಿದ್ದಾರೆ : ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವವಾಗಿ 
ಪಕ್ಚಗೊಂಡಿರುವ ಬಗದ್ದಿ ಕಶ ಶ್ರದ್ಧೆ ಜಾ ಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಜೋಡಿ ಒಂದು. ವೈರಾಗ್ಯವು 
ಏಕೆ ಆವಶ್ಯಕ ಎಂಬ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕಾರಣನನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ಸುರಕ್ಷಿತ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಇನ್ನೊಂದು. ಅದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಶಾಂತ ಮನೋವೃತ್ತಿ, ಆದರೆ 
ಪ್ರಶಾಂತತೆ ಎಂಬುದು ನಿಸ್ಟಿ ಯತೆ ಎಂದೇನೂ ಆಗುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕಿಂತ . 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆ ನೀಡಿರುವುದು ಮನೋವೃತ್ತಿ ಗೆ ಅಥವಾ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವ 
ತ ಅನುಭವಕ್ಕೆ. ಅದರ ಬಾ ಹ್ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಾದ, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಹೆಚ್ಚು 
ಕಡವೆ ಗೌಣನೆಂದು ಭಾನಿಸಲ್ಪ ಶ್ಚಿರುವ,' ಹೊರಗಿನ ನೆಜಿನುಡಿಗಳಗಲ್ಲ. ತತ್ತಿ 
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ಶಿಕ್ಷಣದ ವಸೌಲ್ಯವಿರುವುದು, ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಏನನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲವೋ ಅದನ್ನು 
ಮಾಡುವಂತೆ ಅವನನ್ನು ಪ್ರಜೋದಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲ, ನನನ್ನು ಅವನು ಅರಿಯುತ್ತಿರ 
ಲಿಲ್ಲವೋ ಅದನ್ನು ಅವನಿಗೆ ಉಸದೇಶಿಸುವುದರಲ್ಲೂ ಅಲ್ಲ ; ಅದರ ಸಾರ ಇರುವುದು 
ಅವನು ನಂಜಿ ಏನಾಗಿರಲಿಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆ ಅವನು ಆಗುವಂತೆ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ. ಸ್ವರ್ಗ 


ಎನ್ನುವುದು, ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲು ಒಂದು ಮನಃ ಪರಿಪಾಕ, ಇನ್ನೇನಾದರೂ ಆಗಿದ್ದರೆ 
ಅದು" ಆಮೇಲೆ ಎಂಡೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರೆಯ ಮುಖ್ಯ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಅವು ಕೆಲವು 'ಸಮಾನ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದರೂ ಮೂಲತಃ ಬೇರೆ 
ಬೇರೆ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತಿಹಾಸವೆಂದರೆ. ಆ ಎರಡು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳೂ 
ಒಂದರ ಮೇಲೊಂದು ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿ, ಪರಸ್ಪರ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ಉಂಟುಮಾಡಿ, ಬೇರೆ , 
ಬೇರೆ ಪಂಥಗಳ ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ವಿಧಾನಗಳ ಇತಿಹಾಸವೇ ಆಗಿದೆ. 
ಚಿಂತನೆಯ ತಳಹದಿಯನ್ನು ವಿಸ್ತಾರಗೊಳಿಸುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವೆರಡರ ಪರಸ ಸೃರ 
ಪ್ರಭಾವವು ಎಷ್ಟೇ ಅಸೇಕ್ಷಣೀಯವಾಗಿದ್ದರೂ, ಕ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳಲ್ಲೂ ಸಾಕನ್ನು 
ಅತಿಕ್ರಮಣ ಉಂಟಾಗಿ, ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ ಪಡೆದು ಸ್ಪಂತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ 
ಅಂಶಗಳು ಯಾವುವು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದೇ ಕಪ್ಪವಾ ಗುತ್ತದೆ. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ, ಜೀವನ್ನುಕ್ತಿಯ ಡ್‌ ಎಷು ಮುಖ್ಯ ಎಂಬುದ ಗಮನ ಸೆಳೆದಿದ್ದೆ ವೆ. 
ಅದನ್ನು ನಮಗೆ ನೇಡಿದ ಸಂಪ್ರದಾಯ 'ಇನೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತ 
ವಾಗಿ ಎನ ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ಸಪ ಪ್ರ ಗತಿಸರ (Progressive) ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ ಒಮೆ 
ಒಂದು ಪಂಥ, ಇನ್ನೊನೆ ಮ್ಮ್ಟೆ ಸ ದು, ಮೇಲುಗೈ ಯಾಗಿತ್ತು. ಒಂದು ಘಟ್ಟ ದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ದ 
ದರ್ಶನದ ಅಭ್ಯುದಯವು' ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತಿದ್ದು ಸ ಮೇಲುಗೈ ಶಾಶ ತಪೋ Ki 
ತೋರುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ವೇದಾಂತವು LE ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಯಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತವು ಬಹುಮಟ್ಟಿನ ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು ಸಹಜವೇ. ಆದರೆ 
ಅದರ ಅಂತರಂಗದ ಸ ;ರೂಪಮಾತ್ರ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲ ಮುನ್ಸೂ ಚಿತವಾಗಿದ್ದಂತೆಯೇ 
ಉಳಿದಿದೆ. ವಾಸ್ತ ಸ ಅವೈ ನಳ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಚರಿತ್ರಿ ಯ ಲ” ಕಾಣುವ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ 
ಮಜಲುಗಳು ಈ ಅಂತಿಮ ಹಕುಕ ಒಯ್ಯುವ ಬೇಕಿ ಬೇಕಿ ಮೆಟ್ಟಿ ಲುಗಳು ಎಂದೇ 
ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಭಾರತೀಯ ES ಅತ್ಯುಚ್ಚ ನಿದರ್ಶನವನ್ನು" ಅದರಲ್ಲಿ ನೀಕ್ಷಿಸ 
ಬಹುದು. ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಅದು ಅದ್ವೈತ. ಮತ್ತು ಈಶ್ವರವಾದಗಳ ವಿಜಯ. ಬೇರೆ 
ಬೇರೆ ನೇದಾಂತ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೀ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಇದ್ದರೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಈ 
ಎರಡು. ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಬಹುದು... ಮೊದಲನೆಯದು ಏಕತತ್ಹವಾದ, 
` ಎರಡನೆಯದು ಅನೇಕತತ್ವನಾದ ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಸಕಲವೂ 
ಭಗವಂತನನ್ನೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ ಎಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಅಲ್ಲಿಯೂ 


೧೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ಥ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಅದ್ವೈತದ ದೃಷ್ಟಿ ಅದನ್ನು ಆಳುತ್ತಿದೆ ಎಂದೇ ಹೇಳಬಹುದು. ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ, ವೇದಾಂತದ 
ನಿಜಯ ಎಂಬುದು ಬದುಕಿನ ವಾಸ್ತವತಾವಾದದೆ ಆದರ್ಶದ ವಿಜಯವೇ. ಆಸ್ತಿಕ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿ ವೇದಾಂತವು ನೈತಿಕ ಶಿಕ್ಷಣವನ್ನು ಸಮಾಜದೆ ಅಗತ್ಯ ಅಧಾರ ಎಂದು. 
ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ನಾಸ್ತಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಂತೆ ಜೀವವನ್ನು ಅದರ ಪರಿಸರದಿಂದ ಇದು 
ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ.. ಹಾಗೆ ಬೇರ್ಪಡಿಸದಿರುವುದೇ ಅತ್ಯುನ್ನತನಾದ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು 
ಎಂಬುದು ಇದರ ಕಲ್ಪನೆ. ಸಮಷ್ಟಿಯ ಹಿತವೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹಿತವೊ ಒಂದೇ ಎಂದು 
ಹೇಳಿ ಅವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುತ್ತದೆ. ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು 
ನಾವು ವಿವರವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುವಾಗ ಇದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಪೂರ್ಣ ವೈರಾಗ್ಯವನ್ನು 
ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದು ಎರಡು ಆದರ್ಶಗಳೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ 
ವೇದಾಂತವು ಬೋಧಿಸುವ ವೈರಾಗ್ಯವು ಉಚ್ಚೆ ತರವೂ ಸೂಕ್ಷ ತರವೂ ಆದದ್ದು. ಭಾರತದ 
ಅತಿಶ್ರೇಷ್ಠ ಕವಿಯಾದ ಕಾಳಿದಾಸನು ಭಾರತೀಯರಿಗೆ ತಿಳಿದಿದ್ದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ 
ಆದರ್ಶ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸುತ್ತಾನೆ: “ಇಡೀ ವಿಶ್ವವೇ ತನಗೆ ಸೇರಿದ್ದರೂ 
ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಭಿಮಾನವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸುವುದು”. ಅತ್ಯುನ್ನತ ಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು 
ಕುರಿತ ವೇದಾಂತದ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ನಿಶ್ರೋದ್ದೇಶವೊಂದು ಅಡಕವಾಗಿದೆ. ಆ ಉದ್ದೇಶವು 
ಭಗನನ್ನಿಯಾಮಕ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು, ಇಲ್ಲವೇ ಯಾವುದರ ಸಾಫಲ್ಯದ ಕಡೆಗೆ 
ಅರಿತೋ ಅರಿಯದೆಯೋ ಸಮಸ್ತವೂ ಚಲಿಸುತ್ತಿಬೆಯೋ ಆ ಸತ್ಯದ (Reality) 
ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಅದು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅವೈದಿಕ ಪಂಥ 
ಗಳು, ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಅನಿಸ್ಕದಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೂ 
ಜಗತ್ತಿನ ಸಮಗ್ರ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಂಥದೊಂದು ಉದ್ದೇಶವನ್ನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ವೈದಿಕ 

ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಸಟ್ಟಿರುವಪ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ಅವು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ. - 


ದ ರಾವಾ ಲಾ 


3 ಮಾಲವಿಕಾಗ್ನಿಮಿತ್ರೆ 1. 1 


ಅಧ್ಯಾಯ ಒಂದು 


ಉಪನಿಸತ್‌-ಸೂರ್ನ್ವ ಚಿಂತನೆ: 


ಈ ಅಧ್ಯಾಯಕ್ಕೆ ನಮಗೆ ವಿವರಗಳನ್ನು ಒದಗಿಸುವ ಮೂಲಗಳು ಎರಡು. 
(1) ತಮ್ಮ ಹೊಸ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿದಮೇಲೆ ಆರ್ಯರು ರಚಿಸಿದ ಮಂತ್ರಗಳು. (ii) 
ಬ್ರಾ ಹ್ಮ ಣಗಳು ಎಂದರೆ ಮಂತ್ರಗಳ ಅನೆಂತರದ ಯುಗನೊಂದರಲ್ಲಿ ರಚಿತನಾದುಜಿಂದು 
ಸ್ಥೂ ಸ ANE ಇನ್ನೊಂದು ವರ್ಗದ ಕೃತಿರಾಶಿ. ಸ್ವರೂಪತಃ ಅವು ವೈದಿಕ 
ಯಜ್ಞ ಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವು ಮವ ಹೆಳೆಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 
ಬಕ್‌ ಮತ್ತು ಅಥರ್ವ ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಬಂದಿವೆ. ಈಗಿರುವ ರೂಸದಲ್ಲಿ ಯಕ್‌ 
ಸಂಹಿತೆಯು ಕ್ರಿ.ಪೂ. 600ರಿಂದ ರಚಿತವಾಯಿತೆಂದೂ, ಅಥರ್ವ ಸಂಹಿತೆಯು ಸ್ಪಲ್ಪ 
ಆಮೇಲೆ ರಚಿತವಾಯಿತೆಂದೂ ಹೇಳಬಹುದು. ಒಂದು ಅಥವಾ ಹಲವು ದೇವತೆಗಳನ್ನು 
ಸ್ತುತಿಸುವ ಧಾರ್ಮಿಕ ಗೀತೆಗಳು ಅವು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜೀವತೆಗಳಿಗೆ ಪೂಜೆ ಸಲ್ಲಿಸುವ 
ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಹಾ ಡುವ ಉದ್ದೆ ಶದಿಂದ a ಈ ಗೀತೆಗಳು, ಅದರಲ್ಲೂ 
ಅವುಗಳೆಲ್ಲ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಪಾ ್ರಚೀನವಾದುವು, ಗ ಚೀನ ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ರಚಿತ 
ವಾಗಿವೆ. ಈ ಹ ಸಂತ ಅವುಗಳ ನಿಷ ಷ್ಟ ನಾದ ಅರ್ಥ ಏನು ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸು 
ವುದು ಹಲವು ವೇಳೆ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾಷೆಯ ಕ್ತ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಉಂಟಾದ 
ಅರ್ಥನಿನರಣೆಯ ಕನ್ನವ ವು, ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಕಡಿದುಹೋದುದರಿಂದ ಇನ್ನೂ 
ಹೆಚ್ಚಾಯಿತು. ಬಹಳ ಮುಂಚೆಯೆ : ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ರಚಿತವಾಗುವುದಕ್ಕೂ 
ಮುಂಚೆಯೇ, ಆ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಕಡಿದುಹೋಗಿರಬಹುದು!. ಒಂಜೇ ಒಂದು 
; ಭಾ ನಿದರ್ಶನ: ಸೂರ್ಯನನ್ನು "ಸುವರ್ಣಕರ' ಎಂದು ಕರೆಯುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು 
. ಸಹೆಜನಾದದ್ದು ಕನಿಗೆ ಜೇನೂ * ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ಒಂದು ಖುಕಿ ನಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ 
| ಕಾವ್ಯ ಮಯ ವಿಶೇಷಣನನ್ನು ಒಂದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣವು ಅಕ್ಷರಶಃ ಕಿಸೆ. ಅಲ್ಲಿ 
ಸೂರ್ಯನು. ತನ್ನ ಕೃಯನ್ನು ಕ ಛೆದುಕೊಂಡನೆಂದೂ, ಅನಂತರ jE ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ನಿತ 
"ದಿಂದ Ae ತೆಯನ್ನು ಇಡಲಾಯಿತೆಂದೂ ಕತೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರಾಚಿ 
ಕಾಲದ ದೃಸ್ಟಿಗಳೆನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರಿಯಲು ಈ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗಿರುವ." ಕಷ್ಟ 


ರ್ಜ 


ಜೊತೆಗೆ ಮತ್ತೊಂದೂ ಇದೆ. ಅದು, ನ ನಮಗೆ ಸರಂಪರೆಯಿಂದ ದೊರೆತಿರುವ ರೂಪ 
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1ನೋಡಿ : ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮಂಲ್ಲರ್‌ : Ancient Sanskrit Literature. pp: 
432-34, 


ವಿ೦ ಭಾರತೀಯಂ ತತ ಶಾಸ್ತ ಸದ ರೂಪರೇಖೆಗಳಂ 


ಈ ಮಂತ್ರ ಸಾಶಿತ್ಯ ೈವು ಹ ರುಕುಮುರುಕಾ ೂಗಿರುವುದು.. ಮಂತ್ರಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟು ಗೂಡಿಸು 
ವುದಕ್ಕೆ ಕಮಾನುಗಳ ಹಿಂದೆ ಅವು ಚಲ್ಲಾ ಸಿಲ್ಲಿಯಾಗಿದ್ದುವು ಎಂಬ ೬11 ಅವು 
ಗಳಲ್ಲಿ "ಕೆಲವು ನಷ್ಟ ವಾಗಿರಲೇಬೇಕೆಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಕೊನೆಗೊಮ್ಮೆ ಅವು 
ಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಿದಾಗಲೂ ಆ ಸಂಕಲನದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಸೇರಿಸಲಿಲ್ಲ. ಆ ವೇಳೆ 
ಎ ಮುಖ್ಯಸ್ಥಾನವನ್ನು ಗಳಿಸಿದ್ದ ಹಾಗೂ 'ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು "ಕಡಮೆ ನೇರ 
ವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸಂಕಲನಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿದರು. ಪರಿಣಾಮವೇಕೆಂದಕೆ 
ಅವುಗಳಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಬಹುದಾದ ಮಾಹಿತಿಯು ಅಸಮಗ್ರ, ಏಕಪ ಕೀಯ. ಮಂತ್ರ 
ಗಳಂತಲ್ಲದೆ ಬ್ರಾ ಹ್ಮಣಗಳು ಗದ್ಯುದಲ್ಲಿವೆ. ಹಿಂದಿನ ಮಂತ್ರ ಸಾಹಿತ್ಯ ವನ್ನು ಸ್ಸ ಷ್ಟ 
ಗೊಳಿಸುವುದು ತಮ್ಮ ಉದ್ದೇಶ ಎಂದು ಅವು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದ ರೂ, ಗ್‌ ಹೆರ 
ವಂತೆ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಮೂಲನನ್ನು ಅವು ತಪ್ಪಾಗಿ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿವೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ 
ರೂಪದಿಂದ ನಿರ್ಣ 'ಯಿಸುವುದಾ ದಕೆ ಅವುಗಳ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ, ಅವು ತಾ ಕಾಲ 
ದಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞ ಜಕ್ಕ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಒಂದು ಕಡೆ ಕೂಡಿಸಿ ಯಜ್ಞಾದಿ ಕರ್ಮ 
ಗಳ ಆಚರಣೆಗೆ ಬೇಕಾದ ತಾಂತ್ರಿಕ ನೆರವನ್ನು ನೀಡುವುದು. ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜಟಿಲವಾದ 
' ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳು ಇದ್ದುವು ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅವು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಇಷ್ಟು ಶ್ರಮದಿಂದ 
ರಚಿತವಾದ ಅವುಗಳಿಗೂ ತತ್ವಚಿಂತನೆಗೂ ಇದ್ದೆ ಸಂಬಂಧ ಅತ್ಯಲ್ಪ. ಆದರೆ ಕರ್ಮಾ 
ಚರಣೆಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಕತನ್ಸಗಳು ಕಲವೊಮ್ಮೆ ಮುಖ್ಯ 
ವಿಷಯದಿಂದ ಹೊರಳಿ ಚಿಂತನೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗುತ್ತಾರೆ. ಅವು ಅಂದಿನ ತಾತ್ರಿಕ ಚಿಂತನೆಯ 
ಬಗೆಗೆ ಮಿಂಚು ನೋಟವನ್ನು ನೀಡುತ್ತವೆ. ಪರಂಪರೆಯಿಂದ “ಬಂದಂತೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಅವುಗಳ 
ಕೊನೆಯ ಭಾಗ. ಆದರೆ ಚಿಂತನೆ, ಭಾವನೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಸಾರಸ್ವರೂಸವೇ ಬೇರೆ. 
ಅಲ್ಲದೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಮಹತ್ವ ಎಷ್ಟು ಎಂದರೆ, ಕೆಲವರು ಅವೇ ಗ ಯ ತತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೂಲ ಚಿಲುಮೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಅವುಗಳ 

ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಿವೇಚನೆ ಅಗತ್ಯ. ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. 
` ಇಲ್ಲಿ ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಗೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸ 
ಬಹುದು. | 


ಧರ್ಮದ ಮೂಲವು ರಹಸ್ಯದ ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಹು ದುಗಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿ ಅದರಿಂದ 
ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಭೇದ Sind. "ಕ ಸರ್ಗಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ಪೂಜೆಯೇ ಅದರ 


ಅತ್ಯಂತ ಪ ನಾ ಚೀನನಾದ ರೂಸ ಎಂದು ನ NE ಮಾನನನು ಮೊತ್ತ 


ವೇದಯಬಗೆ ವೆಗಿ 


ಮೊದಲು. ಕೇವಲ ಪಶುಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ ಹೊರಬಂದೊಡನೆಯೇ ತಾನು ಇರಬೇಕಾಗಿ 
ಬಂದಿರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಪ್ರಬಲ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೇ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ. ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅವ 
ಲಂಬಿಸ ಸಬೇಕಾಗಿದ ಎಂದು Ee ತ್ತಾನೆ. ತನ್ನೆ ಸ್ವಂತ ಅನುಭನದಿಂದ ಎಲ್ಲ 
ಶಕ್ತಿಗೂ ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತ ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೂ ಸ ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಅವನಿಗೆ ಅಭ್ಯಾಸವ್‌ ಗಿ 
ಹೋಗಿದೆ. ಹಾಗಾಗಿ, ಆ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಶಕ್ತಿಗಳ ನ. ಅವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಅಗೋಚರವಾದ 
ಸಚೇತನ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿದ್ದಾರೆಂದು ಬ ನಿಸಿ ಅವರಿಗೆ ಆರೋಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಬೇಕೆ ಮಾತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳೆ:ವುದಾನರೆ, ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಶ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ವ್ಯ ವ್ಯಕ್ತೀಕರಿಸು 
ತ್ಥಾನೆ. ಅವೇ "ತಮ್ಮ ಲಿರುವ ಹೆಚ್ಚಿನ ಶಕ್ತಿಯ: ಚ ಅವನ ದೇವತೆಗಳಾಗುತ್ತವೆ. 
ಅವರ ಬಗೆಗೆ ಭಯ ಭಕ್ತಿ ಗಳ 'ಭಾವವನ್ನು ಆನನ ಬೆಳನಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅವರೆ ಸ್ತುತಿ 
ಗಳನ್ನು ಹಾಡುತ್ತಾನೆ, ಮತ್ತು ಅನರನ್ನು ತೃಪ್ತಿಸಡಿಸಲು ಜನೇ ಅವರ ಅನುಗ್ರಹವನ್ನು 
ಹು ಪೂಜೆ ಅಥನಾ ಬರಿಯನ ನ್ನ ಅರ್ಥಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ದೇವತೆಗಳು 
ಒಂದು ಗೌಣವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ದಿ ದ್ಭಿ ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು. ಏಕದ "ದೇವತೆಗಳ 
ಎಂದು ಅವರನ್ನು ಕರೆದಿದ್ದ ರೂ ಅವ ವರನ್ನು ವ ಮೂಲತಃ ಮಾನವರ ಅಚ್ಚಿನಲ್ಲೇ ಎರಕ 
ಹೊಯ ಲಾಗಿದೆ. "ಅವರನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಯಾನ ಉದ್ದೆ ಶಗಳ ಕಬ್ಬಾಸೆ 
ಗಳೂ ಉಂಟೋ ದೇವತೆಗಳ ಫೂ ದ್ರ ಗಳಿಂದಲೇ ಚಿತರಗಳು. ಕೆಂದು ಭಾಸ, 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅವರು ದೈವತ್ವಕ್ಕೇರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿ ಮಾನವರೇ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಪ್ರಾಕೃತರೂ ಅಲ್ಲ, ಅಪ್ರಾಕೃತರೂ ಅಲ್ಲ. , ಈ ಮನೋಧರ್ಮ ಸರಳವೂ, ಶಿಶು 
ಸದೃಶವೂ ಆಗಿ ತೋರಿದರೂ ಇದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ತಾತ್ವಿಕ ಆಧಾರವಿಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. ಈ 
ಗೋಚರ ಜಗತ್ತೇ ಅಂತಿಮವಲ್ಲ, ಅದರ ಹಿಂದೆ ಅಡಗಿರುವ ಸತ್ಯವೊಂದುಂಟು ಎಂಬ 
ದೃಢವಾದ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಅದು, ಗೋಚರವಾ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಾಸ್ತವಾ ಂಶಕ್ಟೊ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುತ್ತಿದ್ದು ಆವ ಲಕ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದು ಫಳಿತಾ ೨0ಶಕ್ಕ್ರೂ ನ ಕಾ ರಣವಿಜಿ” ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಒಳೆಗೊಂಡಿದೆ. 
ಕಾರ್ಯ ೈ ಕಾರಣಫಿಯವ:ದೆ ವಿಶ ವ್ಯಾಪಕತೆಯನ್ನು ನಂಬುವುದಿಂದರೆ, ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಕ 


ತಿಯ ಏಕರೂಪತೆಯಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಇಟ್ಟಂತೆಯೇ. ನೈಸರ್ಗಿಕ ಘಟನೆಗಳು ಎಷು 


ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿ ಪುನರಾವರ್ತಿಸುತ್ತ ಫೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನು ರು 
ದಿದ್ದರೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೂ ಒಂದು ಕಾರಣ ಉಂಟೇ ಉಂಟು ಎಂಬ ಅಂತರಂಗದ 
ನಂಬಕೆ ಅವನಿಗಿಲ್ಲದೆ ಹೋಗಿದ್ದ ರೆ ಅವುಗಳ ನ್ನು ನಿವರಿಸೆಲು ಅವನು ಅಂಥ ಸಕಳ 
ಸ್ಸ ಸೃಷ್ಟಿ ಸುತ್ತ ಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಆ ಘಟನೆಗಳಿಗೆ ಅವುಗಳ ಹಿಂದೆ ನಿಂತು ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಿವೆ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ ಕೆಲವು ಶಕ್ತಿಗಳೇ ಕಾರಣ ಎಂದು ಕುತ ಸುಮ್ಮನೆ ಆರೋಪಿಸಿದುದೂ 
ನಿಜ. ಹೀಗಾಗಿ, ಅವನು ಅವನ್ನೆಲ್ಲ "ನಿವರಿಸಲಿಲ್ಲ' (ಆ ನ ಸರಿಯಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ) 


ಎಂಬುದೂ ನಿಜ. ಜೊತೆಗೆ 'ಅವುಗಳನ ನನಂಸತ್ರಿದೇನೆ ಎಂಬ ೪0ನ( ಅನನಿಗೆ 


೨೨ | | ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಇರಲಿಲ್ಲ. ' ಆದರೂ ಗೋಚರನಾದ ಸತ್ಯಾಂಶಗಳಿಗೆ ಕಾರಣಗಳನ್ನು 


ಲ್ಯ ನ್‌ 
ಅವನು ಹುಡುಕುತ್ತಿದ್ದುದು, ಆ ಹುಡುಕುವಿಕೆ ಎಷ್ಟೇ ಅಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿರಲಿ, ಅಸ್ರಜ್ಞಾ 
ಪೂರ್ನಕವಾಗಿರಲಿ, . ಸ್ಪಷ್ಟೆನಂತೂ ಆಗಿತ್ತು. ಯಾವುದೇ ಗ ಆಕ ಕಸ್ಮಿಕನಾದಕ್ತೆ 

೦೨೨ ದ್ರಿ [J] ಎ 
ಅನನು ಸಮ್ಮತಿ ಸೂಚಿಸಿದ್ದರೆ ಆಗ ಅದು ಇಂಥ ವಿಚಾರ ಮನೋಭಾವಶೊಂದಿಗೆ 


ಆದರೆ ಈ ನಂಬಿಕೆಯ ಪ್ರಾಚೀನ ಸ್ವರ ೊಹಕ್ಸೊ ನಮಗೂ ಇಲ್ಲಿ ನೇರನಾದ 
ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಆರ್ಯಧರ್ಮವು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ 
/ಅದಕ್ಟೊಂದು ಇತಿಹಾಸನಿತ್ತು. : ಅಮೆರಿಕನ್‌ ವಿದ್ರಾಂಸರೊಬ ಬ್ಬರು ವಿರೋಧಾಭಾಸ ಶೈಲಿ 
ಯಲ್ಲಿ A ಪೇಳಿದೆ “ಭಾರತದ ಧರ್ಮವು ಭಾರತಕ್ಕೆ ಬರುವೆ" ಮುನ್ನವೇ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿತ್ತು.” 
೯ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು. ಆ ವರ್ಗದೆ 

ಸ ಸಕ ಮುಂ ಧರ್ಮ. ಈ ವಾಸ್ಮವಾಂ ನನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವಂತಹ ಪ್ರಾಚೀನ: ಜ| ಇಂದಿಗೂ ಸಂಸ್ಕ ತದಲ್ಲಿವೆ... ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ದೇವತೆ ಎಂದು ಅರ್ಥಕೊಡುವ "ಜೀವ' (ದಿನ್‌, ಪ್ರಕಾಶಿಸು) ಎಂಬುದು 
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ಲ 
ಲತ್ಯಟಿನ್ನಿನ ಡ್ಯೂಸ್‌ (Deus) ಎಂಬುದರ ಸಜಾತೀಯ ಸದ. ಇಂಡೋಯೂರೋಪಿ 


ಯನ 'ನ್ಸನ ಫಿ ತನ್ನ ತೆ ನಿವಾಸದಲ್ಲಿ ಪ್ರಶ್ಸತಿಯ ಪ್ರಕಾಶಮಾನವಾದ ಶಕ್ತಿಗಳೊದೆ ಸವತ್ಚವೂ 


ಬು 
ಒಂದೇ ಎಂಬ ಲ್ಪ ನೆಯನ್ನು ತಳೆದಿದ್ದ fon ಅದು ಸೂಚಿಸ ತ್ತ ದೆ: . ಅಂಥ 
ವೃನೀಕೃ ತೆ ಶಕ್ತಿ ಗಳನ ನ್ನು ಸ ಭಕ್ತಿ ಭಾವದಿಂದ ಅವನು ಕಾಣುತ್ತಿದ್ದ ನೆಂಬುದು ಯಜ್‌ 


ಪೂಜಿಸು? ಎಂಬ ಧಾತುವಿನಿಂದಲೂ ಗೊತ್ತಾಗ ಗುತ್ತ. ಅದು ಒಂದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಇಂಡೋ 
ಯೂರೋಪಿಯನ್‌ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಮಾನಾರ್ಥಕ ಪದವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೆ, ವೇದದ ದೇವತೆ 
ಯಾದ ಮಿ:ತ್ತನು ಇರಾನಿನ ಮಿಥ್ರನ (Mithra) ಭಾರತೀಯ ಪ್ರತಿರೂಪ. ಪಶ್ಚಿಮ 
ಏಷ್ಯದಲ್ಲೂ ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲೂ ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ನಿ:ಥ್ರಸಂಥ ತುಂಬ ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿತ್ತು. 
ಪ ಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಧರ್ಮದ ಪೂವ ರ್ವಚರಿತ್ರೆ' ಐನು ) ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಈ 
ಳು ಸಾಕು. ಅದು EN ನ್‌ ಹಂತವನು ಮ 


HA 
ಮುಂದೆ ಭಾರತೀಯರೂ ಪರ್ಷಿಯನರೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಬಾಳಿ ಸಮಾನನಾದ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು 


ತಳೆದಿದ್ದ ಸಾ ಚಕ್ರ ಹಂತವನ್ನೂ ದಾಓಯಾಗಿತ್ತು. ' ವೇದದ ದೇವತಾ 
ಸಮೂಹದ ದಲ್ಲಿ ಭ ; ಬಾರತ- —ಪೊರ್ವಯ pe ಪ್ರಾಚೀನ ದೇವತೆಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಆರ್ಯ 
ವಲಸೆಗಾರರು ತಮ್ಮ ಹೊಸೆ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡ ಇತರ ದೇವತೆಗಳೂ, ಉದಾ 


ಹರಣೆಗೆ "ಸರಸ್ವತಿ ಇತ್ಯಾದಿ ನದೀ-ದೇವತೆಗಳೂ, ಸೇರಿನೆ.. ಈ ಹಳೆಯ ಮತ್ತು ಹೊಸೆ 
ದೇವತೆಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಇಷ್ಟು ಎಂದು ಸ ವಾಗಿಲ್ಲ. ಕೆಲವು ನೇಳೆ ಅನರು ಮೂವತ್ತ 
ಮೂರು ಜನ ಎಂದು ಎಣಿಸಿ ಅವರ ನೆಲೆಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಹನ್ನೊಂದರ ಮೂರು ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ 


, ಅವರನ್ನು ವರ್ಗೀಕರಣ ಮಾಡಿದ್ದಾ ರ: (1) ಮಿತ್ರ ಮತ್ತು 06 ಸ್ವರ್ಗಲೋಕದ 


ನೇದಯುಗ ೨ಡಿ 


ತ್‌ 


ದೇವತೆಗಳು; (11) ಇಂದ್ರೆ ಮತ್ತು ಮರುತ್ತುಗಳೆಂತಹೆ ಅಂತರಿಕ್ತರೋಕದೆ ದೇವತೆಗಳು; 
(ii) ಅಗ್ನಿ ಮತ್ತು ಸೋಮರಂತಹೆ ಪೃಥ್ವಿಯ ದೇವತೆಗಳು. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ 
ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು... ಈ ವರ್ಗೀಕರಣವು ದೇವತೆಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಅವರನು, 'ಕ್ರಮಬದ್ಧ ನಾಗಿ ಜೋಡಿಸುವ ಆರ್ಯರ ಬಯಕೆಯನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ದೇವತೆಗಳು, ವಿಶೇಷನಾಗಿ ಯೋಧನ ಆರಾಧ್ಯದೇವತೆ - 
ಯಾದ ಇಂದ್ರನೂ, ಧರ್ಮೆಠಿರತ ಭಕ್ತನ ಆರಾಧ್ಯಜೇವತೆಯಾದ ವರುಣನೂ ಉಳಿದ 
ದೇವತೆಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿಗಳಾಗಿ ಕಂಡರೂ, ಎಲ್ಲರೂ ಸಮಾನ ಅಧಿಕಾರ 
ವುಳ್ಳವರು ; ಪರಮ ದೇವತೆಯೆಂದು ಯಾರನ್ನೂ ಪರಿಗಣಿಸಿಲ್ಲ. 

ವೈದಿಕ ಪುರಾಣ ಸಾಹಿತ್ಯದ ವಿವರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಇಲ್ಲಿ ನಿಸ್ತಾರನಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುವ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. . ಅದರ ತಾತ್ವಿಕ ಸೆಂಬಂಧನುಳ್ಳೆ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನಿಸಿದರೆ 
ಸಾಕು. ಅದರಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುವ ಮೊದಲನೆಯ, ಆಂಶನೆಂದರೆ ವೇದದೆ 
ದೇವತೆಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಎಷ್ಟು ಆಶ್ಚರ್ಯಕರನಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ'ಹೆತ್ತಿರವಾಗಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬ:ದು. 
ಅಗ್ನಿ ಮತ್ತು ಪರ್ಜನ್ಯರಿಗೆ ಆಧಾರನಾದದ್ದು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಯಾವ ಅಂಶ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಸಂದೇಹ ಏನೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಅವರು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ದೇವತೆಗಳೂ ಹೌದು; ಬೆಂಕಿ, 
ಮೋಡ ಎಂಬ ನೈಸರ್ಗಿಕ ವಸ್ತುಗಳೂ ಹೌದು. ಅಶ್ವಿನಿಗಳು ಮತ್ತು ಇಂದ್ರ ಮುಂತಾದ 
ಇತರ ದೇವತೆಗಳಿದ್ದಾರೆ ; ಅವರ ನೆ ಸರ್ಗಿಕ ಸಂಬಂಧ ಅಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
ನಿಜ. ಆದರೆ ನಾವು ನೆನನಿಡಬೇಕಾದದ್ದು ಇದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಗ್ರೀಕ್‌ ಪುರಾಣದಂತೆ 
ಲ್ಲದೆ ವೇದದೆ ದೇವತಾವರ್ಗದಲ್ಲಿರುವ ಲಕ್ಷಣ “ಅಪೂರ್ಣ ವ್ಯಕ್ತೀಕರಣ.” ಹೋಲಿಕೆಯ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳಿದರೆ, ವೈದಿಕ್‌ ಧರ್ಮವು ಅದರ ಮೂಲ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಎಷ್ಟು ದೂರ 
ಸರಿದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದರಿಂದ ಇದು ಒಂದು ಅಪೂರ್ವ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿದೆ. 
ಅದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ "ತಡೆಹಿಡಿದ ಮನುಷ್ಯರೂಪದ ಆರೋಪಣ' ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ 
: ದ್ಹಾರೆ. ಆದರೆ ವೇದದಲ್ಲಿ ದೇವತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣ ವ್ಯಕ್ತೀಕರಣ ಎಂಬ 
ಅಸೇಕ್ಷಣೇಯ ಲಕ್ಷಣದ ಅಭಾವವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸೊಚಿಸಬಹುದು. ವಾಸ್ತವ 
ವಾಗಿ ಅದು. ತೋರಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಒಂದು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಲಕ್ಷಣನನ್ನು-.-ತಾತ್ರಿಕ ಚಿಂತನೆಗೆ 
ಅತ್ಯಂತ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವ ಮನೋಭಾವ ವೇದದ ಆರ್ಯನಿಗಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು. 
ಭಾರತದ ಪ್ರಭಾವಕಾರಿಯಾದೆ ಪ್ರಕೃತಿಲಕ್ಷಣಗಳೇ ಮಾನವನು "ಅವಕ್ಕೆ ಮರೆಯದೆ 
ಅಂಟಕೊಂಡಿರುವುದಕ್ಕೆ' ಕಾರಣನೆಂದು ಸೂಚಿಸಿರುವುದು ನಿಜನಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೆ 
ಅಷ್ಟೇಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಭಾರತೀಯನ ತಾತ್ರಿಕ ಮನೋಭಾವದ ಫಲವೂ ಹೌದು. ವಾಸ್ತ 
` ವಾಂಶನೇನೆಂದರೆ, ವೇದಕಾಲದ ಭಾರತೀಯನು : ತನ್ನ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಅತಿ ಶೀಘ್ರವಾಗಿ 
ಸ್ಥಾಯೀರೂಸ ತಾಳಲು ಬಿಡಲಿಲ್ಲ. ಚಿಂತನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವನ ಆಸಕ್ತಿಯು ಎಷ್ಟು 


ಅಳನಾಗಿತ್ತೆಂದರೆ, ಉತಿಮ ತತ್ವವನ್ನು ಮುಸುಕಿದ್ದ ರಹಸ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಅನನ ಭಾನ ಎಷ್ಟು 


PU 


೨೪ ' ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ತೀಕ್ಷ್ಣ್ಣೃವಾಗಿದ್ದಿ ತು. ಎಂದೆರೆ, ತೃಪ್ತಿಕರ ಪರಿಹಾರವೊಂದು ದೊರಕುನನರೆಗೂ ತಾನು 
ಅರಿಯಬಯಸಿದ್ದ ನೈಸರ್ಗಿಕ ಘಟನಾವಳಿಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಕೆಣ್ಣೆದುರಿಂದ ಮರೆಯಾಗದಂತೆ 
ಇಟ್ಟುಕೊಂಡನು. ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಸತ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಅವನಿಗಿದ್ದ ತೀವ್ರ ಹೆಂಬಲನನ್ನು 
ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಲದೆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಾನೆ ಷಣೆಯ ಗಹನತೆಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ 


ತಾತ್ತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಅದು ನೀಡಿರುವ ಪರಿಹಾರಗಳ ನೈನಿಧ್ಯಕ್ಕೂ ಕಾರಣವನ್ನು 


(6 


ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೇ ಅನ್ಯಾದೃ ರಗದ ಮತ್ತೊಂದು ಲಕ್ಷಣ 
ವೆಂದರೆ ಖುತದೆ ಕಲ್ಪನೆ. ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಟ್ರ ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದ. 
ದೇವತೆಗಳ ವರ್ಣನೆ ಸಿಗಲಿ "ಯತದ ಪರಿಪಾಲಕರು' (ಗೋಪಾ ತಸ್ಯ) ಮತ್ತು 
"ಖುತಾಭ್ಯಾಸಿಗಳು' (ಯತಾಯು) ಮುಂತಾದ ಮಾತುಗಳು ಸದೇ ನದೇ ಬರುತ್ತವೆ. 
"ಯತ' ಶಬ್ದದ ಮೂಲ ಭಾರತಪೂರ್ವದ್ದು.. ಅದರ ಮೂಲ ಅರ್ಥ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಏಕ 


4’ 
ಓಗಿ 


ರೂಪತೆ « ಅಥವಾ ಹಗಲು ರಾತ್ರಿಗಳ ಕ್ರಮಬದ್ದ ಆವರ್ತನೆಯಿಂದ ಸೊಚಿತವಾಗುವಂತೆ, 
ಘಟನಾವಳಿಗಳ ನಿಧಾಯಕವಾದ ಗತಿ ಎಂದು. ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಾದರೋ ಈ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಆ ಪದವು ಅದರ ಜೊತೆಗೆ "ನೆ ತಿಕ ವ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ? ಎಂಬ ಇನ್ನೊಂದು ಅರ್ಥ 
ವನೂ, ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದೆ. ಹೀಗೆ ನೇದದ ವೇದಿಕೆಗಳ ಸ್ಯ ವಿಶ್ವವ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಕಾಪಾಡು 
ನವರು. ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ನೈತಿಕ ನಿಯಮನನ್ನೂ ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿಯುವವರು ನ ಭಾನಿಸೆ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ... ಅವರು ಸಜ್ಜನರಿಗೆ ಮಿ ತ್ಸು ದು ಸ ಯುಳ್ಳವರಿಗೆ ಶತ್ರುಗಳು 
ಹೀಗಾಗಿ ಅವರ ಅಸೇಂತೆ ತೋಷಕ್ಕೆ ಗುರಿಯಾಗದಿರಬೇಕಾದಕೆ ಮಾನವ ಮು ಧರ್ಮಿಷ್ಠ | ನಾಗಿರಲು 
ಶ್ರಮಿಸಬೇಕು. ದೇವತ್ವವು ನಿಶ್ವ ದ ಮತ್ತು ನೀತಿಯ ವ್ಯವಸ ಸೈೆಗಳೆರಡಳ್ಳೂ ಸ ಸವ ಮಾನನಾಗಿ 
ಹೊಣೆ ಎಂಬುದು ವರು ಕಲ್ಪನೆ ನೆಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಆತ ನಭೋರೋಕದ 
ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ಸರ್ಗದ ದಿವ ಜ್ಯೋತಿಯ ಅಧಿದೇವತೆ. ಜಡ ಉಲ್ಲಂಘಿಸಬಾರದ ಭೌತ 
ವಿಶ್ವದ ನಿಯಮೇಗಳನ ನ್ನು At Rie ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ: 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅವನ "ಕ್ಕಿಯಿಂದ ನದಿಗಳು ಇಗರಕ್ಕೆ ಹರಿಯುತ ತ್ತವೆ, ನನಿಗಳು ತುಂಬಿ 
ದರೂ ಅವನ ಶಕ್ತಿಯಿಂದಾಗಿ ಅವು ತುಳೆಕಿ ಕ ಹಂಯುವುದಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ ಅವನ ಅಧಿಕಾರವು ಭೌತಿಕಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೇ ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದನ್ನು ನೀರಿ ನೈತಿಕ- 
ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಟೂ ಅದು ವಿಸ್ತರಿಸಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅವನ ನಿಯಮಗಳ; ಶಾಶ್ವತಪೂ, 
ಅನುಲ್ಲಂಘನೀಯವೂ ಸ ನನು ಸರ್ವಜ್ಞ. ಅತ್ಯಲ್ಪ ಪಾಸವೂ ಅನನ ಗಮನಕ್ಕೆ 


ನೋಡಿ, ಅಲ್ಲೇ. ಪು. 12, | 
ತವೈದೃಶ್ಯಕ್ಕೆ ತ : *“ಅನೃತ. ಅದರರ್ಥ ಅಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಸುಳ್ಳು. ಈ ಅರ್ಥ 
ವಿಸ್ತಾರವು ಇಂಡೋ ಇರಾನಿಯನ್‌ ಯುಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು, 


ವೇದಯುಗ ೨೫ 


ಬಾರದೆ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತನ ದೃಷ್ಟಿ ಸದಾ ಜಾಗ್ರತವಾದದ್ದು, ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಶೋಧಿಸಿ 
ನೋಡುವಂಥದು' ಎಂಬುದನ್ನು ಗ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಕಾವ್ಯಮಯ ನಿವಾಗಿ 
ಸೂರ್ಯನನ್ನು ಅವನ ಕಣ್ಣು ಎಂದು ನರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ. ನೇದದ ಪುರಾಣ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ 
ವರುಣನ ಸ್ಕಾ ಇವನ್ನು, ಬಹು ಜೇಗ ಇಂದ್ರನು ಆಕ ಮಿಸಿದನು. ನಾವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ 
ಇಂದ್ರನು: ಧರ್ಮಕ್ಚಿ ತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಯುದ್ಧದ ದ ಜೀವತಿ. ಇದರಿಂದ ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ 
ವಿದ್ರಾ ೦ಸೆರು ಆಗಿನ ಯ ನ ನೀತಿಯ ಮಟ್ಟ ದಲ್ಲಿ ಅಂ ದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಅವನತಿ 
ಯು ಸ್ಟ ಯಿತು ಎಂಬ ಶೀರ್ಮಾ ನಕ್ಕ ಯು ಆದರೆ ಇಂದ್ರಕಲ ಬನೆಯು 
ಸಕ್ತಮತ್ತುವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಹಸ್ಸಿ, ದೆ.ವಿಚಿತ್ರ ಸನ್ನಿ ನೇಶಗಳನ್ನು ಅವರು ಜಾತು 
ತ್ತಾರೆ. ವಲಸೆ ಬಂದೆ ಆರ್ಯರು ಹಲವಾರು ದೇಶೀಯ ಬುಡಕಟ್ಟು ಗಳನ್ನು ಅಡಗಿಸಬೇಕಾ 
ಯಿತು. ಈ ದಮನಕ್ತಿಯೆ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವಾಗಲೇ ಸ್ವರೂಪತಃ ಶಾಂತಿದೇವತೆಯಾದೆ 
: ವರುಣನನ್ನು ಅವರು. ಸಹಾಯಕ್ಕೆ ಕರೆಯುವುದು. ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಖುಗ್ವೇದಕ್ಕೆ 
ತಿಳಿದಿದ್ದ ಯದ ದೇವತೆಯಾದ ಜೆ ಕಲ್ಪನೆ ಬೆಳೆದದ್ದು ಆಗಲೇ. : “ತಮ್ಮ 
ರಾಷ್ಟ್ರೀಯ ತೆಯನ್ನು ಇನ್ನೊ! ೦ದು ರಾಷ್ಟ್ರಕ್ಕೆ ಸ ದವಾಗಿ' ಬಡ್ಡಿ ದಾಗ ಆಗುವಷ್ಟು. 
ಒರಟಾಗಿ ರಾಷ್ಟ್ರ ಗಳು. ಇನ್ನೆಂದೂ KV ವುದಿಲ್ಲ? ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಇಂದ್ರನು ಪರಮಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದ ಇಲದಲ್ಲೆ € ಅವನ ನಿಶಿಷ್ಟೆ ಲಕ್ಷಣನಾಗಿರುವ 
ಸ್ವಪ್ರತಿಷ್ಠೆ ಮತ್ತು ಹಿಂಸಾಸ್ಟೆಭಾವ ಅವನ ಆರಾಧಕರ ನಡತೆಯಲ್ಲೂ ಪ್ರತಿ 
ಫಲಿತನಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದೊಂದು ತಾತ್ಕಾಲಿಕ 
ಘಟ್ಟಿ : ಇಂದ್ರನೂ ಅಂತಿಮವಾಗಿ : ಭಾರತೀಯರ ಪರಮದೇವತೆಯಾಗಲಿಲ್ಲ. 
ನೈತಿಕವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ಉನ್ನ: ತರಾಗಿದ್ದ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಅವನು ಸ್ಥಾನವನ ಸ ಬಿಟ್ಟು ಕೊಡ 
ಬೇಕಾಯಿತು. ಹೀಗಾಗಿ MN ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಬಲವೇ ಅಂತಿಮ ಬ ನ್ಯಾಯ ುದ 
ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿತು ಎಂಬ ತೀನರಾನ್ಕೆ ಬರುವುದು. ಸಮರ್ಥನೀಯನೆಂದು 
ತೋರ: ವುದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಇಂದ್ರನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನೈತಿಕ ಲಕ್ಷಣಗಳೇ ಇಲ್ಲದವನಲ್ಲ. 
ವರು ಉನೊಬ್ಬನೆ ಖಯತೆದ Ne ಪಾಲಕನೂ ಅಲ್ಲ. ಸ ನು 'ಆದಿತ್ಯರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಸ್ಟೆ. 
ಆ. ಎಲ್ಲ ಆದಿತ್ಯ ರೂ ಖುತದ "ಪಾಲಕರೇ. 8 ಅಲ್ಲದೆ ವರ:ಣನು ಯೆಹೂದ್ಯರದು at 
ಹೇಳುವ ಭೇದ ಬಗೆಯ ದೇವತಾವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತಾನೆ ಅಷ್ಟೆ. ಆದರೆ ಸೀದಯುಗದ 
ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಬ್ಯ ೨ ಜೇರೆಯೇ ಮಾರ್ಗಗಳ ಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯಿತು.” 'ದೇವತ್ರದ 
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೨೬, ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಅದು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ನಿರಾಕಾರದೆತ್ತ ಒಯ್ದಿ ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸದ್ಯ ದಲ್ಲೇ 
ಕ ಸೋಡುತ್ತಿ "ವೆ. ಆ ಆಸಿ ಲಿ ವರುಣನ ಕಲ್ಪನೆಯು ಉನೇಕ್ಷೆಗೆ. ಗೆ: ಹಾಡಿ 
ದ್ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ದೈವತ್ವದ ಬಗೆಗೆ ಹ ಭಾವನೆ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತ 
ಹೋಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಜಿಯೇ ಹೊರತು ಆರ್ಯರ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ನೀತಿಯ 
ಕಲ್ಪನೆಯೇ . ಅಳಿಸಿಹೋಯಿ ತು ಎಂಬುದನ್ಪಲ್ಲ.  ಸ್ಪತಂತ್ರವಾದೆ ಗಡಿ ಆ 
ಪ್ರಶ್ನೆಯ ನಿರ್ಣಯ ಆಗಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಷಯದ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಚರ್ಜೆಯ ವಿನರ 
ಗಳಿಗೆ ಹೋಗದೆ ರುಡಾಲ್ಫ್‌ ರಾತ್‌ (Rudಂ]ph Roth) ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಎತ್ತಿ 
ಹೇಳೆಬಹುದು. ಅವರು ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದೆ ಘನ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ರು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ 
ಯನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತಾ ಅವರು ಮಾನವ ಮತ್ತು `ನೇವರು, ಸತ್ತವರ ಆತ್ಮಗಳೆ 
ಭವಿಷ್ಯಗತಿ ಮುಂತಾದವುಗಳ ಬಗೆಗೆ ವೇದಗಳ ಕಲ್ಪನೆಯೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿ 
ದ್ದಾರೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾದ ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳು ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ: "ಅಂತಹ ಕೆಲ ) ನೆಗಳಿರುವ ಸಾಹಿತ ಶೈವನ್ನು ಗೆ ಗೌರವಿಸಿ ಇರುವುದು 
ಸಾಧ್ರನೇಣಲ ಎಂಬ ತೀರ್ಮಾನ ಯುತ. ನ 
1] 
ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದಿಕ ಆಚರಣೆಗಳು, ಅವುಗಳಿಗೆ ಚು; ನೀಡಿದ ಉದ್ದೇಶಗಳ 10ತೆಯೇ 
ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಸರಳವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದುವು. ಆ ಕಾಲದ ಆರ್ಯರು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದ 
ದೇವತೆಗಳು ಪರಿಚಿತವಾದ ಪ್ರಶೃತಿಶಕ್ತಿಗಳು.... ಅವರಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಿದ್ದೆ ವಸ್ತುಗಳು 
ಹಾಲು, ಧಾನ್ಯ, ತುಪ್ಪ ಮುಂತಾದುವು. ಉದ್ದೇಶವೋ ಮಸ್ಟ್‌ ಳು, ದನ ಮುಂತಾದು 
ವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಬಯಕೆ, ಅಥವಾ ಶತ್ರುಗಳ ನಿವಾರಣೆ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ಯೇಜನ ಜ್ಞವನ್ನು ' ಆಚರಿಸುತ್ತಿದ್ದು ದು ಆಗಲೇ ದೇವತೆಗಳಿಂದ ಪಡೆದ ಅನುಗ್ರಹೆಗಳಿಗಾಗಿ 
ಅವರಿಗೆ ಕೃತಜ್ಞ ತೆ ಸೂಚಿಸಿ: ವುದಕ್ಕೆ. ಪ್ರಸಾದನೇನನೆಯ ಅಂಶವೂ ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಅದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಮ ದ ಬಲಿಯನ್ನು ಪ್ರಸಾದರೂಪದಲ್ಲಿ ಸ್ಟೀಕಂಸು 
ವಾಗ ತಾನು , ಯಾವುದೋ ದಿವ ವ್ಯ ಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದೆ (ನೆ ಆಥವಾ ನೈನೀಶಕ್ತಿ 
ಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಯೋಗವನ್ನು ನಡೆದಿದ್ದೆ ಡಿ ಎಂಬ ನಂಬಿಕ ಆರಾಧಕನಿಗಿರು ತ್ರಿತ್ತು.. ಈ 
ಸರಳತೆ ಬೇಗನೆ ಮಾಯವಾಯಿ: ತು. ಕೆಲವು ಪ್ರಾಚೀನ: ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲೇ ಈ ಶಿಶುಸಹಜ 
ಪೂಜೆಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಪುರೋಹಿತವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವ್ಯವಸ್ಥಿತವಾದ ಯಜ್ಞ ಪಂಥವು 
ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದಿರ: ವ್ರದನ್ನು ಕಹ ವೆ... ಆದರೂ ಪಾ. ಚೀನ ವೈದಿಕ ಗಾ 
ಮತಾ ಇಚರಣೆಗಳು ತಮ್ಮ ತತ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಮೀರಿದುವು ಎಂದು ಹೇಳ ಲಾಗು: ವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅನಂತರದ ಮಂತ್ರ ಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಅವು ಹಾಗೆ ಮೀರಿ. 
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ಬೆಳೆದು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಕಲಾಪಗಳಿಂದೆ ತುಂಬಿಹೋದುವು. ಈ'ಬೆಳವಣಿಗೆಗೂ ಭಾರತೀಯ 
ತತ್ವ ಶಾಸ ಸ್ತೃಕ್ಕೂ ಅಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಬಂಧ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವಿಸ್ತಾರನಾಗಿ 
ಪರಿಶೀಲಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದರ ಸಾ; ಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ 
ಸೊಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಅಂತಹ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಚೆ ಯಾರಿಗೆ ಹವಿನ್ಸನ ನ್ನು ಅರ್ಪಿಸು 
ತ್ರಿದ್ದರೋ ಆ ದೇವತೆಗಳ ಸ್ಪಭಾವದಲ್ಲಾದ ದೊಡ್ಡ ಬದಲಾವಣೆ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 
ನೈಸರ್ಗಿಕ ಘಟನೆಗಳ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ವಲಯದಿಂದ ಬಂದಿದ್ದ ಹಳೆಯ ದೇವತೆಗಳ 
ಜೊತೆಗೆ, ಕೆಲವು ಕೃತಕ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿ ಗೌರವಿಸತೊಡಗಿದುದನ್ನು ಕಾಣು 
ತ್ತೇವೆ. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಬಳಿಸುತ್ತಿ ದ್ದ ಜೇಡಿಮಣ್ಣಿನ ಮಡಕೆಯು pd ಮಾಧಿ 
ಕಾರದ ಸಾಕ್ಟಾತ್‌ ದೇವತೆಯೋ ಎಂಬಂತೆ ಉತ್ಪಾ ಹೆಪ್ಪೆ ಪೂರ್ಣವಾದ ಆರಾಧನೆಯ ವಸ್ತು 
ವಾಯಿತು. ೫ ಯಜ್ಞ ಕ್ಸ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ ಪಟ್ಟುದಾದರೆ ಅಂಥ ಅಮುಖ್ಯ 
ವಾದ ವಿಷಯಕ್ಕೂ ಕನಿ-ಪುರೋಹಿತನು ಮಹತ್ವ ಕೊಡುವುದನ್ನು ಕೆಲವು. ವೇಳೆ ಕಾಣು 
ತ್ತೇನೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಯೂಪಸ್ತಂಭವನ್ನು3 ಕುರಿತೇ ಒಂದು ಇಡೀ ಕವನ ರಚಿತ 
ಗಿದೆ. ಮತ್ತೊಂದರಲ್ಲಿ ಯೂಪಸ್ತಂಭದ ವೇಲೆ ಅಲಂಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ಬಳಿದ ಬಣ್ಣ ವನ್ನು 

ಉಸಸ್ಸಿನ ತೇಜಸ್ಸಿಗೆ ಹೋಲಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಾಂಕೇತಿಕತೆಯೂ ಬೃಹತ್‌ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ 
ಬಂದು ವಾ ಸಿಸಿ. ಒಂದು ಹಳೆಯ ಪುರಾಣಕಥೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಅಗ್ನಿಯು ನೀರಿನ 
'ಮೆಗೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅಗ್ಗಿಯನ್ನು ಸ್ಟಾ ವಿಸುವ ಯಜ್ಞ ವೇದಿಯ ತಳಭಾಗದಲ್ಲಿ ನೀರಿಗೆ 
ಸಂಕೇತವಾಗಿ ತಾವರೆ ಎಲೆ ಲೆಯನ್ನು ಇಡುತ್ತಾ ರೆ. ಜ್‌ ನ್ನೂ ಗಮನಾರ್ಹವಾದದ್ದೆ ದರೆ 
ಹವಿಸ್ಸನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲಿ ಆದ ಬದಲಾವಣೆ. ದೇವತೆಗಳನ್ನು 
ಒಲಿಸುವ, ಅವರೊಂದಿಗೆ ಸಂಯೋಗ ಪಡೆಯುವ ಉದ್ದೇಶದ ಸ್ಕಾ ನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿ ಸಿದ 
ದೃಷ್ಟಿ ಅದು : ಯಜ್ಞ ವು ದೇವತೆಗಳ ಮನಸ ಸ್ಪನ್ನು ಒಲಿಸುವ ಸಾಧನವಲ್ಲ. ಯಾಜಕನು 
ಬಯಸುವುದನ್ನು ವರು ನೀಡಿಯೇ ತೀರು ವತಿ "ಅವರನ್ನು ಬಲಾತ್ಕಾರಪಡಿಸುವ ವಿಧಾನ. 
ಯಜ್ಞ ಮಾಡ: ರ ನು ತನಗೆ ಇಷ್ಟ್ರನಾದುದನ್ನು ಮಾಡುವಾತೆ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಬಲಾತ್ಮರಿಸೆ 
ಚಕುಸು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅವರು ಸೇವಕಿಗಳಾಗಿೆ ವುದೊ, ವಿ ಶ್ಚವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸಿಯನ್ನು ಕಾಪಾಡುವ 
ಕತ ಸವತ, ನಿರ್ವಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವುದೂ ಅವರಿಗೆ ನೀಡುವ ಸವಿಸಿನ ಬಲ 
ದಿಂದಲೇ, ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಲ ರೆ, ಈಗ ಯಜ ವನ್ನು ದೇವತೆಗಳಿಗಿಂತಲೂ 
ಮೇಲಿನ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಏರಿಸಲಾಯಿತು.  ತಾರ್ಕಿಕನಾಗಿ ಇದರ ಂಣಾಮನೇನಾಯಿತೆದೆ ರೆ 

ನೋಡಿ: Eling: ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ. (SBE) V 7. ೩1/1 

3೨. ವೇ. 111-1111. 

ತಯ. ವೇ.'1. 92, 5. | 

ನೋಡಿ: Eggeling: ಪೂರ್ವೋಕ್ವ Pt, IV pp. xix-xxi, 


ಹ) ಆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸೆಯು ಮುಂದಿ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಇಲ್ಲಗಳೆಯಿತು. 
ವೇದಕಾಲದ ಭಾರತೀಯನು ತನ್ನ ಬಯಕೆಗಳನು ಪೂರೈ ಸಿಕೊಳ್ಳೆಲು ಹಿಡಿದ ಹೊಸೆ 
ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಆಭಿಚಾರಕದ (ನ ಸಟ) ಅಂಶವನ್ನು ಸೇರಿಸಿ 
ದನು, ಮುಂದೆ ಪುರೋಹಿತ ಮತ್ತು ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳು ಮಾಂತ್ರಿಕ ಮತ್ತು ಮಂತ್ರಗಳಾಗಿ ಸರಿ 
ವರ್ತಿತವಾದುವು ಎಂಬುದು ಈಗ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಧರ್ಮ. ಮತ್ತು 
ಮಾಟ er ಸಂಬಂಧನೇನು, ಎಷ್ಟರವುಟ್ಟಗೆ ಮಾಟದ ಅಂಶಗಳು ವೈದಿಕ 
pk ಪ್ರವೇಶಿಸಿವೆ. ಎಂಬುದು ವಿವಾದದ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ 
ಳು ನಮಗೆ ಅಷ್ಟೇನೊ ಮುಖ್ಯವಲ್ಲವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಲು ನಾವು ನಿಲ್ಲ 
ಕ 
ಈ ಅತಿರೇಕದ ರೂಪದ ಮತಾಚರಣೆಯಲ್ಲಿ ಜನಸಮುದಾಯವೆಲ್ಲ ತೊಡಗಿತ್ತು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ನಮ್ಮ ಇದುವರೆಗಿನ ನಿರ್ಣಯ ಗಳಿಗೆ ಆಧಾರನಾದ ಖುಗ್ಬೇದದ 
ಡಿ ಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದವರು ಕನಿ-ಪುರೋಹಿತರು. ಕ 
ತಮ್ಮದೇ ಒಂದು ಪಂಥವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ರು. ಅವರ ರಚನೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದು 
ಇ ವರಿಷ್ಠವರ್ಗದ 1 : ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಬಹ:ದು. 
ವರಿಷ್ಠ ವರ್ಗಗಳ ಲ್ಲಿ ಈಚೆಗೆ ಅತಿಯಾಗಿ ಬೆಳೆದೆ ಮತಾಚರಣೆಗಳು ಕೂಡ ಯಜ್ಞವು 
ಮಾನವನು ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಸಲ್ಸಿಸಬೇಕಾದ ೫:ಣ ಎಂಬ ಹಳೆಯ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಹೋಗಲಾಡಿಃ ಸರಲಿಲ್ಲ. ಅನಂತರದ 5 ವೈದಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಆ ಮೊದಲಿನ 
ಭಾವನೆಯೂ ಇನ್ನೊ ೦ದರೊಂದಿಗೆ ಬ ಹೀಗೆ ಹೇಳ 'ಲು ಕಾರಣ. ಹೀಗೆ 
ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಯಜ ವು ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಸಲ್ಲಬೇಕಾದ ಖುಣ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ 
ಚಿತ್ರಿತೆವಾಗಿದೆ.2 FY ಲೆ ಸೂಚಿಸಿದ ಪ್ರಕೃತಿ ಪೂಜೆಯ ಪುರಾತನ ರೂಪಗಳೆ "ಜೊತೆಗೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರ ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆ ಸರಳವಾಗಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಮಂತ್ರ ಮಾಟಿಗಳೂ 
ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದು ವು. ಅವುಗಳ ಉದ್ದೇಶ ಕೆಡುಕನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಭೂಮಿ 
ಆಕಾಶಗಳ ಕರಾಳ ದೇವತೆಗಳನ್ನು "ತೃಪ್ತಿಪಡಿಸುವುದು. ಈ ಜಾನಸದ ಆಚರಣೆಗಳು 
ನಮಗೆ ಅಥರ್ನ ವೇದದಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತವೆ ಅದು ಖುಗ್ವೇದಕ್ಕಿಂತ ಈಚಿನದಾದರೂ 
ಕೆಲವು: ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ನಂಬಿಕೆಯ ಪ ಸ್ರಾಟೀನಿತರ ಮುಖವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. 
11] 
ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದ ನಮಗೆ ಉಳಿಡೆ:ಬಂದಿರುನ ; ಈ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮತಾಚರಣೆ ' 
ಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಮಹ್‌ತ್ವನಿರುವುದಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ ಕಾರಣ ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿ 


೭ 


ಹೋಲಿಸಿ. ೫01. ೪. pp. 22210 


3 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ತೈತ್ತಿ ರೀಯ ಸಂಹಿತಾ, VI-ii, 10, 5, 


ವೇದಯುಂಗೆ . ೨೯ 


ಸಿರುವ ಹಾಗೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಆಯ್ದು ಆಯ್ದು ಸೆಂಕಲಿಸಿರುವುದು. ಆ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಸೃಷ್ಟಿ 
ಯಾದೆ ಯುಗದ ಮನೋಧರ್ಮಕ್ಕಿಂತ "ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಮಗೆ ತಿಳಿಯುವುದು ಅವುಗಳನ್ನು 
ಆಯ್ಕೆ ಮಾಡಿರುವ ಕಾಲದ ಮನೋಧರ್ಮ. ಆದರೂ ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದಿಕ ಧರ್ನುದ 
ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವು ಅತಿರೇಕ ಮತು ಸಂಕೇತಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದ 


Po «| 


ಮತಾಚರಣೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಮೊನ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲ. ಇತರ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳೂ ಅಲ್ಲಿವೆ 


ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅಜೀ ಸಾಹಿತ್ಯವೇ ಸಾಕ್ಟಿಯೊದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ಲಕ್ಷಣಗಳು 
ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲಿ ಕ್ಷೀಣವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ನಮಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ದಾಖಲೆಗಳಿಂದ, ಅವು ಆ 
'ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಾದ ಚಿರಿತನಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಳು ಎಂಬುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಏನನ್ನೂ 
ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. . ಈ ಲ. ತಿಗಳ ಸರಿಯಾದ ಮೂಲ ಯಾವುದು ಎಂಬು 
ನನ್ನ್ನ AE ವುದು ಕಷ್ಟ. ಕೆಂದರೆ ಅವು ಯಾವಾಗಲೂ ಯಜ್ಞ ಯಾಗಾದಿ 
ಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಬರು ತ್ತವೆ. ಬು ಅವುಗಳಿಗೂ ಈ ಯಜ್ಞ ಯಾಗಾದಿಗಳ ಮನೋ 
Ue ಮೂಲತಃ ಘರ್ಷಣೆ ಇದ್ದೇ ಇರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತ ಜೆ. ಅವು ಪುರೋಹಿತ- 
ವರ್ಗದ 'ನಲಯದಿಂದ ಆಚೆ ನಡೆದ. ತಾತ್ವಿಕ ಚಿಂತನೆಗಳ ಫಲವಾಗಿ ಮೂಡಿರಬಹುದು. 
ಅಥವಾ, ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಭವನೆಂದರೆ, ಆ ವೇಳೆಗೆ ಕ ಕ್ತ ಕೈತಕವೂ ಅನಗತ್ಯ ವಿವರಗಳಿಂದ ಇಡಿಕಿರಿ 
ದುದೂ ಆಗಿದ್ದ ಮತಾಚರಣೆಯ ವಿರು ದ್ದ ಪ್ರಕೋಖತರಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ ಪ್ರತಿ 
ಕ್ರಿಯೆಯ ಫಲನಾಗಿರಬಹುದು: ,. ಅವುಗಳ ಮೂಲ ಯಾವುದೇ ಆಗಿರಲಿ, ತತ್ರ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ 
ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ ಅವು ಬಹು ವ ಮುಖ್ಯ. A ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅನಂತರ ಬೆಳೆದ ಚಿಂತನೆಯ 
ಬಹುಭಾಗದ ಅಂಕುರಗಳು ಅವುಗಳಲ್ಲಿಎ ಅವುಗಳ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ, ವರ್ಣನೆಗೆ ಈಗ ತೊಡ 
ಗೋಣ. ಮ 
(1) ಏಕದೇನತಾ ವಾದ : ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದಿಕ ಧರ್ಮದ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ 
` ಅನೇಕ ಜೀವಕೆಗಳ ಪೂಜೆ. ಕ್ರಮವಾಗಿ ಈ ನಂಬಿಕೆಯು ತನ್ನ ಆಕರ್ಷಣೆಯನ್ನು ಕಳೆದು 
ಕೊಂಡಿತು. ವೇದಕಾಲದ ಭಾರತೀಯನಿಗೆ ಹೆಳೆಯ ಪುರಾಣಕಥೆಗಳು ತೃಪ್ತಿ ನೀಡಲಿಲ್ಲ. 
ಜೊತೆಗೆ ಮಾನವನಿಗೆ ತುಂಬ ಸಹೆಜವಾಗಿರುವ ಸರಳ ವಾದ ವಿವರಣೆಯ ಬಯಕೆಯಿಂದ 
ಪ್ರಜೋದಿತನಾಗಿ ಅವನು ನೈಸರ್ಗಿಕ ಘಟನೆಗಳ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಹುಡುಕು ವುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಅವುಗಳ ಮೊದೆಲ ಅಥವಾ ಅಂತಿಮ ಕಾರಣವನ್ನು EE ತನ್ನ 
ಗೋಚರವಾದ ಘಟನೆಗಳಿಗೆ ಅನೇಕ ಜೀವತೆಗಳು ಕಾರಣ ಎಂದು ಹೇಳುವುದರಿಂದಲೇ 
ಅವನು ತೃ ಪು ಪ್ರನಾಗಲಿಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ, ಆ ಎಲ್ಲ ಘಟನೆಗಳನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ಆಳುವ 
ಒಬ್ಬ ಜೀವರನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲು ಅವನು ಶ್ರಮಿಸಿದನು. ಈಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಡ ಎಕಜೇನತ್ತ ಕಲ್ಪ ನೆಯು ಅದಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿನ ಅವಧಿಯ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ 


ಹೋಲಿಸಿ: Rel. V. pp: 35, 212-220. 


೩೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಗಿ ಅಡಗಿತ್ತು ಎಂದು ಹೇಳೆ 'ಬಹುದು. : ಏಕೆಂದರೆ, ವೈದಿಕ ಪುರಾಣಪ್ರಸ ಸಂಚದಲ್ಲಿ 


ದೇವತೆಗಳು ಒಂದನ್ನೊಂದು ಅಧಿಕ್ರಮಿಸುವುದು ನಡೆದಿತ್ತು ಆದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಒಂದೊಂದು - 


ದೇವತೆಯನೂ  ವ್ಯಕ್ತೀಕರಣಗೊಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಇದ್ದ Ke ಮತ್ತು ನೈಸರ್ಗಿಕ 
ಘಟನೆಗಳಲ್ಲಿ ಇದ ಪರಸ್ಪರ . ಹೋಲಿಕೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಸೂರ್ಯ, ಅಗ್ನಿ, ಉಷಸ್ಸು. 
ಒಂದು ದೇವತೆ ಸಜ ಬ್ರ ಗೆ ಇನ್ನೊ ಂದರಂತೆಯೇ ಇ ಹೀಗೆ ಬೇರೆ "ಜೀಕೆ ದೇವತೆ 
ಗಳನ್ನು ಒಂದೇ ರೀತಿ ಚಿತ್ರಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. ಒಂದು ಮುಕ್ಕ ನಲಿ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರು ಇಲ್ಲದೆ 
ಹೋರಿ, ಅದು ಯಾವ ನೀವತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಸ್ತುತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು 
ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಕಷ ಕೈವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಈ ಸರತೆ ಛೇ ಹೇಳಬೇಕಾದ ಇನ್ನೊ ೦ದು ಅಂಶವಿದೆ. 
ವೇದದ ಖುಷಿಗಳ ಜು ಅಭ್ಯಾಸ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದದ್ದು. ಆಗ Ln ತಿಸುತ್ತಿರುವ 
ದೇವತೆಯ ಪ ಪ್ರಾವ ಬಖ್ಯವನ ನ್ನು ಉತ್ತೆ, ಶ್ರ (ಕ್ರಿಸುವುದು, ಆ ದೇವತೆಯೇ ಪರಮ ಶೆ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಎಂದು 
ಹೇಳುವುದು, ಹಾಗೆ ಸ್‌ ಇತ್ಯಾಲಕ್ಕೆ ಇತರ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಜನಾಗಿ 
ಉಸೇಕ್ರಿಸುವುದು. ಧಾರ್ಮಿಕ ನಂಬಿಕೆಯ ಈ ಮುಖಕ್ಕೆ ಮ್ಯಾಕ್‌ " ಮುಲ್ಲರ್‌ ಅವರು 
ಏಕದೇವೋಪಾಸನೆ ಜ್‌ ಚ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರು. ಎಂದರೆ ಒಂಜೇ 
ದೇವರಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕ ಎಂಬು ದಕ್ಷಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿ ಜನಮ ಜೀವನಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಎಂಬುದು 
ಇದರ ಅರ್ಥ. ತನಗೆ ತಿಳಿಯ ದಂತೆಯೇ ನಕ್ಕ ತೆಯು ಪ್ರಭುತ್ನ ವನ್ನು ಸ ಇಧಿಸುವ ಅನ್ನಕ್ಕೆ 


ಯದು ಎಂದು ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ಇವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ, ಬಹುಜೀನತಾನಾದದಿಂದೆ ಏ 


ದೇವತಾವಾದಕ್ಕೆ ನಡೆದ ಪ್ರಗತಿಯಲ್ಲಿ ಇದು ಒಂದು ಷು ಇದ ಘಟ್ಟ ಎಂದು .ಹೇಳು 
ತ್ತಾರಿ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಅನೇಕರಿಗೆ ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗಲಿಲ್ಲ. ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಅಂತಹ 


ಅತಿಶಯೋಕ್ತಿ ಎಲ್ಲ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕಾವ್ಯಕೆ ಸಹೆಜನಾದದ್ದು. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅನೇಕದ : 
ಸ ಯಿಂದ ಏಕದ ಭಾವನೆಗೆ ಪ್ರಗತಿ ನಡೆದಿದೆ ಎದು ಸೊಚಿತವಾಗಿದೆ ಎನ್ನುವ. 
ಗತ ಬ್ಗ 
೪೨) 


ಕಡೇವೋಪಾಸೆನೆಯ ಪ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು "ಅನುಕೊಲನಿಷ್ಠ ಏಕಜೀವನಾದು 
ಸ ಕರೆದ್ದಾ ರೆ. ಒಬ್ಬಿ ನಲ್ಲಿ ಇದು ಒಂದಿನ ಕಾಲದ ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳ ಸ್ಟಾನದಲ್ಲಿ 
: ಏಕದೇವತೆಯ ಬಗೆಗೆ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ರೂಪಿಸಲು ನೆರವಾಯಿತು ಎನ, ಬಹುದು. 
ಪ್ರಾಚೀನ ಪುರಾಣದ ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯನ 
ದೇವತೆಗಸ ತೆ ಭನ ಸಲ ದುದನ್ನು ಪರ; ಮ ದೇವತೆಯ 
| 
ಅನುಸರಿಸಿದೆ ದಾರಿ ಅದಲ್ಲ. ಈ ಅರ್ಥದಲಿ ಒಮ್ಮೆ ಕ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ. ಇಂದು 
ತಿ ಣಿ ಗಟ 


ನನವ ಸಭ ಗಳಿಗೆ ಇನೆ ನು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳು 


ಇಗೆ 
ಲ) Ko) 
ಟು 
ಸಬಹುದು ಅಮರ್‌ ಇಹ ಕಾಮಾ ಹಾ ಜ ಐ ತ ಕ 
ಸುಲಭವಾದ ಮಾರ್ಗ ಎಂದು ನಾವು ಊಹಿಸಬಹುದು. ' ಆದರೆ ವೇದಯುಗದ ಭಾರತ . 
ಜದ 
Ks] 


ವೇದಯಂಗ | ೩೧ 


ರಿಂದ ನಿಕೆದೇವತಾವಾದವು, ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ, ವೈದಿಕ ಯುಗದಲ್ಲಿ ನಿಪ್ಪಲ 
ವಾಯಿತು ಎನ್ನ ಬಹುದು. . ಆಗ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಐಕ್ಯಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬೇರೆಯ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆಯಿತು. ಇತರ ದೇವತೆಗಳಿಗಿಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ, ಒಂದು ದೇವತೆ 
ಯನ್ನು ಹಡು ತೊಡಗದೆ, ಎಲ್ಲ ಜೇವತೆಗಳ ಹಿಂದೆಯೂ "ಕೆಲಸ. ಮಾ ಕಾಡುತ್ತಿರುವ 
ಸಮಾನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಂಡ:ಹಿಡಿಯವ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆಯಿತು. ಇದನ್ನು "ತಾತ್ವಿಕ 
ನಿಕದೇವತಾವಾದ' ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಇದರ ಆಧಾರವೂ ಕೂಡ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲೆ ಇದೆ." ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಡ ಕವಿಗಳು ಮಿಂತ್ರ ಮತ್ತು ವರುಣ ಮುಂತಾದ: 
ಇಬ್ಬರು ದೇವತೆಗಳ. ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ ಶ್ರ ದೇವತೆಗಳ 
ಗಳನ್ನು-ಕೂಡಿಸಿ ಅವರೆಲ್ಲ ತ ಎಂಬಂತೆ ಸಂಜೋಧಿಸುತ ರೆ... ಮುಂದೆ ಹೇಳಿರು 
ನಂತಹ ಅನಂತರದ ಕಾಲದ ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಸ 
"ಇರುವುದು ಒಂದೇ, ಅದನ್ನು ಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ಆಗಿ ೨ ಯಮ ಸತ ಎಂದು 


oR 
೮ 
ಕಾಣು 
ಇ 


ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ!.' ಖುಗ್ಗೇದದ ಮತ್ತೊಂದು ಮಂತ್ರದ ಪಲ್ಲನಿಯ ಆರ್ಥವೂ 
ಇದೇ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಮಹತ್‌ ದೇನಾನಾಂ ಅಸುರತ್ವ ೦ ಏಕಂ'-ದೇವತೆಗಳ 


ಪೂಜನೀಯ ಯವಾದ ದೈವತ್ವ ವು ಒಂದೇ.3 ನಿಸರ್ಗದ: ವಿನಿಧ ಘಟನಾವಳಿಗಳಿ ಳಿಗೆ ಅಂತಿಮ 
ಕಾರಣವಾಗಿ ಇರುವುದು ಒಂದೇಒಂದು ಎಂಬ ವಿಷಯ ಖಚಿತವಾಗಿ ಮ ವರಿಕೆಯಾಗಿ 
ದ್ದ ರೂ, ಅದರ ನಿಶ್ಚಿ ತವಾದ ಸ್ವರೂಪ ವೇನು ಎಂಬ ಬಗೆಗೆ ವೇದಯುಗದ ಭಾರತೀಯನು 
ಕಾಲ ದಿಕ್ಟು ತೋರದನ ನೇ ಆಗಿದ್ದ ನು. ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಪರಿಹಾರ 
ವನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತ ಲೇ ಹೇ ಯಾವುದರಿಂದಲೂ ಅವನಿಗೆ ತೃಪ್ತಿ ದೊರಕ 
ಲಿಲ್ಲ.. ದೈವತ್ವದ ಏಸತ್ವಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಇದ್ದ ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಸಕಲ ದೇವತೆಗಳು? ಎಂದು ಅರ್ಥ ಕೊಡುವ "ವಿಶ Ae ದೇವ' ಎಂದು ಕರೆಯು 
ವುದರ ವ ಮೂಲಕ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸಮುದಾಯ್ಪುನ್ಪಿಯನ್ನು ತಾಳುವುದು. 
ಏಕತ್ವವನ್ನು ಸ ಸಾಧಿಸುವ ಈ ವಿಧಾನವು ತೀರ ಯಾಂತ್ರಿಕ ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. 
ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಾಗಲ್ಲ. ನಿಸರ್ಗದ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಹಿಂಜಿ. ಒಂದು ಉದ್ದೇಶದ 


ಸಾಮರಸ್ಯವಿಜೆ ಎಂಬ ಚ ಅವರಿಗಿತ್ತು ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕತ್ವವನ್ನು 


ಸಾಧಿಸಲು ಇದ್ದ ಹೆಚ್ಚು ಭಾನಾತ್ಮಕನಾದ ನಿಧಾನನೆಂದರೆ ದೈವತ್ವದ ಯಾವುದಾದರೂ 
ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣನನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಂಡು "ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳ ವಿಕನಿಶೇಷಣ'-- 
ಆದಕ್ಕೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನೀಡಿ ಬಿಡೇ ಸರಮದೇವತೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು. ಹೀಗೆ "ಎಲ್ಲ 
ನನ್ನೂ ಮಾಡುವವನು”. ಎಂದು ಅರ್ಥ ಕೊಡುವ ವಿಶ್ವಕರ್ಮನ ಎಂಬ ಪದವು 


[ಕ 


೦೨ 


-ಯ, ವೇ, 1. 164. 46. 
3. ವೇ. 1) 55 cf. OST Vol. V, 0. 354. 


೩೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಧ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮೂಲತಃ ಇಂದ್ರ ಮತ್ತು ಸೂರ್ಯರ ವಿವರಣಾತ್ಮಕ ವಿಶೇಷಣನಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
" ಆದರೆ ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ನಿಶೇಷಣವಾಗಿ ಉಳಿಯದೆ ಅದು ಜೇವಾಧಿದೇವನಾಗಿ ಸಾ ನಿತ 
ವಾಯಿತು. ಗ ಕೇವಲ ತಾರ್ಕಿಕ: ಸೃಥಕ್ಕರ ರಣನೇ ಮೂರ್ತದೀವಕೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆ 
ವಣಿಗೆಯನ್ನು ಜೆ. ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ಸಾಸ ವಿಶೇಷಣಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಆದದ್ದು ಸ್ಪ ಈ ಪರಮದೇವತೆಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದದ್ದೆಂದರೆ, 
ಅವರಲ್ಲಿ. ಯಾರೂ ತಮ್ಮ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಬಹುಕಾಲ 'ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು. 
"ಅಧಿಕಾರವಂಡವನ್ನು ಹಿಡಿದ ದೇವತೆಯು ಅದನ್ನು ಬಹು ಬೇಗನೆ ಕೆಳಿಡುತ್ತಾಈೆ. ' ಒಂದು 
ಕಲ್ಪನೆಯು ಮತ್ತೊಂದರಷ್ಟೇ 1) ತೋರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ 
ಮತ್ತೊಂದು ಬಹು ಬೇಗೆ ತಲೆಯೆತ್ತುತ್ತಜಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ತಾತ್ವಿಕ ಸ್ಪರೂಪದ ವೆ ಗ ದಕ 
ಏಕದೇವತಾವಾದವನ್ನು ,ಕೂಡ ಅಸ್ಟಿರವಾದದ್ದು, ಗು] ತನ್ನ ನೆರೆಯನ್ನು 
ಬದಲಾಯಿಸುವಂಥದು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಈ ಯುಗದ ಒಡೆದ ನಿಗ್ರಹ 
ಗಳಿಂದಲೇ ಮುಂದಿನ ಯುಗದ ಪೌರಾಣಿಕ ದೇವಾಲಯವನ್ನು ಅಲಂಕರಿಸಿದ್ದು ಎಂದು 
ಒಬ್ಬರು ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ, 
ದೀರ್ಫವಾದ -ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬರಾದಮೇಲೊಬ್ಬರಂತೆ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ 
ಬಂದ ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅವರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲರಿಗಿಂತಲೂ 
ಮುಖ್ಯನಾದ ಫಥಿಸರ್ಗದ ಸೃಷ್ಟಿಶಕ್ತಿಯ ಸಾಕಾರವಾದ "ಪ್ರಜಾಸತಿ' (ಸಿತೃದೇವತೆ) 
ಯನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿಡರೆ ಸಾಕು. ಈ ದೇವತೆಯ ಮೂಲವೂ ವಿಶ್ವಕರ್ಮನ ಮೂಲವೂ 
ಒಂದೆ. ಇವರ ಹೆಸರು ಜೀವಿಗಳ ಪ್ರಭ್ಮುಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. "ಉಜ್ಜೀ 
ವಿಸುವವನು' ಎಂಬರ್ಥದ "ಸವಿತೃ' ಮುಂತಾದ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ: ನಿಶೇಷಣನಾಗಿ ಅದು 
ಮೊದಲಿಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅನಂತರ ಸ್ಪತಂತ್ರ ದೇವತೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅದು 
'ತಾಳುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವದ ಸೃ ಮತ್ತು ಸ್ಥಿತಿ ಇಡ ಹೊಣೆ, ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಈ 
ದೇವತೆಯು ನೊಡಲು ಸ್ವಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಮೂವತ್ತಮೂರು 'ನೀನತಿಗಳಿದ್ದಾರೆ 
ಪ್ರಜಾಸತಿಯು ಅವರೆಲ್ಲರನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಮೂವತ ತ್ರನಾಲ್ಕನೆಯ ದೇವತೆ ಎಂಕ 
ಒಂದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 'ಮಗ್ರೇದದಲ್ಲಿ ಅವನ ವಿಷಯವು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದಕೆ ಅಲ್ಲಿಯೂ ಅವನನ್ನು ಕು ಭವ್ಯವಾದ ವರ್ಣನೆಯಿದೆ.3 
ಪರಮಜೇವತೆಯೊಂದನ್ನು ಹು ಡುಕುತ್ತಿದ್ದ ಜಾ ಜನತೆಯ ಹಂಬಲವನ್ನು ಅಂಥ 
ದೇವತೆಯೊಂದು ತ ಪ್ರಿಗೊಳಿಸಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ಏಕತ್ವ ವನ್ನು ಮಾ 


1ಯು. ವೇ, ೫, 81, 82. 
3ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ೪, 1 2, 10 ಮತ್ತು 13 
RE 


ವೇದಯುಗ ೩೩, 


ತ್ತಿದ್ದ ಭಾರತೀಯರಿಗೆ ಸ್ರಜಾಸತಿಯು ಅಂಥ ಆದರ್ಶವಾಗಬಹುದಾಗಿದ್ದಿತು. ಎನ್ನಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ತಾತ್ರಿಕವಾಗಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಸುಲಭವಾಗಿ ಒಪ್ಪದ ವೈದಿಕ ಆರ್ಯನ ' 
ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅವನು ಕೂಡ ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗಲಿಲ್ಲ. "ಪ್ರಾಣ' ಮುಂತಾದ ಇತರ ತತ್ವ 
ಗಳಿಗೆ ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸ್ಥ ಳವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಕೊಡಬೇಕಾಯಿತು. ಪ್ರಾಣ ಎಂಬುದು 
ದೇವತ್ಚಕ್ಕೇರಿಸಿದ ಉಸಿರು, ಅಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಬದುಕಿನ ನಿಶ್ಚಾತ್ಮಕ ಪ್ರತಿರೂಪ, 
ಮತ್ತು ಎಲ್ಲನನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ನಾಶಗೊಳಿಸುವ ಕಾಲ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಮುಂದೆ ಪುನಃ ನಿಚಾರಮಾಡೋಣ. 
(11) ನಿಕತತ್ವ ನಾದ (ಅಡ್ಡೆ ತು: ಇದುವರೆಗೂ ಏಕದೇವತಾವಾದ ಎಂದು 
, ವರ್ಣಿಸಿದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಏಕತತ್ವವಾದ (ಅದ್ವೈತ) ಕಲ್ಪನೆಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಬೆರೆತುಕೊಂಡಿನೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಕನ್ನ. ಆದರೆ, ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಖಯಕ್ಕುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದೋ ಅಥವಾ ಎರಡನೆಯಜೋ ದೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರು - 
ವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಅವುಗಳನ್ನು ಎರಡು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೆಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಇದೇ 
ನಮ್ಮ £ ಸಮರ್ಥನೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಏಕಡೇವತೆಯ ಕಲ್ಪನೆಯು, ಶುದ್ಧಾ ೦ಗವಾಗಿ 
ಹಾಗೆಯೇ ಪರಿಗಣಿಸಿದರೂ, ದ್ವೈತವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡೇ ತೀರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಗುರಿ 
ದೈವತ್ವದ ಏಕತೆ. ಅನೇಕ ದೇವತೆಗಳನ್ನು, ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಮತ್ತು ಆದನ್ನು 
ನಡೆಸುವ, ಆದರೆ, "ಅದಕ್ಕಿಂತ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿದ್ದು ಅದನ್ನೂ ಮೀರಿರುವ ಒಂದೇ ದೇವತೆ 
ಯನ್ಸಾಗಿ ಮಾಡುವುದು. ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಯು ಭಗವಂತನಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಒಂದು ಗೆಳಣವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ, ಏಕತ್ವ 
ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಬಲ್ಲುದು. ಎಕತ್ವೆದ ಉನ್ನತತರನಾದ ಕಲ್ಪನೆಯೊಂದುಂಟು. ಆದು 
. ಪಿಕೆತತ್ವವಾದ. ಇಡೀ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಮೂಲವೊಂದೇ ಎಂಬುದು ಆದರ ದೃಷ್ಟಿ. ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಆ ದೃಷ್ಟಿಯು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಈಗ ನಾವು ನಿನೇಚಿಸು 
ತ್ತಿರುವ... ಅವಧಿಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಒಮ್ಮೆಯಲ್ಲ, ಹಲವು ಬಾರಿ ಅದರ 
ಮುನ್ಸೂಚನೆಯು ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಏಕತತ್ವ ವಾದದ ಚಿಂತನೆಯ 
ಎರಡಾದರೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಛಾಯೆಗಳು ಇನೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಭಗವಂತನೊಂದಿಗೆ 
' ಅನನ್ಯಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಕೃತಿದೇವೈಕ್ಕ ವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯು ಅಲ್ಲಿದೆ. ಅದು ಅತ್ಯಂತ 
ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿರುವ ಖಯಕ್ಕು ಒಂದಿದೆ. ಆದರಲ್ಲಿ, 
ಅದಿತಿ (ಮಿತಿಯಿಲ್ಲದ ವಳು). ದೇವತೆಯನ್ನು, ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳು, ಎಲ್ಲ ಮಾನವರು, 
ವಸ್ತುತಃ "ಏನೇನು ಇತ್ತೋ ಅಥವಾ ಏನೇನು ಇರುವುದೊಳಿ.. 


ಆಕಾಶ, ವಾಯು 


1, ವೇ.*3೭], Ive f 
2ಅ. ವೇ. XIX; Liii ಮತ್ತು Liy. 
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೩೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಅದೆಲ್ಲದರೊಂದಿಗೂ ಅನ್ಯ ಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರಿ. ' ಪ್ರಕೃತಿದೇವೈಕ್ಯಸಿದ್ದಾ ಂತದೆ ಮುಖ್ಯಾಂಶ 
ವೆಂದರೆ ದೇವರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು. ಏಕ 
ದೇವತ್ಚವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಅವೆರಡರ ನಡುನೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವುದು ಅಗತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ತೋರಿಸಿದ್ದೆ "ವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು 
ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಅತೀತವಾಗಿರುವಂತೆ ಅಲ್ಲ; ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರು 
ವಂತೆ. ಜಗತ್ತು ಭಗವಂತನಿಂದ ಮೂಡಿದ್ದಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದೇ ಭಗವಂತ. ಈ 
ದೃಷ್ಟಿಯ ಉದ್ದೇಶವು ಏಕತ್ವವನ್ನು ನಿರೂನಿಸುವುದೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಅಸಂಗತವೆನಿಸುವಂತೆ ದೇವರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ಈ ಎರಡೂ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ಉಳಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಏಕತ್ವವನ್ನು ಹುಡುಕುತ್ತಿರುವ ಮಾತಿಗೆ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು 
ನೀಡಲು ಅಸಮರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಯುಗದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವ 
ಮತ್ತೊಂದು ಕಲ್ಪನೆಯ 'ಮೂಲದೆಲ್ಲೂ ಅದೇ ಭಾವನೆಯಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ "ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ರತ್ನ? ಎಂದು ಪ್ರಶಂಸಿಸಲ್ಪಟ್ಟರುವ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ [ನಾಸದೀಯ ಸೂಕ್ತ]* ಅದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ 
ಅದು ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ, ಅನುವಾದ ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದೇ : ಅನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಅದನ್ನು 
ಅನೇಕರು ಇಂಗ್ಲಿಷಿಗೆ ಭಾಷಾಂತರ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಜೆ. ಮೂಯಿರ್‌ (1. Muir) 
ಅವರ ಈ ಕಾವ್ಯಾನುವಾದವು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದದ್ದು. 


ಇರಲಿಲ್ಲವಲ್ಲಿ ಇಂದಿಲ್ಲದಿಹುದು ಮೇಣ್‌ ಇಟುವುದೊಂದು ಅಲ್ಲಿ ; 
| ಇರಲಿಲ್ಲ ಭೂಮಿ ಇರಲಿಲ್ಲ ವ್ಯೋಮ ; ಮತ್ತಿದ್ದದೇನು ಅಲ್ಲಿ? 
ಆವುದಿತ್ತು ಆವರಿಸಿಕೊಂಡು, ಆವರಿಸಿತ್ತದೇನನಲ್ಲಿ ? 
ಗಹನ ಗಂಭೀರ ಅಂಭವಿತ್ತೆ ಅಲ್ಲಿ? 


ಇರಲಿಲ್ಲ ಮೃತ್ಯು, ಇರಲಿಲ್ಲವಮರತೆಯು, ಇರುಳು ಹಗಲ ಭೇದ ! 


ವಾಯು ಸಹಕಾರಿತಾ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಾಗಿ ಆ ಏಕಮಾತ್ರ ವಸ್ತು 


1ಯು. ವೇ. 1, 98. 10, | | 

*ಪುರುಷಸೂಕ್ತವನ್ನು (ಯ. ವೇ. ೫. 90) ಪ್ರಕೃತಿದೇವೈಕ್ಯ ತತ್ವಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ 
ಕೊಡುವುದು ರೂಢಿಯಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು ಸರಿ 
ಯಲ್ಲ. ಈ ಸೂಕ್ತವು, ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯದ ಅತೀತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದರಿಂದ 
ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ : "ಭೂಮಿಯನ್ನು ಎಲ್ಲ ಕಡೆಯಿಂಂದಲೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಅವನು 
ಅದನ್ನ ಹತ್ತು ಬೆರಳುಗಳಷ್ಟು ಮೀರಿ ನಿಂತನು”. 

ಯು ವೇ. x 129, wl ] ಈ ಚಿಹ್ನೆ ಅನುವಾದಕರದು, 


ವೇದಯಂಗ | ೩೫ 


ತನ್ನ ಆತ್ಮದವಲಂಬನಕ್ಕೆ ಉಸಿರನ್ನು ಆಡುತಿತ್ತು ! 
ಅದನುಳಿದು ಬೇರೇನು ಅಲ್ಲಿ ಇತ್ತು ? 
ಮೊತ್ತ ಮೊದಲಲ್ಲಿ ಇರುಳ ಬಸಿರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿತ್ತು ಅಂಧಕಾರ ';. 
ಚಿಹ್ನೆಯನುಳಿದಿರಲಿಲ್ಲವು ಎಲ್ಲಿಯಂ ಬರಿ ನೀರಿನ ಪಾರಾವಾರ ! 
 ಅಂತರ್ಹಿತವಾಗಿದ್ದುದು ಸಕಲವು ಅವಿದ್ಯಾರೂಪದ ತಮದಲ್ಲಿ ; 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ತಳೆದುದು ಏಕವಸ್ತುವದು ತಪಃಪ್ರಭಾವದಲಿ ! 
ಮನಸಿನ ಮೂಲದ ಬೀಜದ ರೂಪವು ಆ “ಅದು” 
ಚಲಿಸಿತು ಕಾಮದವೊಲು ತನ್ನಲ್ಲಿಯೆ ತಾನು ; 
'ಯುತದರ್ಶಿಗಳಾ ಕವಿಗಳು ಎದೆಯಿಂ ಕಂಡರು, ಮನದಿಂದರಿತರು, 
ಅಸತ್ತಿನಿಂದಲಿ "ಸತ್ತು' ಮೂಡಿದುದನು ! 
ಅದರ ಪ್ರಜಾರಶ್ಮಿ ಮಧ್ಯಲೋಕವನೆಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಿಸಿತ್ತು ; 
ಅಧೋಲೋಕ ಊಧ ರಲೋಕಗಳಲಿ ಆವುದಿತ್ತು ? 
ಸೃಷ್ಟಿಶಕ್ತಿ ಸೃಷ್ಟಿ ಮಹತ್‌ ಚಿದ್ರೂಪವಿತ್ತು 
ಹಿಂದೆ ಸ್ನಧಾ ಮುಂದೆ ಪ್ರಯತಿ ಎರಡು ಅಲ್ಲೆ ಇತ್ತು ! 
ಯಾರು. ಬಲ್ಲರೊ ಆ ರಹೆಸ್ಕವ ಎಂತು ಮೂಡಿತೊ ಸೃಷ್ಟಿಯು 
ಸೃಷ್ಟಿ ತೊಡಗಲು ಮೂಡಿ ಬಂದೀ ದೇವತೆಗಳೆಂತರಿವರು ? 
ಆರು ಬಲ್ಲರು ಅದರ ಆದಿಯಂ ಎಲ್ಲಿಂದಾಯಿತು ಎಂದೆಂಬಂದನು ! 
ಎಂತಾದುದೊ ಈ ವಿಸೃಷ್ಟಿ ಅವನಿಂದಲೆ ಬಂದುದೋ 
ಮೇಣವನಿಂದಲು ಅಲ್ಲವೋ ! 
ಪರವಂವ್ಯೋವಂದಾ ಅಧ್ಯಕ್ಷನಾರೊ ಅವ ಮಾತ್ರವೆ ಬಲ್ಲನೋ 
ಮೇಣ್‌ ಅವನಿಗು ಗೊತ್ತಿಲ್ಲವೋ 1* * | 
ನಿಶ್ಚಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಈ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಏಕತಶ್ಚವಾದದ 
ಶುದ್ಧಸಾರವೇ ಇದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕವಿ-ತಾತ್ಟಿಕನು, ಪ್ರಕೃತಿಜೇವೈಕ್ಯವಾದಿಯಂತಲ್ಲದೆ 
ಕಾರಣ ತತ್ವವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದಾ ನೆ. ಆತ ಇಡೀ ವಿಶ್ವವು ಒಂದು ಮೂಲದಿಂದ 
ಬಂದದ್ದು ಎಂದು ಗುರುತಿಸುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಅದರ ಸ್ವರೂಪವೇನು ಎಂಬ ಸಮಸ್ಯೆ 
ಯನ್ನು ಬಿಡಿಸಹೊರಟಿದ್ದಾ ನೆ. ಇರುವಿಕೆ-ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕ್ಕೆ, ಸಾವು-ಬದುಕು, ಒಳಿತು- 
ಕೆಡುಕು, ಮುಂತಾದ ದ್ವಂದ್ರೆಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯತಕ್ಕ ವು. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಈ ಮೂಲಭೂತ ತತ್ವದಲ್ಲಿ ಅವು ಸಾಮರಸ್ಯ ಹೊಂದುತ್ತವೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ 


2 ೫೫ ಈ ಕನ್ನಡಾನುವಾದಕ್ಕೆ ಫ್ರಿ: ಆರವಿಂದರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಶ್ರೀ ಕುವೆಂಪು 
ಅವರ ಗದ್ಯಾನುವಾದಗಳಿಂದ ನೆರವು ದೊರೆತಿದೆ. 


೩೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಂಸ್ಥ ಕದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಬಂದಿದೆ. ವಿಶ್ವದ ಮೂಲವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೊರಗಿನ ಒಂದು ಶಕ್ತಿಯು ಅದನ್ನು 
ಸೃಷ್ಟಿಸಿತು ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಈ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಜಗತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ 
ವಾದ ಪ್ರಥಮಕಾರಣದ ಅಯತ್ನ ಪೂರ್ವಕವಾದೆ ಅರಳುವಿಕೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರ್ಗುಣ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿದ್ದು ಎಲ್ಲ ಪೌರಾಣಿಕ 
ಆಂಶಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಪ ನ್ರಕೃತಿದೇವೈ ಕೃವಾದದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬಹು 
ದಾದೆ ಈಶ್ವರಕಲ್ಪನೆಯ ಛಾಯೆಯೂ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಈ ಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಅತ್ಯಂತ 
ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಆರಿಸಿದೆ ಎರಡು ನಿಶೇಷಣಗಳಲ್ಲಿ“ಆ ಒಂದು' (ತದ್‌ಏಕಂ) 
ಸೂಚಿತವಾಗಿದೆ. ಪರತತ್ವದ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ಏಕಾತ್ಮಕ ಸ್ವರೂಪದ ಆಚೆಗೆ 
ಏನೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಟ್ಟ ತ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಇಲಿ ನಾವ ಉಪನಿಷೆತ್ತುಗಳೆ 
ಏಕತತ್ವಕಲ್ಪನೆಯ ಹೊಸ್ಸ ಲ್ಲೇ ಇದ್ದೇವೆ. 
ಸ IV 
"ವೇದದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆ” ಎಂದು ಸಮಗ್ರೆವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಬಹುದಾದ ಇನ್ನೂ 
ಒಂದು ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ... ಆದರೆ ಅದು ವೇದದ ಬೋಧನೆಯ 
ಒಂದು ಭಾಗನಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಸೂಚನೆಗಳು 
ಅಲ್ಲಿ ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ ಬಂದಿದ್ದ ರೂ, ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದೆ 
ವರನ್ನು "ನೇದದ್ವೇಷಿಗಳು' (ಬ್ರಹ್ಮ-ದ್ವಿಷ್‌), "ದೇವನಿಂದಕರು' (ಕೇನ್‌) ತತ್ವ 
ರಹಿತರು” (ಅಪವ್ರತ) ಎಂದು ಕರೆದು ದೂಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಂತಹ ನಾಸಿ ಸಿಕದೃಸ್ಟಿ | 
ಗಳು ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತಕ್ಕೆ ತಿಳಿಯದೆ ಹೋಗಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಜೈನಧರ್ಮದ ಪರಂಪರೆ 
ಯಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ಮಹಾವೀರರಿಗಿಂತ ಹಿಂದೆಯೇ ಇದ್ದ 2 ಮತಪ್ರವರ್ತಕರ 
ವಿಷಯವನ್ನು ಆ ಧರ್ಮವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಪಾಶ್ಚ ನಾಥ ಎಂಬ ಒಬ್ಬರಾದರೂ 
ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ಕ ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಎಂಟನೆಯ 
ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಇದ್ದರು ಎಂಬ ನಭಭ ಈಗ ಒಪ್ಪ ಲಾಗಿರುವ ಕಾಲಾನು- 
ಕ್ರಮಣಿಯಂತೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ರಚಿತವಾದ ಕಾಲ ಅದು.* ಈ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಸಂದೇಹದಂತೆಯೂ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಅಶ್ರ ದ್ಧ ಯಂತೆಯೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಯಾವುಜೀ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳ My ವೇದಗಳ ಆಸ್ತಿಕ ಬೋಧನೆಗೆ 
ವಿರುದ್ಧ ವಾದದ್ದಾಗಿದೆ. ಶ್ರ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯನ್ನೇ a ಒಂದು ಇಡೀ ಸೂಕ್ತವೇ ಖಯಗ್ರೇದ ' 
ಇ ದಲ್ಲುಂಟು. 8 ಅದು ಈ ಪಾ ್ರ ಥನೆಯೊಂದಿಗ ಮುಕ್ತಾಯವಾಗುತ್ತ ಡೆ: ಓಶ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯೇ 


1701, V. p+: 187. 
“ನೋಡಿ: Cambridge History of India, Vol. i» p. 153, 
RES 


ವೇದಯುಗ ೩೭ 


ನಮ್ಮ ನ್ಸು ಶ್ರದ್ಧಾ ವಂತರನ್ಸಾಃ ಗಿ ಮಾಡು.” ಡಾಯ್ಸನ್‌ (Deussen) ಅವರು ಹೇಳಿರು 
ನಂತೆ 1 ಸೂಕ ಕವು ರಟಿನದೆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಶ್ರ ದ್ದೆ ಹು ತಕ್ಕ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಸಡಿಲವಾಗಿತ್ತು 
ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸದೆ ಹೋದರೆ ಅಂಥ ಪಾ ೫ ಸವನ ಇಸಿವುದಿಲ. ಅಶ್ರ ದ್ದೆ ಯ 
ಇತರ ನಿದರ್ಶನೆಗಳಾಗಿ ಖುಗ್ರೇದದಲ್ಲೇ ಕಾಣುವ ಇನ್ನೆರಡು ಸೂಕ್ತಗಳನ್ನೂ ಹೆಸರಿಸ- 
ಬಹುದು. ಒಂದು, ಇಂದನ ಇರುವಿಕೆಯಲ್ಲೂ ಅವನ ಸಾರಮ್ಯದಲ್ಲೂ ಅಂದಿಗೆ 
ಪ್ರಚಲಿತವಾ ಗಿದ್ದ ಅಪನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವನ ಮಹೆತ್ಯಾ- 
ರ್ಯಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಖಯ ಅಶ್ರ ದಾ ವಂತರಲ್ಲಿ ಶ್ರದೆ ಯನ್ನು ಮೂಡಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದು, “ಸ್ಪಚ್ಛಃ ಮಯಿಂದ ಹರಟುತಾ” ಓಡಾ ಡುವ ಸ್ಟಾರ್ಥಿ- 
ಗಳಾದ ಪುರೋಹಿತರು? ಎಂದು ವೇದಾನಂಯಾಯಿಗಳನ್ನುವರ್ಣಿಸಿ ಅಪಹಾಸ್ಯ ವ ಮಾಡು. 
ತ್ತದೆ. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅವೈದಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಉಗಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದದ್ದು ಈ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೇ (ಪು. 16). ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ರ ಸದಲ್ಲಿ ಅನುಗಳ 
ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಆಗಲೇ ಗಮನಿಸಿದ್ದಾ ಗಿದೆ. 
V 
ಆ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಬದುಕು ಮತ್ತು ವ ನಹಾರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸಾ ಸಾಮಾನ್ಯದೃಷ್ಟಿ 

ಏನಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ವರ್ಜಿಸಿ ಈ ಅಧ್ಯಾ ಯನನ್ನು ER 
ಅಂದಿನ ಊಹಾಪೋಹೆದೆ. ವಿಸಯ , ಪ್ರಕೃ ತಿ ಮತ್ತು Be ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನ 
ಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಅವರು ಎಂದೂ ಪ್ರಶಿ ಲಿಲ್ಲ. ಅದು ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾದ Oe ಪೂರ್ಣ 
| ಬು ಹವ ಭೂಮಿ, ಹಸ ಮತು ಸ್ನ ರ್ಗ ಎಂಬ ಮೂರು ವಲಯಗಳಾಗಿ 
ವಿಭಾಗಿಸಿದರು. ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಅಡರಣೀ” ಕ್ಷೇತ್ರದ ವಿಶಿಷ್ಟ ದೇವತೆಗಳು ಬೆಳಗಿ 
ರಕ್ತಿಸುತ್ತಿದ್ದರು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಟಿ ವಿಶ್ಚಸ್ಪರೂಪದ್ದು 
ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಅನೇಕ ಪ್ರಕೃತಿ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದರು. ದೇವತೆಗಳು 
ಹಲವರಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಅವರು ಆಳುತ್ತಿದ್ದ ಜಗತ್ತು ಮಾತ್ರ ಒಂಜೇ. ಏಕದೇವತಾ- 
ವಾದ ಮತ್ತು ಏಕತತ್ವ ಕಲ್ಪನೆಗಳಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯು ಬೆಳೆಯುತ್ತ ಹೋದಂತೆ ಈ 
ಐಕ್ಯತೆಯ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು 
ವಿಕಾಸ್ಕ ಈ ಎರಡೂ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ ನಿಶ್ವವು ಸೃಷ್ಟಿಯಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ ಒಂದೇ ಒಂದು ಸೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮುಂದಿನ 
ಯುಗದಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಪ್ರಚಲಿತವಾ ಟ್ಟ? ಸ್ಸ ಸ ಗಳ ಜಿಯೆ ನಂಬಿಕೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು 


(4) 
Indian Antiquary for 1900, p: 367, 
3ರ ಜೇ, 12. 
"ಸ 82: 


೩೮ ಭಾರತೀಯರ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ ಕೈದ ರೊಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸೃಷ್ಟಿಯ “ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಯೂ ಲಯವು ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಇಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ.! 
ಸೃಷ್ಟಿ ಕ್ರಮಕ್ಕೆ ಬೇರೆಬೇರೆಯ ಕಾರಣಗಳನ್ನು. ನೀಡಿರುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 
ಮೊದಲು ನೀರು ಸೃಷ್ಟಿಯಾಯಿತು, ಬಳಿಕ ಉಳಿದುದೆಲ್ಲವೂ ಅದರಿಂದ ಹೊಮ್ಮಿತು 
ಎಂಬುದು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದದ್ದು ... ದೇವತೆಗಳು. ಈ 
ಜಗತ್ತನ್ನು, ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಒಂದು ಮನೆಯನ್ನು ಕಟ್ಟು ನಂತೆಯೇ, ರಚಿಸಿದರು 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೂ ಇಲ್ಲಿದೆ... ವರುಣನು ವಿಶ್ವಶಿಲ್ಲಿ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ 
ಒಬ್ಬ ಕವಿಯು. ಸೂರ್ಯನು ಅವನ ಮಾನದಂಡ (ಅಳತೆಗೋಲು) ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಮತ್ತೊಬ್ಬನು ಈ ಮೂಲಸಾಮಗ್ರಿ ಎಲ್ಲಿಂದ ಬಂದಿರಬಹುದು 
ಎಂದು ಆಶ್ಚರ್ಯಪಡುತ್ತಾನೆ. ಮರೆ ನಿಜವಾಗಿ ಯಾವುದು? ಸ್ಪರ್ಗ ಭೂಮಿಗಳನ್ನು 
ಯಾವ್ರೆದರಿಂದ ರೂಪಿಸಿದರೋ ಆ ವೃಕ್ಷ ಎಂಥದು?” ಸ್ಪರ್ಗಭೂಮಿಗಳು ತಂಜಿ 
ತಾಯಿಗಳು, ಅವರಿಂದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾದದ್ದು ಈ ಜಗತ್ತು ಎಂದು . ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಕಲ್ಪದ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿರುವ ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ 
ಈ ಜಗತ್ತು ಒಂದು ಯಜ್ಞಕ್ರಿಯೆ. ಈ ವಿಚಿತ್ರ ಕಲ್ಪನೆಯು ಖಗ್ರೇದದಲ್ಲಿ, ಅದರಲ್ಲೂ 
ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಪುರುಷಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆಯಲ್ಲ, ಹಲವು ಸಲ ಬರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅತೀತ 
ಪುರುಷನೊಬ್ಬ ನಿಂದ ನಿಶ್ಚಪುರುಷನು ಬಂದಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆ ಪುರುಷನನ್ನು. ಯಜ್ಞ 
ಮಾಡಿದಾಗ ಇಡೀ ವಿಶ್ವದ ವೈವಿಧ್ಯಕ್ಕೆ ಅವನು, ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸಿದ ಎಂದು 
ಹೇಳಿದೆ. “ಚಂದ್ರಮನು ಅವನ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಉದಿಸಿದನು ; ಅನನ ಕಣ್ಣಿ ನಿಂದೆ ಸೂರ್ಯ ; 
ಅವನ ಮುಖದಿಂದ ಇಂದ್ರ ಮತ್ತು ಅಗ್ನಿಗಳು ; ಅವನ: ಉಸಿರಿನಿಂದ ವಾಯು ; ಅವನ 
ಹೊಕ್ಕಳಿನಿಂದ ಅಂತರಿಕ್ಷವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದಿತು ; ಅವನ ತಲೆಯಿಂದ ಆಕಾಶ, ಅವನ 
ಪಾದಗಳಿಂದ ಭೂಮಿ, ಕಿವಿಗಳಿಂದ ದಿಕ್ಕುಗಳು ಮೂಡಿದುವು. ಈ ವರ್ಣನೆ ನಿಜವಾಗಿ: 
ಕಣ್ಣಿಗೆ ಗೋಚರವಾದ ಪೂರ್ಣವನ್ನು ಅಂಶಗಳಾಗಿ ನಿಭಜಿಸಿದ್ದು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಕಾಣುವ ವಿಧಾನಕ್ಕೆ ವಿರುದ ವಾದೆದ್ದು ಇದು. ಅಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಗೋಚರವಾಗುವ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಪೂರ್ಣವನ್ನು ಪುನರ್‌ರಚಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಯ. ವೇ. ೫, 190.23ರಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಬಿಡಿಯಾದ ಸೂಚನೆಯಿದೆ : ಧಾತಾ : 
ಯಥಾ-ಪೂರ್ವಂ ಅಕಲ್ಪಯತ್‌. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿಯೂ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡ 
ಬಹುದು. ನೋಡಿ: PU. p. 221. 

ಯೃ ವೇ. ೫, 85, 5. 
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ಹೋಲಿಸಿ; ಛಾಂ. ಉ, 1, 11-3೪1 


ವೇದಯುಗ. | ಕ್ಲ: 


ಸೃಷ್ಟಿಸೂಕ್ತದ ವಿಷಯ ಹೇಳಿದಾಗ ವಿಕಾಸವನ್ನು ಕುರಿತು ಇದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಿನ 
ತಾತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನಿನರಿಸಿಜ್ದೀವೆ. 
ಮಾನವನು ಬಯಸುವುದನ್ನು ನೀಡುವ ಶಕ್ತಿ ಯಜ್ಞ ಗಳಿಗೆ ಉಂಟು ಎಂಬ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೆ ಸಂಜೀಹವಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಬದುಕಿನ ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ 
ಅವುಗಳ ಆಚರಣೆಗೆ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ನೀಡಿದುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ 
ಇದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಯಜ್ಞವು ಒಂದು ಖಣ ಎಂದೇ ಕಲವು ವೇಳೆ ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು 
' ಎನ್ನುವುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇನೆ. ಖುಣತ್ರಯ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಅದು 
' ಮೊದಲನೆಯದು. ಹಾಗೆ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಕರ್ತವ್ಯದ ಸ್ಪಷ್ಟೆ ಭಾವನೆ ಅಡಗಿದೆ. ` 
ಎರಡನೆಯದು, ತಮ್ಮ ಹಿಂದೆ ಸಂಸ್ಕೃತಿಸಂಸತ್ತನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗಿರುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಖುಸಿಗಳಿಗೆ ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕಾದ ಖುಣ. ಆ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಅದನ್ನು 
ಮುಂದಿನ ತಲೆಮಾರಿಗೆ ನೀಡುವುದು ಆ ಖಯಣನನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವ ನಿಧಾನ. ಮೂರನೆ 
ಯದು, ಕುಲಕ್ಕೆ ಸಲ್ಲಬೇಕಾದ ಯಣ. ಅದನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವ ರೀತಿ, ಗೃಹಸ್ಥ ನಾಗಿ ಪುತ್ರರನ್ನು 
ಪಡೆಯುವುದು. ಹೀಗೆ ಆದರ್ಶವು ಕೇವಲ ಯಜ್ಞ ಗಳ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲೇ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. 
ಕುಲರಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಯಾವ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯನ್ನು ಅದು ,ಪ್ರತಿಸಿಧಿಸುತ್ತದೆಯೋ . ಆ ಸಂಸ್ಥ 
ತಿಯ. ರಕ್ಷಣೆಯನ್ನೂ ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸತ್ಯನಿಷ್ಠೆ, ಆತ್ಮಸೆಂಯಮ, ಭೂತ 
“ದಯೆ ಮುಂತಾದ ಸದ್ಗುಣಗಳನ್ನು ಪಾಲಿಸಬೇಕಾದುದೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿದೆ. ಅದರಲ್ಲೂ 
ನೆಕಿಹೊರೆಯವರ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ, ಸ್ನೇಹಿತರ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಉಪಕಾರಶೀಲರಾಗಿರುವು 
| ದನ್ನು ಹೊಗಳಿ ಜಿಪುಣತನವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಖುಗ್ರೇದವು ಹೀಗೆ 
ಹೇಳುತ್ತದೆ: "ಕೇವಲಾಘೋ ಭವತಿ ಕೇವಲಾದಿಳಿ ತಾನೊಬ್ಬನೇ ತಿನ್ನುವವನು, ಪಾಪ 
ವನ್ನೂ ತನಗೊಬ್ಬನಿಗಾಗಿಯೇ ಕಾಪಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ, ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ್ಯದ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಇತ್ತೆಂಬುದಕ್ಕೂ ಸೂಚನೆಯಿದೆ. ಉದ್ದವಾದ ಕೂದಲು, ಬಣ್ಣದ ಬಟ್ಟೆ 
ಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಮುನಿಯ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಖುಗ್ಬೇದದಲ್ಲಿ ಇದೆ... ಆ ಯುಗದ ಮೊದಲ ಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ನೀತಿಗೆ ಇದ್ದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದ್ದೆ (ವೆ. ಮುಂದಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞ ಕ್ರೈ 
ವಿಶೇಷವಾದ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿದುದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ನೈತಿಕ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು 
ಉಪೇಕ್ರಿಸಲಾಯಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳು ಸರಿಯಾಗಿನೆಯೇ ಎಂಬ ಮಾನದಿಂದ : 
ಒಳ್ಳೆಯತನವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಅಭ್ಯಾಸವು ರೂಢಿಗೆ ಬಂದಿತು ಎಂಬುದು ಕೆಲವರ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದಿಕ ಚಿಂತನೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಾ 
ಚರಣೆ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಮಾತ್ರ. ಈ ನಿಷಯವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. 


1x, 117. 6 
3೫. 136.2 


೪೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಯಾನ ಗುಂಪುಗಳಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞಾ ಚರಣೆಯು ಪ್ರಧಾನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿದ್ದಿ ಕೋ 
ಅಲ್ಲಿ. ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ವರೌಲ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ 
ಗೊಂದಲ ಉಂಟಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ನೈತಿಕತೆಯ ಭಾವನೆಯೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಮಾಯವಾಗಿ ಹೋಗಲಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ, ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಕಾಲದ ಪ್ರಧಾನ ದೇವತೆಯಾದ 
ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಭು ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ನೀತಿಯ ಅಧಿಕಾರಿ ಎಂದೂ 
ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ದೇವತೆಗಳು ವಿಶ್ವವ್ಯವನ್ಥೆ ಗೆ. ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ನೀತಿವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೂ - 
ಜವಾಬ್ದಾರರು ಎಂಬ ಇನ್ನೂ ಹಿಂದಿನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಇದು ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತದೆ. 

ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ನಂಬಿಕೆಯು ಇಹೆಜೀವನದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಫಲಗಳು ಮತ್ತು ಶಿಕ್ಷೆಗಳು 
ದೊರಕುತ್ತವೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚೆ ನದು. ಪುಣ್ಯನಂತರೂ, ಪಾಪಿಗಳೊ _ 
ಬೇರೊಂದು ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಇತ್ತು ; ಆದರೆ ಬ್ರಾಹ್ಮೆಣದ 
ಒಂದೇ ಒಂದು ಭಾಗದೆ ವಿನಾ, ಜನ್ಮಾಂತರದ ಬಗೆಗೆ ಬೇರೆಲ್ಲೂ ಸೂಚನೆಯಿಲ್ಲ.2 
ಸದ್ಗುಣ ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕತೆಗಳ ಪ್ರತಿಫಲ ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ದೇವತೆಗಳ ಸಹವಾಸದಲ್ಲಿ 
ಸುಖಾನುಭವ. ಮುಂದೆ ಈ ಆನಂದದ ಸ್ಹ ತಿಯನ್ನು ಮೃತರಾದ ಪುಣ್ಯಜೀವಿಗಳ ಸಹವಾಸ 
ದಲ್ಲಿ ಅನುಭನಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದರು. ಅಲ್ಲಿ ಯಮನದೇ ಆಧಿಪತ್ಯ. ಅನನು 
ಸ್ಪರ್ಗಾಧಿಸತಿ ; ನರಕ ಎಂಬ ಭೀಕರ ನಿವಾಸೆದ. ಅಧಿಪತಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಇನ್ನೂ 
ಬಂದಿಲ್ಲ. ಪಾಸ ಮತ್ತು ದುರ್ಗುಣಗಳಿಗೆ ದೊರಕುವ ಪ್ರತಿಫಲ ಶಾಶ್ವತವಾದ ನರಕ 
` ಶಿಕ್ಷೆ. ನರಕದ ವಿಷಯ ಖುಗ್ರೇದದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೂ ಬಿಚ್ಚಿ ಹೇಳಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅಥರ್ವ 
ವೇದದಲ್ಲೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲೂ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಉಲ್ಲೇಖನಿಜಿ. ಬೆಳಕಿ 
ನಿಂದ ಕೊಡಿ ಮೇಲೆ ಇರುವ ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಅದು ಕೆಳೆಗೆ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಕತ್ತಲಿ 
ನಿಂದ ತುಂಬಿದ ಸ್ಥಳ ಎಂಥು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿಗೆ ಹೋಗುವವರು ಅಲ್ಲಿಂದ 
ಎಂದಿಗೂ ತನ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾರರು. ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆತ್ಮದ ಅಮರತ್ವದಲ್ಲಿ 
ಅವರಿಗೆ: ನಂಬಿಕೆಯಿತ್ತು ಎನ್ನುವುದನ್ನು ಇವೆಲ್ಲವೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಸಾವು ಎಂದರೆ 
ನಿನಾಶ ಎಂದಲ್ಲ ; ಒಬ್ಬನ ಅರ್ಹತೆಗನುಗುಣವಾಗಿ ಸುಖ ಅಥವಾ ದುಃಖವನ್ನು 
ಅನುಭವಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬದುಕು ಇನ್ನೆಲ್ಲೋ ಮುಂದುವರಿಯುವುದು ಎಂಡು, ಅಷ್ಟೆ. . 


"ಹೋಲಿಸಿ : El. p. 50. 
RR :MacDonell : Vedic Mythology, p: 166: 


ಅಧ್ಯಾಯ ಎರಡು 


ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಅದ್ಲ ಯನವನ್ನು ್ತಿ ಪ್ರಾರಂಭಿಸೋಣ. ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಕಾರ 
ಅವು ಬಾ ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಹ ಆಗಿದ್ದರೂ, ಅವೇ ಪ್ರತ್ಯೇಕ (ಪು. 20). ಮೂಲತಃ 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ದೃಷ್ಟಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯೇ: ಆದ ಮನೋಭಾವವು ಅಲ್ಲಿದೆ. ಆ 
ದೃಷ್ಟಿಯು ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಹಗೆಯಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ವಿಶ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ಅವುಗಳ 
ದೃಷ್ಟಿಯು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಯಜ್ಞದ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯೇ ಆದದ್ದು. 
ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ಈ ವಿರೋಧವನ್ನು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಕೆಲವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ವಾಚ್ಯವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಹೀಗೆ ಯಜ್ಞದ 
ಕಲಾಪದ ವಿರುದ್ಧ ನಡೆದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ದಾಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಮುಂಡಕೋಪನಿಷೆತ್ತಿನಲ್ಲಿ3 
ಕಾಣಬಹುದು. ಈ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಿಂದ ನಿಜನಾದೆ ಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತೇನೆ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಿರುವವನು ಮೂರ್ಬ, ಮೃತ್ಯು ಮತ್ತು ಮುಪ್ಪುಗಳು ಅವನನ್ನು ಪದೇ 
ಪದೇ ಬೆನ್ನು ಹತ್ತುವುದು. ಖಚಿತ. ಎಂದು ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಈ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಿಗೆ 
ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುವುದರ ಬದಲು. ರೂಪಕಕಥೆಗಳ ಮೂಲಕ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ 
ಹೇಳಲು ಮಾಡಿರುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಲ್ಲಿ ಈ ವಿರೋಧವು ಹೆಚ್ಚುವೇಳೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ರದೆ.3 ಇದು ನಡೆದದ್ದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದು ಒಂದು ನಿದರ್ಶನದಿಂದೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅಶ್ರಮೇಧೆ ಎಂಬುದು ಪ ಸ್ರ ಖ್ಯಾತವಾದ ಯಾಗ. ಅದನ್ನು ಆಚರಿಸಿದವನು ಜಗತ್ತಿಗೆಲ್ಲ 
RA ಅದನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕಾದನನು ಕ್ಷತ್ರಿಯ, ಅಲ್ಲಿ ಬಲಿಕೊಡಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ 
ವಾದ ಪ್ರಾಣಿ ತುದೆ. ಬ್ಬ ಹೆದಾರಣ್ಯ ಕ ಉಪನಿನತ್ತು ಈ ಯಾಗಕೆ  ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಕ ತ 
ಕರುವನ್ನು, ನೀಡಿ, ಧ್ಯಾ ನದ ಒಂದು ಕ ಯೆಯನ್ನಾಗಿ ಅದನ್ನು ಸರಿವರ್ತಿಸುತ್ತ, ದೆ. ಅಲ್ಲಿ 
ಗು ಅಶ್ವದ ಸೂ ಇಡೀ ನತ್ತ ವನ್ನೇ ಅರ್ಪಣ ಬ ಎಲ್ಲ 
ವನ್ನೂ ತ್ಯಾಗಮಾಡುವುದರ HE; ಸ್ವಾರಾಜ್ಯನನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆ ಫಲವು 


3ನೋಡಿ: PU.p. 61-62, 396 ; 11೩0101611: India’s Past, ೧. 46. 

2], 11. 7. ; 

*ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಗೂ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವ 
ಕೊಂಡಿಯಾಗಿರುವ ಆರಣ್ಯಕಗಳಲ್ಲಿ ಇಂಥ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯ. ' ಅವುಗಳನ್ನು ಆರಣ್ಯಕ 
ಗಳು ಎಂದು ಕರೆದದ್ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅವುಗಳನ್ನು ಅರಣ್ಯದ ಏಕಾಂತದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಬೇಕಾಗಿದ್ದದ್ದು. 
See PU. 0॥2-3. | 

4]. ]. and 11. See Deussen ; System of the Vedanta p. 8. 


೪.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಕೈದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಿಜವಾದ ಅಶ್ವಮೇಥದಿಂದ ದೊರಕುತ್ತಜಿ ಎಂದು ಹೇಳಲಾದ ಒಡೆತನಕ್ಕೆ ಸಮ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎರಡು ಬೋಧನೆಗಳ ನಡುವೆ ಇದ್ದ ವಿರೋಧವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಮಾಯ. 
ವಾಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ ತಕ್ಕ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಅದರ ಉಗ್ರ ತೆಯು ಕಡನೆಯಾಗುತ್ತದೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತಿ ನ ಸಿದ್ಧಾಂತವು "ಕೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ನಿಜಯಿಯಾದಂತೆ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ 
ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನು ತರುವ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆಯಿತು ಎಂಬುದು ಇದರಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅನಂತರದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗರಲ್ಲಿ 1. ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮುಖ್ಯ ಯಜ್ಞದೇವತೆಗಳಾದ ಅಗ್ಲಿ, ಸೋಮ ಇವರ ಬಗೆಗೆ ಶ್ರೇತಾಶ್ಚತ 
ರೋಪನಿಷತ್ತು ಮೆಚ್ಚು ನಗೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಿ ಹಳೆಯ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೇ ಹಿಂದಿರುಗುವುದು 
ಒಳ್ಳೆ ಯದು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತ. ದೆ. ; 

ಬ್ರಾ ಹ್ಮ ಣಗಳು ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ದಃ ಸ್ರಿಗಳ ಭಿನ್ನ. ತೆಗೆ ಕಾರಣ 
ಜೆ ಸಟ ಬ್ರಾಹ ಣಾರು ಮತ್ತು ಕತ್ರಿ ಯರ ಫ್ಫೀಯೆಗಳ ಇಡುವೆ ಇದ್ದೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಎಂದು ಕೆಲವು ವಿದ್ವಾಂಸ ಸರು ವಿವರಿಸಿದ್ದು ರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅಂತಹ ಅಭಿ 
ಪಾ ಯಕ್ಕೆ ಸ್ನ ಘೆ ಲ್ಪಮಟ್ಟಿ ನ ಆಧಾರವುಂಟು, ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಕೆಲವು 
ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಸಿದ್ಧಾ ಿಂತಗಳನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದವರು ರಾಜರು, ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ: ಬಗೆಗೆ 
ಬ್ರಾ ಹ [ಣರು ಅವರಿಂದ ಉಪ ಸಡೀಶನನ್ನು ಪಡೆದರು. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸರೇ 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಧ್ಯೇಯಗಳ ಲ ವ್ಯ ತಾ ಸಕ್ಳೂ ಅವರಲ್ಲಿದ್ದ ಸಾಮಾಜ ತಾರ 
ತಮ್ಯಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲು ಈ ಆಧಾರ ಸಾಲದು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ . 
ಕ್ಷತ್ರಿಯರಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯದ ಅರ್ಥ ಹೆಚ್ಚೆಂದರೆ, `ರಾಜರು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ . 
ಪೋಷಕರಾಗಿದ್ದರು ; ಮತ್ತು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ವರ್ಗದಲ್ಲೇ ಜನಿಸಿದ್ದ... 
ವಾದರೂ, ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಿಗೆ ಬದ್ದೆ ರಾಗಿದ್ದ ಬ್ರಾ ಹ್ಮ ಇರ ತ ಮಿಗಿಲಾಗಿ ಅವು... 
ಗಳನ್ನು ಕ್ಪತ್ರಿಯರೇ ಮೊದಲು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರು 'ಎಂದನ್ಸೇ ಇರಬಹುದು3. ಅಲ್ಲದೆ - 
ಯಜ್ಞ ನಿದ್ಯಯು ಹೇಗೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಸ ಪ್ರರೋಹಿತವರ್ಗಕ್ಕೇ ಸೀಮಿತವಾಗಿತ್ತೋ 
ಹಾಗೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮನಿದ್ಯೆಯೂ ಅವರಿಗೇ ಮೀಸಲಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ನು ಇದರ . ಅರ್ಥ. 
ಆದರೆ ನಾವು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಇನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಿವೇಚಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಶುದ್ಧಾಂಗವಾಗಿ ತ ತ ಅದಕ್ಕೂ' ನಮಗೂ ನೇರವಾದ ಸಂಬಂಧನಿಲ್ಲ. 

“ಫಾ ಚೀನ ಭಾರತೀಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಕಾರರು ಉಪನಿಷತ್ತು ಎಂಬ ಸದಕ್ಕೆ ಬೇರೆ . 
ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅವರ ವಿವರಣೆಗಳು ಚಾರಿತ್ರಿ ಹ 
ಯಾಗಲಿ ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರ ಸದೆ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದಾಗಲಿ ನಿಷ್ಟ ಎಸ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲ 


jj) 6-7. ನೋಡಿ, PU. pp. 64-5. 
PU. p. 396 ; ೩೦1. 7. pp. 220 ff, 


ಉಪನಿಷತ್ತಾಗಳಂ / ೪೩ 


ಸಾಧ್ಯನಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ದೀರ್ಫಕಾಲದ ಬಳಕೆಯಿಂದ ತಮ್ಮ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಪ್ರಚಲಿತ 
ವಾಗಿದ್ದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಆ ಪದದಲ್ಲಿ ಕಾಣಲು ಅವರು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದರು. ಅಲ್ಲದೆ ಒಬ್ಬ 
1 ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರನೇ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಈ ಪದಕ್ಕೆ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ನಿಪ್ಪತ್ತಿಗಳನ್ನು 
ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಇದು ಹೀಗೆ ಎಂದು ತನಗೆ ಖಚಿತವಾದದ್ದನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಿಲ್ಲ, 
ಇದು ಹೀಗಿರಬಹುದು ಎಂದು ತನೆಗೆ ತೋರಿದ್ದ ನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂದು ಗೊತ್ತಾಗು 
ತ್ತಜಿ: ಈ ರೀತಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಿಂದ ನಮಗೆ ಯಾನ ನೆರವೂ ದೊರೆಯದಿದ್ದರೂ, 
ಅದೃಷ್ಟವಶಾತ್‌ ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಿಲ್ಲಿಯೇ ಆ ಪದದ ಪ್ರಯೋಗವಿರುವುದು ಕಂಡುಬರು 
ತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಆ ಪದವು ಸಾಮಾನ್ಯನಾಗಿ ರಹಸ್ಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಮಾನಾರ್ಥವಾಗಿ 
ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಅದೇ ಆ ಸದದ, ಮೂಲಾರ್ಥವಾಗಿರಬೇಕು. 
(ಉಪ) ಹತ್ತಿರ ನ(ಶ್ರಡ್ನೆಯಿಂದ) ಸತ್‌ (ಕುಳಿತು) ಎಂಬುದು ಪದದ. ಮೂಲಾರ್ಥ. 
ಅಂತಹ ಏಕಾಂತದಲ್ಲಿ ನೀಡಿದ ರಹಸ್ಯವಾದ ಉಪದೇಶ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕಾಲಕ್ರಮ 
ದಲ್ಲಿ ಅದು ಪಡೆಯಿತು ಈ ಕೃತಿಗಳ ಉಪದೇಶವು ಒಂದುಗೂಡಿ ರಹಸ್ಯ ಎಂದು 
ಎಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ತು; ಅರ್ಹೆರಲ್ಲದವರು ಅದನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ ಅಥವಾ 
ತಪ್ಪಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ, ಅವರಿಗೆ ದೊರೆಯದಂತೆ ಅದನ್ನು ಇಡ 
ಬೇಕು ಎಂದು ಹೆಚ್ಚು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯನ್ನೂ; ಕಾಳಜಿಯನ್ನೂ ವಹಿಸಿದರು. ಎಂಬುದು 
ಹಲವು ಉಪನಿಸತ್ತುಗಳಿಂದೆ ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಶ್ನೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಆರು ಜನ 
ಶಿಷ್ಯರು ಮಹಾಗುರುವೊಬ್ಬನ ಬಳಿಗೆ ಹೋಗಿ ಪರಮಸತ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಉಪದೇಶವನ್ನು 
ಬೇಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಸಡೆಯುವ ಮುನ್ನ ಒಂದು ವರ್ಷೆಕಾಲ ಅವರು 
ತನ್ನ ಬಳಿ ಇರಬೇಕು ಎಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನೆ ಉದ್ದೇಶ ಅವರನ್ನು 
ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಗಮನಿಸಿ ಉಪದೇಶಕ್ಕೆ ಅವರು ಅರ್ಹರೆ, ಅಲ್ಲವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡು 
ಹಿಡಿಯುವುದು. ಕಠೋಪನಿಸತ್ತಿನ ಪ್ರಕಾರ ನಚಿಕೇತನು , ಮರಣಾನಂತರ ಆತ್ಮವು 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಬಾಲಕನಾದ ಈ ಜಿಜ್ಞಾ ಸುವಿನ 
ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆ ಮತ್ತು ಮನೋದಾರ್ಡ್ಯವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವನರೆಗೂ ಯಮನು ಅವನಿಗೆ 
ಉತ್ತರ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ವಿವೇಚನೆಯಿಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಪರಮಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಹಿಂದೆಗೆದದ್ದು ಭಾರತಕ್ಕೇ ನಿಶಿಷ್ಟವಾದದ್ದೆ (ನಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಜನಾಂಗಗಳಲ್ಲೂ ಅದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳೆಬಹುಹು. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರೀಸಿನ ಹೆರಾಕ್ಲಿಟಸ್‌ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದನಂತೆ : “ಜನೆರಿಗೆ ಚಿನ್ನದ 


Re 


1ನೋಡಿ : ಕಠೋಪನಿಷತ್ತುನ್ನು ಕುರಿತ ಶಾಂಕರಭಾಷ್ಯದ ಭೂಮಿಕೆ. 
301), pp: 10-15, 


೪೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮೇಲೆ ಒಲವಿದ್ದರೆ ಅವರು ಅದೆಕ್ಟಾಗಿ ಅಗೆಯಬೇಕು. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಹುಲ್ಲಿನಿಂದಲೇ 
ತೃಪ್ತರಾಗಬೇಕು.? ಜ್ನ | 
ನಮಗೆ ಈಗ ಸರಂಸರೆಯಿಂದೆ ಬಂದಿರುವ ಉಸನಿಷೆತ್‌ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೂಲವನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಸ್ವಲ್ಪ ಕಪ್ಪೆ. ಹಿಂದೂ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಕಾರ, ಮಂತ್ರಗಳು 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ಮುಂತಾದ ವೈದಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದೆ ಇತರ ಪ್ರಭೇದಗಳ ಸಮಸಂಕ್ಷಿಯಲ್ಲೇ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ನಿಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಅವೆಲ್ಲವೂ "ಶ್ರುತಿ' ಅಥವಾ "ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಣ್ಞಾ ನ, ಎಂದರೆ, 
ಮಾನವರಿಂದ ರಚಿತವಾದುದಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಹಿಂದೂ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ದೃಷ್ಟಿ. ಕರ್ತೃಮೂಲ 
ದಿಂದ ಯಾವ ನೆರವೂ ದೊರಕುವುದಿಲ್ಲವಾಗಿ ಊಹೆಯೊಂದೇ ನಮಗೆ ಆಶ್ರಯ. 
ಉಸನಿಸತ್ತುಗಳೆಲ್ಲಿ ಸಿದ್ದೆ ಸೂತ್ರಗಳ ಮುದ್ರೆಯನ್ನು ತಳೆದೆ'ಹ್ರಸ್ತ ಅರ್ಥಗರ್ಭಿತವೂ 
ಆದ ಹೇಳಿಕೆಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಆ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಸಾಹಿತ್ಯ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಜೋಡಿ 
ಸಿದ್ದಾರಷ್ಟೆ. ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ಈ ಸೂತ್ರಗಳ ಗರ್ಭಗುಡಿಯಲ್ಲಿರುವ ಸತ್ಯವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿ 
ಅವುಗಳಿಗೆ ನಿದರ್ಶನ ನೀಡುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಉಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಅಲ್ಲಿ "ಉಪನಿಷದ್‌? 
ಎಂದೇ ಕರೆದಿರುವುದು ಅಸರೂಸನಲ್ಲ. ಉಪನಿಷೆತ್‌ ಚಿಂತನೆಯ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯ ಸತ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ಈ ಸೂತ್ರಗಳು ಅಡಕವಾಗಿ ಹೊಂದಿವೆ. ಮತ್ತು "ಉಸನಿಸೆತ್‌' ಎಂಬ ಪದ _ 
ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಈ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಇದು. . 
ಎಡೆಗೊಟ್ಟಿ ಜಿ. ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಹಾಗಾಗಿರಲೂ ಬಹುದು.. ಜೀವಾತ್ಮ 
ವಿಶ್ವಾತ್ಮಗಳ ಅಂತಿಮ ಏಕತೆಯನ್ನು ಬೋಧಿಸುವ "ತತ್‌ ತ್ವವರ್‌ ಅಸಿ', "ಅದು ನೀನೇ . 
ಆಗಿದ್ದೀಯೆ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ನೀಡಬಹುದು. . ಈ ತಾತ್ರಿಕ 
ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಗುರುವು ಶಿಷ್ಯನಿಗೆ ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸುತ್ತಿ ದ್ದದ್ದು. 
ಉಪದೇಶಕ್ಕೆ ಮುಂಜೆಯೋ, ಅನಂತರವೋ 'ನ್ಯಾಖ್ಯಾನರೂಪದ ಪ್ರವಚನಗಳು . 
ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದು ವು. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರವಚನಗಳೇ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟೆ ರೂಪವನ್ನು: 
ಪಡೆದುವು ಎಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಆಗಿನ್ನೂ ಅವು ಬರವಣಿಗೆಗೆ ಇಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಹಾಗೆ ರೂಪತಳೆದವೇ ಈಗ ನಮಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು... ಈ ಕೃತಿಗಳು 
ಬೆಳೆದಿರುವ ರೀತಿಯಿಂದ. ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಾದರೆ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವುದು ಒಬ್ಬ ಗುರುವಿನ 
ಚಿಂತನೆಗಳಲ್ಲ, ಒಂದು ಇಡೀ ಗುರುಶ್ರೇಣಿಯ ಚಿಂತನೆಗಳು. ಹೀಗೆ ಹೊಸ ಭಾವನೆ 
ಗಳು ಹಳೆಯವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಕಲೆತು ಆದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಅವು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. . 
ಒಂದೇ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲೇ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಕಾಣುವ ನಿನಿಧಾಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವನ್ನು ಈ ದೃಷ್ಟಿ ನಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಮುಂದೆ ಹಿಂದೂಗಳ ಪ್ರಾಚೀನ ವಾಜ್ಮಯ 
ವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಂದುಗೂಡಿಸಿ ಜೋಡಿಸಿದಾಗ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ: 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೪೫ 


ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಗೇ ಸೇರಿಸಲಾಯಿತು. ಇಂಥದೊಂದು ವರ್ಗೀಕರಣ ನಡೆದಾಗ ಉಪರಿ 


ಸತ್ತುಗಳಿಗೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಗೂ ಇಷ್ಟು ನಿಕಟಿ ಸಂಬಂಧ ಸಲ್ಲಿ ಸಿದ್ದ ಕೈ ಕಾರಣ, ಎರಡೂ 


ಸಮಾನವಾಗಿ ಪ್ರಾಚೀನವಾದವು ಎಂಬ ಭಾವನೆ. ಎಷ್ಟು ಪ್ರಾ ಚೇನನೆಂದರೆ ಎರಡರಲ್ಲಿ 
ಯಾವುದನ್ನೇ ಆಗಲಿ ರಚಿಸಿದವರು ಯಾರು ಎಂಬುದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯದಾಗಿತ್ತು. 
ಹೀಗೆ ವೇದಗಳ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಫಲಿ ರ ಸಿದ್ದರಿಂದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳನ್ನು 
"ವೇದಾಂತ? ಅಥವಾ "ವೇದದ ಕೊನೆ' ಎಂದು ಕರೆದರು. ಇದು ಅರಿಸ್ಟಾ ಟಿಲನು ತನ್ನೆ 
ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು ಭೌತಶಾಸ್ತ್ರ ದ ನಂತರ “ತಂದದ್ದ A 
ಅದಕ್ಕೆ ಭೌತಾತೀತ ಶಾಸ್ತ್ರ (ಯ!೩pಡysics) ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಹಾಗೆ, 
ಇಂಗ್ಲೀಷಿನಲ್ಲಿ ಎಂಡ್‌. (end) ಎನ್ನುವುದು "ಅಂತ' ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸದದ ಸಮಾ- 
ನಾರ್ಥಕ. ಇಂಗ್ಲೀಸಿನಂತೆ ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿಯೂ ಅಂತ ಎಂಬುದನ್ನು ಕೊನೆ ಮತ್ತು 


ಗುರಿ ಎಂಬ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲೂ ಬಳಸಬಹುದು. ಹೀಗಾಗಿ ಮೊದಲಲ್ಲಿ ಉಪರಿ 


ಸತ್ತುಗಳ ಸಾ ನವನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿರ್ಜಿಶಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಪದವು ಆಮೇಲೆ ವೇದೋಪದೇಶದೆ 
ಗುರಿ ಅಥವಾ” ಸಾಫಲ್ಯ ಎಂಬ ಅರ್ಥ ವನ್ನೇ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿತು. 

ನಮಗೆ ಉಳಿದುಬಂದಿರುವ ಟೆ ಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಬಹಳ ದೊಡ _ದು-ಇನ್ಟ್ಟೂ 
ರಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು ಎಂದು ಲೆಕ್ಸಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಎಲ್ಲವೂ ಅಪ್ಪೆ ಪಾ ನಚೀನವಲ್ಲ ಅವುಗಳಲಿ 
"ಬಹುಪಾಲು ಹೆಚ್ಚು ಕಹಮ ಈಚಿನವು. ನಾವು ಈಗ ನಿನೇಚಿಸು ತ್ತಿರುವ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಸುಮಾರು ಹನ್ನೆ (ರಡಕ್ಳಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿಲ್ಲ. ಈ ಆರ್ನೇಯ ಜೀ 
ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮಣಿಯ ವ್ಯ ತ್ಯಾಸವನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. . ಆದರೂ ಅನು 
ಗಳ ಭಾಷೆ ಮತ್ತು ಚಿಂತನೆಗಳನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಚಪಲ ಒಂದೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುವು 
ಎಂದ್ರು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ತುಸು ಆದ್ದರಿಂದ ಅವೆಲ್ಲವೂ ರೋ ಚಿಂತನೆಯ 
ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ ಬ ಫಟ್ಟಿಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುವು. ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಅಥವಾ ಸಪ್ರಮಾಣ 
ವಾದ ಉಸರಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಗಮನಿಸೋಣ. ಅವುಗಳ ಕಾಲವನ್ನು 
ಖಚಿತವಾಗಿ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಬುದ್ದ ನ ಕಾಲಕ್ಕೆ 
ಹಿಂದಿನವು ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಮಾನನನು ಮಾಡಿದ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಗೆ ಅವು ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿವೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ. ಮಾನವನ ಚಿಂತನೆಯ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಅವು ಅತ್ಯಮೂಲ್ಯವಾಗಿವೆ. 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖನಾದ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ 
ವೇದಾಂತದ ಅಡಿಗಲ್ಲು ಅವು ಎಂಬುದನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. "ಭಾರತದ 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣೀಯ ಚಿಂತನದಲ್ಲಿ ಮೇಲಾದುದೆಲ್ಲನನ್ನೂ ಇಂದು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತಿರುವುದು' 
ವೇದಾಂತ. ಅವುಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಚರಿತ್ರೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಮುಂದೆ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಪುನರ”ರಚಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಬದುಕನ್ನು ಪುನರ್‌ ವ್ಯವಸ್ಥ 


೪೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಅಗತ್ಯವಾದ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಬಲ್ಲ ' ಅನುಪಮವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನೂ, ವಿಶ್ಯಾ ದ್ಯಂತ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಮೆಚ್ಚಿ ಗೆಯಾಗುನ ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ತ ಒಳ 
ಗೊಂಡಿವೆ. 

ಈ ಕೃತಿಗಳು ರಚಿತವಾಗಿರುವ ರೀತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದು ಮಾತನ್ನು 
ಹೇಳಬಹುದು. ಅವು, ಅದರಲ್ಲೂ ದೊಡ್ಡ "ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು, ಸಾಮಾನ ಹ 
ಸಂವಾದ ರೂಪದಲ್ಲಿನೆ. ಅವು ಅನುಸರಿಸುವುದು ತತ್ವದ. ವಿಧಾನಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ 
ಕಾವ್ಯದ ವಿಧಾನವನ್ನು. ಅವುಗಳನ್ನು ತಾತ್ರಿಕ ಕಾವ್ಯ ಗಳು ಎಂದು ನ 
“ಅವು ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ರೂಪಕ ಹ ರೂಪಕಕಥೆಗಳೆ ಮೂಲಕ 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಭಾಷೆ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಸಾಂಕೇತಿಕ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲೂ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳಿಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ. ಮೋಹಕತೆಯೇನೂ ಹೋಗಿಲ್ಲ. ' ಶೈಲಿಯು ಬಹುವಾಗಿ - 
ಅಧ್ಯಾಹಾರ* ಸ್ವರೂಪದ್ದು. ವಿಷಯವನ್ನು ಬಾಯಲ್ಲೇ ನಿವರಿಸತ್ತಾ ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳೆಡೆ ಬಿಟ್ಟಿರು 
ವದನ್ನು ಕೂಡಲೇ ಒದಗಿಸಬಲ್ಲನರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಲಿ ಎಂಬ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಅವು 
ರಚಿತವಾದುವೆಂದು ಈ ಶೈಲಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ತೆಗಳಿರುವುದರಿಂದ ಅಲ್ಲಿನ 
ಅನೇಕ ಭಾಗಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಸ್ಪ ಸ್ವಲ್ಪ ಕಷ್ಟ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಿಂದೆಯೂ br ಅವು 
ಗಳಿಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ಗು ಟಿ ನೈರುವುದಕ್ಸೆ ಇದೇ ಕಾ ಆದರೆ 
ಅಶಿಶ್ರಿ ತತೆ ಇರುವುದು ವಿವರಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಅವುಗಳ A ಧಾಟಿ 

ಕ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಸಂಜೇಹಕ್ಸೈಡೆಯಿಲ್ಲ. ವೈದಿಕ ವಾಜ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿಗೆ ತ 
ವಿದೇಶೀಯರ ಗನನನನ್ನು ಸೆಳೆದದ್ದು ಉಪನಿಷತ್ತು ಗೇ. ಮೊಗಲರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವನ್ನು ಪರ್ಷಿಯಸ್ನಿಗೆ ಭಾಷಾಂತರ ಮಾಡಿದರು. ಅಲ್ಲಿಂದ ಅವು ಕಳೆದ 
ಶತಮಾನದ ಪ್ರಾರಂಭದ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ ಲ್ಯಾಟಿನ್‌ ಭಾಷೆಗೆ ಅನುವಾದಗೊಂಡವು. ಈ 
ಲ್ಯಾಟನ್‌ ಅನುವಾದದ ಮೂಲಕವೇ ಅವು ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲಿ ಮೊತ್ತಮೊದಲಿಗೆ ಪರಿ ಕ 
ಚಯವಾದದ್ದು.  ಷೋಸನ”ಹೋರನು (50800688008) ಅವುಗಳನ್ನು ಮೆಚ್ಚಲು 
ಕಲಿತದ್ದು ಇದರಿಂದ * ಈಚಿನ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಭಾಷೆಗಳಿಗೆ ಸಂಸ್ಕೃತದಿಂದ ನೇರ 
ವಾಗಿ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಅನುವಾದಗಳು ಆಗಿನೆ. ಬಾತು. ಗಳ ವಿಷೆಯವೂ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ 
ನಿದೇಶಗಳ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆದಿದೆ. ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ತಿಗಳ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 'ಚಿಂತನಮೀಮಾಂಸೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಡಾಯ ನಿನ್‌" ಅವರು ಬರೆದಿರುವ 


ವಾಕ ದಲ್ಲಿ ಹೆ ೇಳಬೇಕಾದ ಎಲ್ಲ ಪದಗಳನ್ನೂ ಹೇಳದಿರುವುದು. 
1"ಪೋಪನ್‌ಹೋರನು ಮೇಜಿನ ಮೇಲೆ. ಔಪನ್‌ಖಾಟ್‌ (Oupnekhat) ಅನ್ನು. 
ತೆರೆದಿರಿಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಿದ್ದನಂ,|॥|, ಮಲಗುವ ಮುನ್ನ ಅವುಗಳ ಮಂತ್ರಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡು 


ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಸಲ್ಲಿಸುತ್ತಿದ್ದನು”. 


) 


ಉಪನಿಷ ತಂಗಳು | ೪೭" 


ಕೃತಿಯನ್ನು ಹೆಸರಿಸರೇ ಬೇಕು. ವಿಷೆಯಸಂಪತ್ತು, ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದೆ ಜದ 
ಹಾಗೂ ಕೂಲಂಕಷವಾದ ವಿಶ್ಲೆ ೇಸಣ ಮತ್ತು ಸರಿಷ್ಕಾ ರಗಳ - ಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಅದೊಂದು 


ಅಧಿಕಾರಯುತ ಕೃತಿ. 


I 

ನಿವೇಚಿಸಜೇಕಾದ ಮೊದಲನೆಯ ವಿಚಾರವೆಂದರೆ, ಎಲ್ಲ ಉಪನಿಸೆತ್ತುಗಳೂ-.- 
ಅಂಗೀಕೃ ತನಾದವೂ ಕೂಡ- ಒಂದೇ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತನನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ 
ಎಂಬುದು. ಭಾರತೀಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು ಅವು ಹಾಗೆ ಒಂದೇ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು 
ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ. ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನೇ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ತಳೆಯುತ್ತ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. 
ಅವರು ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳು ವುದು ಕೂಡ 
ಅಸಾಧ್ಯ, ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಕೃತಿಗಳು ಅಸೌರುಷೇಯು ಎಂದು ನ ಅಕ್ಷರಶಃ ಭಾವಿಸಿ 
ದ್ದರು. ಆದರೂ ಸುನತ ಗಳೆ ಉಪದೇಶ ಒಂದೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಚೂ ಲಮಾಗಿ 
ಒಪ್ಪು ವುದರ ಹೊರತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಕಾರರಲ್ಲಿ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಕಾ ಕಸಿ ಆ 
ಬೋಧನೆಯ ಖಚಿತವಾದ ಸ್ವರೂಪವೇನು ಎಂಬುದರ ಬಗೆಗೆ ಸಂಸ ಸೃರರಲ್ಲಿ ತೀವ್ರವಾದ 
ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಈ ಅಭಿಪ್ಪಾ ತ್ರಾಯವೈ ನಿಧ್ಧ ನ್ಯ ಬಹಳೆ ಜ್‌ ಇದ್ದಿ ರಬೇಕು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಲು ರಚಿತವಾದ ಅತ್ಯಂತ 


"ಪ್ರಾ ಚೀನ ಉಪಲಬ್ಧ ಕೃತಿಯಾದ ರ ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರ ದಲ್ಲಿಯೇ 


ಅಕ್ಕ ಸೂಚನೆಗಳಿವೆ. "ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲಿರುವುದು ಒಂದೇ ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ 
ಪ ರ ಎಂಬ 'ಸಂಬೇಹವನ್ನು' ವ್ನಾ ಸಖ್ಯಾನಗಳಲ್ಲಿರುವ ತೀವ್ರವಾದ ಭಿನ್ನತೆಗಳು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಸಂಪ್ರದಾಯವೇನೋ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತ ದ ಈ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಸ್ಪತಂತ್ರವಾಗಿ ಅಧ್ಯ ಯನ "ಮಾಡಿದಾಗ ಆ ಸಂಜೀಹವು ದೃ 

ಪಡುತ್ತದೆ. ವೇದಾಂತದ ಯಾವುದೇ ಭಷ ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳದ ಆಧುನಿಕ ಹಾವ 
ಉಪಸನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿರುವುದು ಎರಡೋ ಮೂರೋ ವಿರುದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲ, ಆದರೆ 
ಹಲವು ಎಂದು ಭಾವಿಸದೆ ಗತ ಸಂ ತರವಿಲ್ಲ. ಇದರಲ್ಲೇನೂ ಅಶ್ಚರ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 


ಅವುಗಳ ಸಸಯ ಸ್ವರೂಸ ಎಂಥದೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ಬಗೆಯ ಪರಿಹಾರನನ್ನು 


ನೀಡುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಟು ಈಗಿರುವ ರೂಪಕ್ಕೆ ತಂದದ್ದು. 
ಆಯಾಸ ಮಮಕ್ತ ತೋಚಿದಂತೆ, ಅನಿಯತ ಕ್ರಮದ ಏನೇ ಡ್‌ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ನಿರೂಪಿತವಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೂ us ಪ್ರಾ ಮುಖ್ಯ ಇ ಲ್ಲ. ಕೆಲವು 
ಚೆಂತನೆಯ ಮಿಂಚುಗಳು ಆಸ್ಚಿ, ಇನ್ನು ಕಲವು ಸ್ವಲ್ಪವೇ ಬೆಳೆದವು, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು 


. ಹೋಲಿಸಿ : ವೇ. ಸೂ. 1. 1, 4. 
೩ ಉದಾ, ನೋಡಿ ; ವೇ. ಸೂ. 7, ii, 28-31, 


೪೮. | ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದ ಉಳಿಕೆಗಳು ಮಾತ್ರ. ಕೆಲವು ಅಮುಖ್ಯ ವಾದ ನಿನರಗಳನ್ನು ಸ 

ಮನಿಸಡಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವೂ ಅತ್ಯುತ್ತ ಮ ರೀತಿಯಲಿ ತೆ 
ಗೊಂಡಿರುವುದೂ ಆದ ಬೋಧನೆಯು ಸ್ತ ಜಃ ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಭಾವನಾವಾದ* 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಇರುವುದೆಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ನ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವ “ಇಲ್ಲಿ 
ಅನೇಕತೆ ಇಲ್ಲ, “ಇದೆಲ್ಲ ಬ್ರಹ್ಮನೇ? ಮುಂತಾದ ಹೇಳಿಕೆಗಳು ಉಸರಿಸತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೇವಲ ಕೆಲವೇ ಕೆಲವೂ ಅಲ್ಲ, ನಿರಳವೂ ಅಲ್ಲ. ಈ ಅದ್ವೈತ ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು ಭಾವನಾ 
ವಾದ (1dealistic) ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೇ 
ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಹೇಳಿಕೆಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ವಿಶ್ವ ಶದಲ್ಲಿರುವುದಿಲ್ಲ ಮನೋಜನ್ಯ 
ನಲ್ಲದಿದ್ದ ಸಕ್ಷದಲ್ಲಿ ನು ನಸ್ಸು ಎಂಬುದೊಂದಿದೆ. ಎಂದು ಸ] ಆಧಾರವಾದದ್ದು 
ನಶ್ವದಲ್ಲಿಲನೇ ಇಲ್ಲ. “ಅಲ್ಲಿ ಸೂರ್ಯ ಹೊಳೆಯುವುದಿಲ್ಲ ಚಂದ್ರನೂ ಇಲ್ಲ, ನಕ್ಷತ್ರ 
ಗಳೂ ಇಲ್ಲ ಈ ಮಿಂಚುಗಳೂ ಸಹ ಇಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ ಈ ಅಗ್ವಿ ಎಲ್ಲಿದ್ದೀತು* 
ಜ್ಯೋತಿರ್ಮಯವಾದ ಆತ್ಮನನ್ನನುಸರಿಸಿಯೇ ಎಲ್ಲವೂ ಹೊಳೆಯುತ್ತದೆ. ಅದರ 
ಬೆಳಕಿನಿಂದಲೇ ಇದೆಲ್ಲ ಹೊಳೆಯುತ್ತದೆ.?. 

ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಮುನ್ನ ಅಂತಿಮಸತ್ಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಉಪರಿಷತ್ತುಗಳು ಬಳಸುವ ಪದಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಬೇಕು. ಅವ್ರೆ ಎರಡು" ಬ್ರಹ ನ್‌” 
ಮತ್ತು "ಆತ್ಮನ್‌. ಅವೆರಡನೂ “ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಹೆಚ್ಚುಕಡಮೆ. ಡೇ 
ಕಟ್ಟ ಡಕ್ಕೆ ' ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಸ ಸ್ವಂಭಗಳು? ತ “ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳ 


ಸ ಕ 
ಮೂಲ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. “ಬೆಳೆ” ಅಥವಾ “ಒಡೆದು ಮೂಡು” 
ಎಂಬರ್ಥದ “ಬೃಹ್‌' ಥತುವಿನಾದು: ಬಂದ “ಬ್ರಹ್ಮನ್‌” ಶಬ್ದದ ಮೂಲಾರ್ಥ 
"ಪ್ರಾರ್ಥನೆ' ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾರ್ಥನಾ ಶೂ ಬ್ರಹ್ಮ ವಿಗೆ ಕೇಳುವ 


ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಅಭಿನ್ಯಕ್ತ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಕ ಗಳಲ್ಲಿ ಸ ತಳೆದಿರುವ ತಾತ್ವಿಕ ' 
ಅರ್ಥವು. ಮಾತಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಇಡೀ ಪ್ರಶಕೃತಿಯಾಗಿ ಸ್ಪಯಂಭುವಾಗಿ 
ಒಡೆದು ಮೂಡಿದ್ದು ಕ ವಿಶ್ವದ ಮೂಲ ಕಾರಣ RE ಬಂದದ್ದಿರ 
ಬೇಕು. ಇನ್ನೊಂದು ಸದದ ವಿವರಣೆ ಹೆಚ್ಚು ಅಧಿಶ್ಚಿತವಾಗಿದೆ. ಬಹಳ ಮಾಡಿ 


೫ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾಗುವ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಭಾವನಾಮಯ- 
ವಾದುವು ಎಂಬ ವಾದ. 

ಕ್ಷತ್ರ ಉ. 11. 11. 15. 

2ಭಾರತೀಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರನ್ನು ಅನಂಸರಿಸಿ ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ಅವರ ವ್ಯತ್ಸತ್ತಿ 
ಇದು. ನೋಡಿ : SS. p. 52-5 ಇತರರಿಗೆ ಆದರಲ್ಲಿ "ಮಾಟ ಮಂತ್ರ? ಮುಂತಾದ ಇತರ 
ಅರ್ಥಗಳು ಕಂಡಿವೆ. ನೋಡಿ : ERE: article on ‘Brahman’ 


ಉಪನಿಷತ್ತಗಳು ೪೯ 


"ಆತ್ಮನ್‌? ' ಎಂಬುದರ ಮೂಲಾರ್ಥ ಉಸಿರು” ಎಂದಿರಬಹುದು... ಅನಂತರ 
ಯಾವುದೇ ಒಂದರ ಸಾರಭೂತ ಅಂಶಕ್ಕೆ, ಅದರಲ್ಲೂ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮಾನವನ ಅತಿ 
ಮುಖ್ಯ ಅಂಶಕ್ಕೆ ಅಂದರೆ, ಅನನ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ, ಅನ್ವಯ ವಾಗುತ್ತ ಬಂದಿತು. ಹೀಗೆ ಈ 
ಪದಗಳಲ್ಲಿ "ನಂದರ ತನ್ನದೇ ಮಹತ್ವ ಬಿ. “ಬ್ರಹ್ಮನ್‌? ಎಂಬುದರ ವಿಶಿಷ್ಟ 
ಅರ್ಥ 'ಬಾಹ್ಯ ವಿಶ್ವದ ಅಂತಿಮ ಮೂಲ 4 "ಆತ್ಮನ್‌ ಎಂಬುದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಅರ್ಥ 
ಮಾನವನ ಅಂತರಾತ್ಮ ಎಂದು. ಈ ಪದಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗಮನಾರ್ಹವಾದುದು 
ಏನೆಂದರೆ, ಮೂಲ ಅರ್ಥವ್ಯಾಸ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯೇ 
ಆಗಿದ್ದರೂ, ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಪ್ರಕರಣಗಳಲ್ಲಿ ಆಗಾಗ ಈ ವೃತ್ಯಾಸೆ ಉಳಿದಿದ್ದರೂ, ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಸಮಾನಾರ್ಥಕವಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತ ಬಂದದ್ದು. ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು 
ಬಿ ಸೇರಿದಂತೆ ವಿಶ್ವದ ಶಾಶ್ವತವಾದ. ಮೂಲ ಕಾರಣವನ್ನು ಅವೆರಡೂ 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಸ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ "ಜೇ ಬೇರೆಯಾದ ಈ ಎರಡು ಪದಗಳು ಒಂದೇ ಅರ್ಥ 
ವನ್ನು ಕೊಡುವಂತೆ "ಬೆಳೆದದ್ದು » ಭಾರತೀಯನು ತನ್ನ ಚಿಂತನ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಹೊರಗಿನ 
ಮತ್ತು ಒಳಗಿನ ಸತ್ಯ ಗಳು ಒಂದೇ ಎಂದು ಕಂಡದ್ದು, ಅಂಥದೊಂದು ಸೊಗಸಾದ 
ಏಕೀಕರಣದಿಂದ ಫಹ ತಾನು ಕ್ಸ ಗೊಂಡಿದ್ದ ದೀರ್ಥ ಸ ಅನ್ರೇಷ ಸಣೆಯ ಗುರಿಯನ್ನು 
ಕೊನೆಗೊಮ್ಮೆ ಮುಟ್ಟಿ ಲ್ಯ ಆ ಗುಡಯ ಎಲ್ಲ KT ಪ್ರಪಂನನ್ನೂ 
ಬಹುದೂರ ಹಿಂದೆ ಬಟ್ಟು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ತಾತ್ರಿಕವಾದದ್ದಾಯಿತು. 

ಈ ಏಕೀಕರಣ ಸಾಧಿತವಾನದ್ದು ಹೇಗೆ? ಅದರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅರ್ಥವೇನು ? 
ಇದನ್ನು ಕುರಿತು ಸುದೀರ್ಫವಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಆತ್ಮನ್‌ ಎಂಬ 
ಪದವು. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಮಾನವನ ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಅರ್ಥ ವನ್ನು ಪಡೆಯಿತು ಹಾ ಹೇಳಿ 
| ದ್ದೆ ವೆ. ಮಾನವ ಎಂದ ಕೂಡಲೆ ನನ್ನಗೆ ಹೊಳೆಯುವ ಭೌತಿಕ ದೇಹ ಎಂಬುದಕ್ಕಿ ೦ತ 
ಭಿನ್ನ ವಾಗಿ ವ್ಯ ಕ್ರಿಯ ಅಂತರಾಳದ ಸಾರಭೂತ ಆಂಶ ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಸ 
A ಹೊರಟಿದ್ದ ರ ಫಲವಾಗಿಯೇ ಆ ಅರ್ಥವು ದೊರೆತದ್ದು. ಇಲ್ಲಿ es ನಿಧಾನ 

ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠವಾದದ್ದು. ಫಲ ದೊರೆತದ್ದು ಅಂತರಂಗ ವೀಕ್ಷಣೆಯ ಮೂಲಕ. ಇದೇ 
ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ನಾವು ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸಬಹುದಾದ ದೇಹ, ಉಸಿರು ಮುಂತಾದುವುಗಳ 
ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ, ಹೆಚ್ಚು ಗಹನವಾದ ತತ್ವವೊಂದನ್ನು ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇನೆ. ಅದು 
ಚಿತ್‌ ಸ್ವರೂಪದ್ದು (psychical) ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅದೇ ಮಾನವನ ತಿರುಳು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಯಿತು. ಅನಂತರದ ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಕಾಲ 
ದಿಂದಲೂ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಅನುರೂಪತೆಯನ್ನು “ಹುಡುಕುವ 
ಅಭ್ಯಾಸವು ಬಂದುಹೋಗಿತ್ತು. ಅಲ್ಲದೆ, ಒಂದರ ಮುಖ್ಯವಾದ ಲಕ್ಷಣಳ್ಥಿ ಸಮನಾದ 
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ಜ೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪ್ರತಿರೂಪವನ್ನು ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಹಿಡಿಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವ ಅಭ್ಯಾಸವೂ 
ಬಂದುಹೋಗಿತ್ತು. ಜಗತ್ತನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಸಂಬಂಧಿಯಾದ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿ 
ಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸಿತು. ಜ್ಞಾ ತವಾದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ದಿಂದ, ಅಜ್ಞಾ ತವಾದ 
ಸಾಮಾನ್ಯಕ್ಕೆ ಏರಲು ಮಾಡಿದ ಅಂಥ ಪ್ರಯತ್ನವು ಪುರುಷಸೂಕ್ತದಲ್ಲಿ' ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ 
ಇಣುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಪುರುಷ ಅಥವಾ ವಿರಾಟ್‌ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಂಗ 
ಗಳಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿದೆ '(ಪುಟ 38). ಮಸಣಗೀತೆಗಳಲ್ಲೂಂದರಿಂದಲೂ ಅದು ಅಷ್ಟೇ ಸ್ಪಷ್ಟ . 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಸತ್ತವನನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿ ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ : “ನಿನ್ನ ಕಣ್ಣು ಸೂರ್ಯನಿಗೆ 
ಹೋಗಲಿ, ನಿನ್ನ ಉಸಿರು ವಾಯುವಿಗೆ ಹೋಗಲಿ, ಇತ್ಯಾದಿ”. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮುಖ್ಯ 
ಇದೆ ಅಂಶ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವ ಪ್ರಾಣವನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯೀಕರಿಸಿ, ನಿಶ್ಚಪ್ರಾಣ, ಜಗತ್ತಿನ 
ಉಸಿರು ಎಂದು ಹೇಳಿರುವಲ್ಲಿಯೂ ಅದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ (ಪುಟ 33). ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು 
ನಿಶ್ವಗಳ ನಡುವಣ ಸಾದೃಶ್ಯಕಲ್ಪನೆಯು ಮುಂದಿನ ನೇದಯುಗದ ಸಾಹಿತ್ಯದುದ್ದ ಕ್ಕೂ 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅದೀ ಭಾವನೆಯು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೆಲ್ಲೂ ಇದೆ. ಇಡೀ ವಿಶ್ವವನ್ನು 
ಒಂದು ವಿಶ್ವವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಕಾಣುವ ಪದ್ಧೆತಿಯು ಆತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯ ಮೇಲೆ ಸಹಜ 
ವಾಗಿಯೇ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿತು. ಯಾವುದು ಕೇವಲ ಚಿತ್‌ತತ್ವವಾಗಿತ್ತೋ ಆದನ್ನು 
ನಿಶ್ಚತತ್ವವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿತು. ಮಾನವನ ಅತ್ಯಂತ ಅಂತರಾಳದ ಸತ್ಯವಾಗಿದ್ದ 


೪ 
ಆತ್ಮವು ವಿಶ್ವದ ಅತ್ಯಂತ ಅಂತರಾಳೆದ ಸತ್ಯವಾಗಿ ವಿಶ್ವಾತ್ಮನಾಯಿತು. ಒಮೆ 


ವಿಶ್ವವನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಅದರ ಆತ್ಮವೊಂದೇ ಆತ್ಮ ಎಂದು 
ಪರಿಗಣಿತವಾಯಿತು. ಇತರ ಆತ್ಮಗಳು ಹೇಗೋ ಒಂದು. ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದರೊಂದಿಗೆ 
ತಾದಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು ಪಡೆದುವು. 

ಈ ವಿಧಾನವು ಆತ್ಮದ ಏಕತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆಯೇ. ಹೊರತು, ಎಲ್ಲ ಇರನಿನ 
ಏಕತೆಯನ್ನಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ದೇಹ ಮುಂತಾದ 
ಅನಾತ್ಮ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು. ಹಾಗೆಯೇ ನಿಶ್ವಾತ್ಮವನ್ನು ಆದರ 
ಭೌತಿಕ ಕಾಯವಾದ ಭೌತ ವಿಶ್ವದಿಂದ ಬೇರೆ ಎಂದು ತೋರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ನಾವು 
ಇದುವರೆಗೂ ಚಿತ್ರಿಸಿರುವ ಚಿಂತನೆಗೆ ಪೂರಕವಾದ ಮತ್ತೊಂದು ಸರಣಿ ಉದ್ದ ಕ್ಳ್ರೂ 
ಇದ್ದೇ ಇತ್ತು. ಗೋಚರವಾದ ಈ ವಿಶ್ವಕ್ಕೆ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬ ಒಂದು ಮೂಲವನ್ನು ಆದು 
ಗುರುತಿಸಿತು. ಅಲ್ಲಿ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ನಿಧಾನ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ್ಮವನ್ನು ಗುರಿ 
ಯಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಚಿಂತನ ವಿಧಾನದಂತೆ ಒಳಮುಖವಾಗದೆ. ಅದು ಹೊರಗಿನ ಜಗತ್ತಿನ 
ವಿಶ್ಲೇಷಣದಿಂದ ಹೊರಟಿತು. ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ್ತ ಇ ದೃಷ್ಟಿ ಗೆ ಅನುಗುಣ 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೫೧ 


ವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅನೇಕ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ರೂಪಿತನಾದುವು.! ವಿಶ್ವಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು 
ನೀಡುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವು ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿದ್ದುವು. 
ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ನೀಡಿದ ಪರಿಹಾರಗಳ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಕೊನೆಯದು. ಚಿಂತನೆಯ 
ಅಘಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಘಟ್ಟಿ ದಲ್ಲಿ ನಿಶ್ಚದೆ. ಮೂಲಕಾರಣವಾದ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅದರ 
ಅತ್ಯಂತ ಅಂತರಂಗದ ತಿರುಳಾದ ಆತ್ಮ ದೊಂದಿಗೆ ಐಕೇಕೃತನಾಯಿತು. ಹೀಗೆ ಚಿಂತನೆಯ 
ಎರಡು ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರವಾಹಗಳು- ಒಂದು ಮಾನವನ ನಿಜನಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರ್ಥ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು ಎಂಬ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ದುದು ; ಇನ್ನೊ ೦ದು ಹೊರಗಿ 
ಜಗತ್ತನ್ನು 1೫ನೆ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಮೂಡಿದುದು- ಒಂದಾಗಿ RAR, 
ಅಂಥ ಸಂಗಮದಿಂದ ಆ ಕ್ಷಣನೇ, ಬಹಳ ಕಾಲದಿಂದ ಹುಡುಕುತ್ತಿ ದ್ದ ಏಕತೆಯು 
ದೊರಕಲು ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಪ ಪ್ರಕಾರ ಕೇವಲ ಅನಾತ್ಮ ನಾಗಿದ್ದ 
ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತು ಆತ್ಮವೇ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿತವಾಯಿತು. ಹೊರಗೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ತೋರಿ 
ದರೂ ಆಂತರ್ಯದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವ ಈ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಸಂಗಮವು ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಬೋಧನೆಯ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶ. "ತತ್ತ ಮಸಿ? (ಅದೇ ನೀನು ಆಗಿದ್ದೀಯೆ), "ಅಹಂ 
ಹ್ಥಾಸ್ಸಿ' (ನಾನೇ ಬ್ರಹ ) ಸ ಮಹಾವಾಕ ಗಳಲ್ಲೂ, ಬ್ರಹ್ಮ - ಆತ್ಮ ಎಂಬ 
ಸಮೀಕರಣದಲ್ಲೂ ಆ ಸದಯ ವ್ಯಕ್ತ ವಾಗಿದೆ. "ವ್ಯಕ್ತ ಕ್ತಿ ಮತ್ತು ನಿಶ್ಚಗಳು ಒಂದೇ 
ಸತ್ಯ ದ ಅಭಿನ್ಯ ಕ್ರಿಗಳು ; ; ಆದ್ದ ರಿಂದ ಚಂದ ಅವು La ಬೇರೆ "ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಕಢುವುದಾದ ಪ ಸಂತ ಮತ್ತು ಮಾನವರ RS ನ ಪ್ರಕ ತಿ ಮತ್ತು ಭಗವಂತ, 
ಮಾನವ ಮತ್ತು ಭಗವಂತ ಇವರ ನಡುವೆಯಾಗಲಿ ಯಾನ ಭಿನ್ನತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. 
ಅಂಥದೊಂದು ಸುಶ್ಲೇಷೆಣವು ಸತ್ಯವು ಒಂದೇ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದರ 
ಜೊತೆಗೆ ಮುಖ್ಯವಾದ ಒಂದು ಅಂತರ್ಹಿತವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಕಲ್ಪನೆಯು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠನಾದುದರಿಂದ, ಹೆಚ್ಚೆಂದರೆ ಒಂದು ಊಹಾಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲ 
ಬಲ್ಲುದು. ಅದರಲ್ಲಿ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಖಚಿತತೆ ಇದ್ದೇ ತೀರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅದೇ ಕಾರಣ 
ಕ್ಪಾಗಿಯೇ ಅದು ಸ್ವಭಾವತಃ ಅನಾತ್ಮ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸಲ್ಪ ಡುವ ಸಂಭವವಿದೆ. ಆತ್ಮ ದ 
ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಾ ದರೋ ಈ ಎರಡೂ 'ಸೋಷಗಳಿಲ್ಲ. ಆನಕ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ತಿಳಿದಿರುವೆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಅಪೂರ್ಣವಾದುದು, ಸ ಸತ್ಯದ ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಅದು 
ನಿರೂಸಿಸಲಾರದು. ವಿಶ್ವಾತ್ಮನಾಗಿ ಕೂಡ ಅದು ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಸ್ಥಾನಿತ 
ವಾಗಿದ್ದು, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಪರಿಮಿತಗೊಂಡಿದೆ. ಆದರೂ, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು 
ಆತ್ಮಗಳ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸಿದಾಗ 'ತತ್ಸಮೀಮಾಂಸೆಯ ಟು ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
" ಯಿಂದ ಮೂರನೆಯ ಫಲಿತವೊಂದು ಸಿದ್ದವಾಗುತ್ತದೆ.  ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನೇ 
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೫೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ನೋಡಿದಾಗ ಇದ್ದ ದೋಷಗಳು ಇದರಲ್ಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮದಂತೆ ಅದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ವರೂಪದ್ದು ; ಆದರೆ. ಅದರಂತಲ್ಲದೆ.. ಇದು. ಅರಂತವಾದದ್ದು. ನಮಗೆ 
ಸಮೀಪವರ್ತಿಯಾದ ಆತ್ಮವೂ ಅದೂ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ಒಂದೇ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಅಸಂದಿಗ್ಗವಾದ ಸ ವೂ ಹೌದು. ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವು 
ನಾವಲ್ಲದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಬರಿಯ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸುತ್ತಿರುವ 
ವರೆಗೂ ಅದು ಕೇವಲ ಊಹೆಯಾಗಿಯೂ ಉದ್ದೆತ ಸಿದ್ದಾಂತವಾಗಿಯೂ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಆತ್ಮವೂ ಅದೊ ಒಂಜೇ ಎಂದು ನಾವು ಗುರುತಿಸಿದ ತಕ್ಷಣವೇ ಅದೊಂದು. 
ವಾಸ್ತವ ಸತ್ಯವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ನಿಷ ಬ್ರಷ್ಟವಾದ ಸ್ವರೂಪದ 
ಬಗೆಗೆ ಎಷ್ಟೇ ಅಜ್ಞಾನವು ನಮುಗಿದ್ದರೂ ಈ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಾಯ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ಲೇಬೇಕಾದಂತಹ ` ಸಹೆಜ ಜ್ಞಾನವು ನಮಗೆ ಇದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಈ ಉನ್ನತತರ ಸತ್ಯವನ್ನೇ ಸತ್ಯಂ ಜ್ಞಾನಂ ಅನಂತಂ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು.1 ಅಲ್ಲಿ 
ಸತ್ಯಂ ಎಂಬುದು ಅದರ ಅಸರೋಕ್ಷ ಸತ್ಯವನ್ನೂ, ಖಚಿತತೆಯನ್ನೂ, ಜ್ಞಾ ನೆಂ ಎಂಬುದು 
ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪನನ್ನೂ, ಅನಂತಂ ಎನ್ನುವುದು ಅದರ ಸರ್ವವ್ಯಾಪೀ ಅಥವಾ 
ಅನಂತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಸರಮ ತತ್ವ ಅದೇ. ಒಂದು 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಅಲ್ಲ, ಆತ್ಮವೂ ಅಲ್ಲ, ಇನ್ನೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಎರಡೂ 
ಹೌದು. ಹೊರಗಿನ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅದು ಕೇವಲ ಅಜೇತನವಾದ ಜಡವಸ್ತುವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ, ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೊರಜಗತ್ತು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪ್ರತಿಬಂಧಿಸುವುದರಿಂದ, 
ಅದು ಮಾನವ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಉತ್ತಮವಾಗಿ ಆಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿಯೂ 
ಕೂಡ ಆದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ.? ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ನಿರೂಪಣೆಯು. 
ಭಾರತದ ಚಿಂತನೆಯ ಸಮಗ್ರ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲೇ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖವಾದ ಪ್ರಗತಿಯ 
ಕುರುಹಾಗಿದೆ. ಅದುವರೆಗೆ ಚಿಂತನೆಯು ಮುಂದುವರಿದಿದ್ದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅದು ಒಂದು 
ಕ್ರಾಂತಿಯನ್ನೇ ತಂದಿತು ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಬದಲಾವಣೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಅರಿಯಲು ಮುಂಡಿನ ನಿದರ್ಶನವು ನೆರವಾಗಬಹುದು. ಶುಕ್ರಗ್ರಹವು ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ 
ಮಾತ್ರ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಕೆಲವರಿಗೆ ಗೊತ್ತು. ಇನ್ನು ಕೆಲವರು ಅದು 
ಪಶ್ರಿ ನುದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆಂದು ಬಲ್ಲರು ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸೋಣ. ಅವರಲ್ಲಿ 
ಒಂದೊಂದು ಗುಂಪೂ ತಾವು ಕಂಡ ಗ್ರಹೆವು ಇತರರು ಕಂಡ ಗ್ರಹಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆಗ ಪೂರ್ವದ ಶುಕ್ರಗ್ರಹವೇ ಪಶ್ಚಿಮದ ಶುಕ್ರೆಗ್ರಹೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತಾರೆ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೋಣ. ಶುಕ್ರನನ್ನು ಕುರಿತ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 


ತೈ. ಉ. 11. 1 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೫೭ 


ಆಗೆ ಉಂಟಾಗುವ ಪರಿನರ್ತನೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿನಯದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುವ ಬದಲಾವಣೆ 
ಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಏಕತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ನಿಜನಾದ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಉಂಟಾದದ್ದು ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ. 

ಛಾಂದೋಗ್ಯೋಪಸನಿಷತ್ತಿನ ಒಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಾದ ಭಾಗವು ಇದನ್ನು ಅತ್ಯಂತ 
ಸುಂದರವಾಗಿ ಚಿತ್ರಿಸಿದೆ. ಅದು ಒಬ್ಬ ತಂದೆಗೂ ಮಗನಿಗೂ ನಡೆದ ಸಂವಾದದೆ ರೂಸ 
ದಲ್ಲಿದೆ. ತಂದೆ ಉದ್ದಾಲಕ, a, ಶ್ರೇತಕೇತು. ಶ್ರೇತಕೇತು ಗುರುನಿನ ಬಳಿಗೆ 
ಹೋಗಿ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾದ ಅರ್ಥ ಲ್ಲಿ ನಿದ್ಯಾಭ್ಯಾಸ ಸವನ್ನು ಮುಗಿಸಿ ಆಗತಾನೇ 
ಮನೆಗೆ ಹಿಂದಿರುಗಿದ್ದಾನೆ. : ಶ್ಷೇತಕೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಸಟ ಭ್ರ ನ್ನು ಗಮನಿಸಿದ 
ತಂದೆಯು, RT ಇಷ್ಟೆಲ್ಲ ಹಸನಿ ಗುರುವಿನಿಂದ ಬದುಕಿನ ನಿಜನಾ ಡೆ ಅರ್ಥವನ್ನೇ 
ತಿಳಿದಿರಲಾರ ಎಂದು ಶಂಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ವಿಚಾರಣೆ ಮಾಡಿದ್ದರಲ್ಲಿ ಅವನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ದೃಢಸಡುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ತಾನೇ ಮಗನ ಶಿಕ್ಷಣದ ಹೊಣೆಯನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಹಾಗೆ ರೀಡುವ ಬೋಧನೆಯು ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ವರೌಲ್ಯದ್ದು ಎಂಬುದು ಈ ನೀಠಿಕೆಯಿಂದ 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಪರವಸ್ತುವೊಂದಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳೋಣ ಎಂದು ಉದ್ದಾಲ 
ಕನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಚಿಂತಿಸಿತು (ಐಕ್ಷತ) ಎಂದು ಫಿರೂಪಿತನಾಗಿರುವುದ 
ರಿಂದ ಅದು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿದ್ದು ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಸನಾದದ್ದು ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಉದಾ ಎ ಲಕನು ಅದನ್ನು ಸತ್‌ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾನೆ. 
ಸಕಲ ವಿಶ್ವವೂ ಹೇಸಿ ಅದರ ಅಭಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ನನು ವರ್ಣಿಸತೊಡಗುತ್ತಾನೆ. 
ಪ್ರಾ ರಂಭದಲ್ಲಿ ಅದ್ದಿ ತೀಯವಾಗಿ ಸ Rs ಒಂದೇ ಇತ್ತು. “ನಾನು ಅನೇಕ 
ವಗುನೆ” ಎಂದು ಲೆ ಚಿಂತಿಸಿತು.” . ಮೊದಲು "ತೇಜಸ್ಸು' ಅಥವಾ ಅಗ್ನಿ, "ಅಪ್‌' 
ಅಥವಾ ಜಲ ಮತ್ತು "ಪೃಥ್ವಿ' ಅಥವಾ ಭೂಮಿ ಎಂಬ ಮೂರು ಭೂತಗಳಾಗಿ, 
ಅನಂತರ ಮಾನವ ಜೀವಿಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಇತರ ಜೀವಜಗತ್ತಾಗಿ ಹೇಗೆ ಅನೇಕನಾಗಿ 


1ಉುಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗಿಂತ ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೆ ಈ ಸಂಯೋಜನೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಪರಿ 
ಚಿತ ಎನ್ನುವಂತಿಲ್ಲ (ನೋಡಿ: ಅ. ವೇ. ಬ. vi. 44). ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಮಸುಕಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಭಾವನೆಯು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳದ್ದು ಎಂದು ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ 
ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಡಾಯ್ಸನ್‌ ಹೇಳಿದ ಈ ಮಾತನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ (5 5tem 
of the Vedanta p. 18) "ಖುಗ್ವೇದದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ತತ್ವದ ಬೆಳಕಿನ ಕಿಡಿಗಳು ಹೆಚ್ಚು 
ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಕಾಶಮಾನವಾಗುತ್ತಾ ಕೊನೆಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸ ಪ್ರಕಾಶಮಾನವಾದ ಚೇತಿ 
` ಯಾಗಿ ಹೊಮ್ಮುತ್ತವೆ ಎಂದರೆ ಆ ಜ್ಯೋತಿಯು ಇಂದಿಗೂ ನಮಗೆ ಬೆಳಕು ಶಾಖಗಳನ್ನು ನೀಡಲು 
ಸಮರ್ಥವಾಗಿದೆ,” 


ಶಿಛಾಂ, ಉ, VJ] 


೫೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಹೊರಹೊನ್ಮಿತು ಎಂಬುದು ಮುಂದೆ ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ. ಇದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದು 
ಏನೆಂದರೆ, ಮೊದಲು ಪ್ರಮೇಯವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಸ್ತುವು ಆದಿಯಲ್ಲಿ 
ಸರ್ವವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡದ್ದಾ ಗಿತ್ತು. ಇರುವುದೆಲ್ಲವೂ ಅದರಿಂದ ಮೂಡಿದುದೇ. 
ಅನಂತರ "ಇದ್ದಕ್ಕಿದ್ದಂತೆ, ನಾಟಕೀಯ ವೇಗದಲ್ಲಿ” ಆ ಮೂಲ ಸತ್‌ ಮತ್ತು ಶ್ರೇತ 
ಕೇತುವಿನ ಆತ್ಮ ಸ ಒಂದೇ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ: ತತತ್ಚಮ್‌ ಅಸಿಶ್ರೆ (ತಕೇಕೋ. 
"ಹೇ ಕ್ಲಿ ಸ್ರೀತಕೇತು, ಅದೇ ನೀನು ಆಗಿದ್ದೀಯೆ". ಕ್ರ ಏಕತೆಯನ್ನು 'ಹೇಳಿರುವುದರ. 
ಉದ್ದೆ ಭ್ಯ ಈ ನಿಶ್ಚ ದ ಮೂಲ ಯಾವುದು. ಎಂದು ಪ ಪ್ರಮೇಯ: ವಾಗಿ ಭಾನ e 
ಅದರ ಸತ್ಯತೆಯು ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನು ಶೆ ಶ್ರೇ (ತಕೇತುವಿಗೆ ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿ 
ಕೊಡುವುದು. ಉದ್ದಾಲಕನು ಮೊದಲಿಗೆ ನೀಡುವ. ಸತ್‌ ಮತ್ತು ಅದರ ರೂಪ 
ಪರಿವರ್ತನೆಗಳ ವರ್ಣನೆ ಎಷ್ಟೇ ಅದ್ಭು ತವಾಗಿದ್ದ ರೂ, ಅದು ವಸ್ತುನಿಷ್ಪನಾದುದರಿಂದ, 
ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ- -ಶಿಶ್ಚಿತತೆ--ಅದರಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಅದು ಇದೆ ಎಂದು 
ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಅಪ್ಪೆ. ಉದ್ದಾಲಕನು ಅದನ್ನು ಪ್ರಮೇಯವಾಕ್ಯವಾಗಿ 
ಮುಂದೊಡ್ಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಕಾರಣದಿಂದ 
ಉದ್ದಾಲಕನಿಗೆ ಅದು ಮಂದಬ್ಬಾಗಿದ್ದರೂ, ಶ್ರೇತಕೇತುನಿಗೆ ಅದು ಸಂಭವನೀಯತೆ 
ಗಿಂತ ಹೆಚ್ಜೇನೂ ಅಲ್ಲ. ವಿಶ್ವದ ಈ ಸಂಭನನೀಯ ಮೂಲವು ತನ್ನ ಆತ್ಮ ದೊಂದಿಗೆ 
ಅನನ್ಯ ವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿತ ತಕ್ಷಣವೇ ಅವನಿಗೆ ವಾಸ್ತವವಾದ ನಿಶ್ರಿ ತತೆಯಾಗು 
ತ್ರದೆ. ತನ್ನ ಅತ್ಮವು ಸ ಸತ್ಯ ರ ಉಪದೇಶವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಅವನಿಗೆ ತಂದಿ. ಈ 
ಉಪದೇಶವು 3 (ತಕೇತುವಿಗೆ ತನ್ನ ಆತ್ಮದ ಬಗೆಗೆ ಇರುವ ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸದೆ 
ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜಗತಿ ತ ಮೂಲ ಎಂದು ಚಾ | ಸಬೇಕಾದದ್ದು ತನ್ನ 
ಆತ ನನ್ನಲ್ಲ, ಆ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರುವ ವಿಶ್ರಾತ ನನ್ನು. ವ್ರ "ಜಗತ್ತು 
ಏಕದಿಂದೆ ಮೂಡಿದೆ ; ಆ ಏಕವು ಶ್ರೇತಕೇತುವಿನ ಆತ್ಮ ವೇ ಸಹ ನ ಆದರೆ ಈ 
ವಿಶ್ವ ಕ್ರೈ ಕಾರಣ ಅವನ ಸ್ಟ ಸ್ಪಂತ ಆತ್ಮ ನಲ್ಲ; ಅವನ ಆತ್ಮ ವು ಸತ್‌ ಅಥವಾ ನಿಶ್ಚಾತ್ಮ 
ಹೊಂಗೆ ಒಂದಾಗಿರುವಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಸಸಿ ವಿಶ್ವ ಕ್ಸ ಕಾರಣ. "ನಾನು ಇದ್ದೆ ನೆ; ಆ 
ನಾನಲ್ಲ, ಹರುವುದು, ಭಗವಂತ ನನ್ನ ಛ್ಲಿರುವುದು. k 


ಈ ಭಾವನಾತ್ಮ ಕ ಅದೆ ಶೈ ತದ ಸಿದ್ಧಾ ಿಂತವನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ ವಿನೇಚಿಸತೊಡಗಿದರೆ, 
ಅದು ಎರಡು ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಕ ತಿಳಿಯುತ್ತ ಡೆ. ಅನೆರಡರ ನಡುವೆ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ, ಪರವಸ್ತುವ್ರೆ ಸ್ವಭಾವತಃ ವಿಶ್ವಸ್ತರೂಪದ್ದು ಅಥವಾ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ಬಳಗೊಳ್ಳ ತಕ್ಕುದು (ಸೆಪ್ರಸಂಬೆ) ಎಂದು ಕೆಲವೆಡೆ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಇನ್ನು ಇರವು 
ಕಡೆ ಟು ಶ್ವಾ ತೀತ ಅಥನಾ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಹೊರತಾದದ್ದು (ನಿಷ್ಟ ಪಂಚೆ)” ಎಂದು 
ಹೇಳಿದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನೂ ಕುಂತು ನಿರೂಪಿಸುವ ಸೂಕ್ತ ಗಳು ಅಥವಾ ಇಡೀ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೫೫. 


ಭಾಗಗಳು -ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿವೆ. ಅವುಗಳೆ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ ನಹನ 
ಒಂದೊಂದು ಉದಾಹರಣೆ ಕೊಡಬಹುದು. 

(1) ಸಪ್ರಪಂಚೆ ಭಾವನೆ : ಶಾಂಡಿಲ್ಕನಿಸ್ಯಿ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವ ಒಂದು ಭಾಗ ' 
ದೆಲ್ಲಿ ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತು: ಇದಕ್ಕೆ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ವಿನರಣೆಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. 
ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು "ತಜ್ಞಲಾನ್‌' ಎಂದು ಗೂಢವನಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿ._(ತತ') ಯಾವುದು (ಜ) 
ಜಗತ್ತಿನ ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೋ, (ಲೀ) ಮತ್ತೆ ಆದನ್ನು ಲಯಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ರದೆಯೋ, (ಅನ್‌) ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿದೆಯೋ ಅದು--“ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ, ಎಲ್ಲ 
ಕಾಮಗಳನ್ನೂ, ಎಲ್ಲ ಗಂಧ ರಸಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿಸುತ್ತದೆ ; 
ಮಾತಿಲ್ಲದುದೂ ಪ್ರಶಾಂತವೂ ಆಗುವಸ್ವರಮಟ್ರಿಗೆ ಸ್ವಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ” ಎಂದು 
ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಅನಂತರ ಅದೂ ಜೀವಾತ್ಮನೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಮಾತು ಬರು 
` ತ್ತದೆ. “ನನ್ನ ಹೃದಯದಲ್ಲಿರುವ ಇದು, ಅಕ್ಕಿಯ ಕಾಳಿಗಿಂತ, ಜನೆಯ ಕಾಳಿಗಿಂತ, 
ಸಾಸಿವೆ ಬೀಜಕ್ಕೆಂತ, ಸಾಮೆಯ ಕಾಳಿಗಿಂತ, ಸಾಮೆಯ ತಿರುಳಿಗಿಂತ ಚಿಕ್ಕದಾಗಿರುವ 
ಇದು ನನ್ನ ಆತ್ಮ. ನನ್ನ ಹೃದಯದಲ್ಲಿರುವ ಇದು, ಭೂಮಿಗಿಂತ, ಅಂತರಿಕ್ಷಕ್ಕಿಂತೆ, 
ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕಿಂತ, ಈ ಎಲ್ಲ ಜಗತ್ತುಗಳಿಗಿಂತ, ದೊಡ್ಡದಾಗಿರುವ ಇದು, ನನ್ನ ಆತ್ಮ. ಇದೇ 
ಬ್ರಹ್ಮ. ಇಲ್ಲಿಂದ ನಾನು ಹೊರಡುವಾಗ ನಾನು ಇದೇ ಆಗುನಂತಾಗಲಿ.” 

(2) ನಿಷ್ಟ್ರಸಂಚ ಭಾವನೆ : ಇದಕ್ಕೆ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ಬೇರೊಂದು ಉಪನಿ- 
ಸತ್ತಿನ ಒಂದು ಭಾಗವನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳೋಣ.2 ಇಲ್ಲಿ ಗಾರ್ಗಿ ಎಂಬ ವಿದುಷಿಯು 
ಯಾಜ್ಞ 3ನಲ್ಪ 3ನನ್ನು ಈ ವಿಶ್ವದ ಆಧಾರ ಯಾವುದೆಂದು ಹೇಳಬೇಕೆಂದು ಕೋರು 
ತ್ರಾಳೆ. ಯಾಜ್ವ್ಯನಲ್ಯ್ಯನು ಆ ,ಯುಗದ ಅತಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಚಿಂತಕೆ. ಬಹುಶಃ ಜಗತ್ತಿನ 
ಮೊಟ್ಟಿವೆ ದಲ ಭಾವನಾನಾದಿ. ಅನನು ಜಗತ್ತಿನ ಮೂಲವನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತಾ ಹೋಗಿ 
ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಕಡೆಯದರ ಹಿಂದಿನದು ಆಕಾಶ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಆಕಾಶದ ಆಧಾರ ಯಾವುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಬೇಕೆಂಬುದು ಕೇಳಿದಾಗ ಆತನು ಒಂದು ತತ ವನ್ನು ಹೇಳಿ ಅದನ್ನು 
ನೇತಿಮಾರ್ಗದಲ್ಲೇ ವಿವರಿಸುತ್ತಾನೆ... ಆ ಮೂಲಕ ಅನನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರುವುದು, 
ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ ಮಾನವನ ಅನುಭವವು ಗ್ರಹಿಸಲಾರದಂಥದು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಆಲ್ಲಿ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ವಿವರಣೆ ಹೀಗಿದೆ : “ಜ್ಞಾ ನಿಗಳಾದವರು ಉಪಾಸಿಸುವ ಅಕ್ಷರ- 
ವಸ್ತು, ಇದೇ, ಹೇ ಗಾರ್ಗಿ ಸ್ಥೂಲನಲ್ಲ, ಸೂಕ್ಷ್ಮ್ಮನಲ್ಲ, ಪ್ರುಸ್ತವಲ್ಲ, ದೀರ್ಫ್ಪನಲ್ಲ, 
ಕೆಂಪಾದುದೆಲ್ಲ. ಅದು. ಅಂಟುವಂಥದಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೆ ನೆರಳಿಲ್ಲ, ಕತ್ತಲಿಲ್ಲ ಗಾಳಿಯಿಲ್ಲ, 
ಎಡೆಯಿಲ್ಲ, ಸೋಂಕಿಲ್ಲ, ರಸವಿಲ್ಲ, ಗಂಧವಿಲ್ಲ, ಕಣ್ಣಿಲ್ಲ, ಕೆನಿಯಿಲ್ಲ, ಮಾತಿಲ್ಲ, ಮನವಿಲ್ಲ, 
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ಬೆಳಕಿಲ್ಲ, ಉಸಿರಿಲ್ಲ, ಮುಖವಿಲ್ಲ, ರೂಪವಿಲ್ಲ, ಹೊರಗಿಲ್ಲ, ಒಳಗಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೂ 
ತಿನ್ನ ಬಹುದಾದುದಲ್ಲ ಅದ್ಕು ಯಾವುದನ್ನೂ ತಿನು ವುದಿಲ್ಲ ಅದು.” 
ಎಲ್ಲಿ ಣೆ ನಿನರಣೆಯಿಂದ "ಶುದ್ದ ಶೂನ್ಯ ” ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಬಂದಿತೋ 

ಎಂದು ಯಾಜ್ಞ್ಯ ನಲ್ಯ್ಯನು ತಕ್ಷಣವೇ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ, ವನೇನಿದೆಯೋ ಅದೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಕಾರೆ 
ಈ ಅತೀತ ಸತ್ಯೇ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಹೀಗೆ ಹೇಳಿ ಅವನು ಪರತತ ವು Re: ಹ 
ಅಥವಾ ಅನಸ್ಕಿತ್ವವಾಗಿದ್ದರೆ ಈ ಗೋಚರ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಜನ್ಮ ಸ ಅದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ ಮ ಸೂಚಿಸ ತ್ತಾನೆ. 

ಈ ಎರಡು ಬಗೆಯ  ಬೋಧನೆಗೂ ಉಪರಿಷತ್‌-ಪೂರ್ವದ ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ದಲ್ಲಿಯೇ ಆಧಾರವನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಕಷ ಕೈವಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯ ಅಥವಾ 
ಸಪ್ರಪಂಚಭಾವನೆಯು ಸೃಷ್ಟಿ ಸೂಕ್ಷ(ನಾಸದೀಯ ಸೂಕ್ತ,)ಕ್ಕೆ ' ಆಧಾರವಾಗಿರುವ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ (ಪು. 34). ಒಂದು ವೈ ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಅಲ್ಲಿನ 
"ತದೇಕಂ' ಎಂಬಂತಲ್ಲ ದೆ, ಇಲ್ಲಿ ಮೂಲತತ್ವ ವನ್ನು ವಸ ಸ್ತುನಿಷ್ಠೆವಾಗಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ "ಬ ್ರಹ್ಮನ್‌' ಎಂಬ: ದಾಗಿ, ಈ ದ “ಹೊದಲಲ್ಲ ವಿವರಿಸಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
"ಆತ್ಮ ನ್‌” ಎಂಬುದಾಗಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. ಇನ್ನು ಎರಡನೆಯ ಅಥವಾ ನಿಪ್ರೈನ ಸಂಚ 
ತ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಸ ನಾ ಸ ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾ ಹ್ಮ pe 
ಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿದೇವ್ನೆ ೈಕೃವಾದದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಇದ್ದು ದಕ್ಕೆ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆದಿದ್ದ (ಚೆ. 
ಏಕತೆ ಡಿ ಗುರಿಯಾಗಿದ್ದ ರೂ ತ್ರ ರ ಮತ್ತು ಪ್ರ ky ತಿ ಎಂಬ ಇಬ್ಬ ಸಯ ಕಲ್ಪ ನೆಗೆ 
ಇನ್ನೂ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವುದಂದ ಕ ಸ್ವಲ್ಪ ಮು "| SN pa 
ವಿವರಿಸಿದೆ ವೆ, ನಕಕ NS ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಕೃತಿಯ ಫೆಲ ) ನೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಜಗತ ತನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಬೇರೆ ಭಗವತ ಸ ಪ ನ್ರಕ್ಸ ಜೇನ ಕ್ಯ ಎ ಪ್ರ ಪ್ರವೃ ತಿಯ ಫಲ ಸಲ 33 
ಏಕತೆಯೇ ಪರತತ್ವ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ. ಟ್‌ ಳ್ಳ ಗಳ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಅದು ಪ್ರ ಕೃತಿವಾದದತ ಓಲುವುದೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಿರಬಹುದು. ಪ ಪ್ರಕೃತಿ- 
ವಾದನು £ ಅವರಿಗೆ ಟ್‌ ಗಿ ಅಪರಿಚಿತವಲ್ಲದಿದ ಸರೂ, ಅಂದಿನ ಅವರ ಮತೋ 
ಧರ್ಮಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇದ್ದ ಅಂತರ ಬಹಳ.3 ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಭಗ 
ವಂತನ ತ )ಿನೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡದ್ಲೇ ಆದರೆ, ಸಸ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿ ವೈವಿಧ್ಯ- 
ಮಯವಾ ಇ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವದ. ಜಗತ್ತು ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೇ ನಿಶ್ಚಾತೀತ 
ಕಲ್ಪನೆ ಎಂಬುದು. ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸನೆಂದರಿ, ಈಶ ಶರವಾದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಪದದ ಸ್ಥಾನವಲ್ಲಿ 
ತಾತ್ರಿಕಸದವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ಸದ ಬಂದಿದೆ, ಅಷ್ಟೆ. | 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅತ್ಯಂತ ಕಠಿಣವಾದ ಸಮಸ್ಯೆ, ಈ ಎರಡು 
ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಮುಖ್ಯಗಳ ನಿರ್ಣಯ. ಇದು. ಬಹೆಳ ಕಾಲ 
ದಿಂದ ಚಿಂತಕರ ಆಸಕ್ಷಿಯನ್ನೆಲ್ಲ ಸೆಳೆದುಕೊಂಡಿದೆ. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಬಾದರಾಯಣರು 
ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ:ದಲ್ಲಿ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆ ಒಂದು ಹಂತದಲ್ಲಿ 
ಉಸನಿಸನತ್ತಿನ ಖ:ಸಿಗಳೆ ಚಿಂತನೆಗೂ ಅದು ನಿಷಯವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದೂ ಅಸಂಭವ 
ವಲ್ಲ.3 ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಆ ಎರಡು ದೃಸ್ಟಿಗಳೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಒಂದೇ ಎಂದು ಶಂಕರರು 
ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವಂತೆ ತೋರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಪರತತ್ವವನ್ನು ನೋಡುವ 
ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಅನುಭವಜನ್ಯ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ (ಸಪ್ರಸಂಚ) 
ಅತೀತ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ವಿಶ್ವಾತೀತ (ಸಿಪ್ಪೆ ಪಂಚ). ಈ ಎರಡು 
ಕಲ್ಪನೆಗಳೂ ಅಕ್ಕಸಪಕ್ಕದಲ್ಲಿರುವುದು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಮುಂಡಕೋಪರಿಸತ್ತಿನಲ್ಲಿ* ಹೀಗಿದೆ : “ಯಾವುದು ಅಗೋಚರವೋ, ಅಗ್ರಾಹ್ಯವೋ 
ಅವರ್ಣವೋ, ನಾಮರಹಿತವೋ, ಕಣ್ಣು ಕೆವಿಗಳಿಲ್ಲುದೋ, ಕೈಕಾಲುಗಳಿಲ್ಲದುದೋ 
ಅದು ದೇಶಕಾಲಗಳಿಗೆ ಸಮಕಾಲೀನವಾದುದು. ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ, ಸೂಕ್ಷ ೪ ಅವಿಕಾರಿ. 
ಅದೇ ಇರುವುದೆಲ್ಲಕ್ಟೂ ಮೂಲನೆಂಬುದನ್ನು ಜ್ಞಾನಿಗಳು ಬಲ್ಲರು.” ಹಾಗಾದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತು 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಹೊರಗಿಲ್ಲ ಎಂಬ ನೇತ್ಯರ್ಥವನ್ನು ಸಪ್ರಸಂಚ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದೂ, ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾದುದು ಎಂಬ ಇತ್ಯರ್ಥ 
ವನ್ನು ನಿಪ್ಪ್ರ ಸಂಚ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದೂ ನಾವು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಬ್ರಹ್ಮ 
ದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿರುವ ಯಾವ ಜಗತ್ತೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಈ ಕಾರಣದಿಂದೆ ಜಗತ್ತು 
ಅಸತ್ಯವೂ ಅಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನೇ ಅದು ಆಧಾರವಾಗಿ ಪಡೆದಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವೂ 
ಶೂನ್ಯವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಜಗತ್ತೂ ಅದೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲೇ ಅದು 
ಮುಗಿದುಹೋಗದಿದ್ದ ರೂ, ಜಗತ್ತಿಗೆ ಅದೇ ಕಾರಣವನ್ನು ಕೂಡುವಂಥದು. ಮೊದಲ 
ನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯು ಬ್ರಹ್ಮವು ಅಂತರ್ಯಾಮಿ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಎರಡನೆಯದು ಅದು ಅತೀತ 
ವೆಂಬುದನ್ನೂ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಅದು ಆಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ ಹೌದು ಅತೀತವೂ 
ಹೌದು ಎಂಬುದೇ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ದೃಷ್ಟಿ. ಆಥವಾ ಈ ಮೊದಲು ಸೂಚಿಸಿದ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಮತ್ತು ಆತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಸಂಶ್ಲೇಷಣದ ಫಲವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ 
ಕಂಡುಬಂದ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು ಭಿನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಕಾಣುತ್ತಿರ 
ಬಹುದು. ಇದಗ ಫಲವಾಗಿ ಬಂದ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಪರತತ್ವವು ನಾವು ಆಗಲೇ ನೋಡಿರು 
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೫೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು ' 


ತೆ, ಬಾಹ್ನೆವಸ್ತುವೂ ಅಲ್ಲ, ಬರಿಯ ಜ್ಲಾತ್ನವೂ ಅಲ್ಲ, ಜ್ಞಾತಜ್ದೇಯಗಳೆರಡೂ ಆ 
(ಜವ; 4 ಣಗ ಲ ಇಲಿ 


ಪರವಸ್ಸುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧನಡದವೂ ಅಲ್ಲ. ಅಂತಹ ಪರನಸ್ತುವು ಎರಡೂ ಆಗಿದೆ 
ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು.  ಅಜೀ ಸಪ್ರಸಂಚಬ್ರಹ್ಮವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರ 
ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ್ಟ ವಿವಿಧ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಪರವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ನಿಜನಾದ 
ಸ್ಥಾನವಿರುತ್ತದೆ. ಅವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅಲ್ಲಿಂದಲೇ ಮೂಡಿ ಅದರಲ್ಲೇ ಪುನಃ ಲೀನವಾಗು 
ತ್ತವೆ. ಇದು ಬ್ರಹ್ಮಸರಿಣಾಮವಾದೆ, ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಜಗತ್ತಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ ಎಂಬ ವಾದ. ಅಥವಾ ಪರತತ್ವವು ಜ್ಞಾತೃ ಜ್ಞೇಯ ಎರಡಕ್ಕೂ ಆಧಾರ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಹಾಗಾದನ್ಲಿ ನಮಗೆ, ನಿಷ್ಟ್ರೈಸಂಚಭಾವನೆಯು 
ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನ:ಭವದ ವಸ್ತುಗಳು ಕೇವಲ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ 
ವಿಷಯಗಳೆಂದೂ, ಬ್ರಹ್ಮನ ಅವುಗಳ ಅಂತಸ್ತತ್ವವೆಂದೂ ಆಗ : ಭಾವಿಸ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಬ್ರಹ್ಮವಿನರ್ತವಾದ. ಅಥನಾ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಾಗಿ 
ಬದಲಾಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಜಗತ್ತಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ ಅಸ್ಟೆ ಎನ್ನುವ ವಾದ.: ಸತ್ಯವು ಏನೇ 
ಆಗಿರಲಿ-ಈ ತಾರತಮ್ಯವು ಮಾತ್ರ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಇದವಿವಾದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. 
ವೇದಾಂತ ದರ್ಶನವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವಾಗ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ನಾವು ಪರಿಶೀಲಿಸ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಸದ್ಯಕ್ಕೆ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬೋಧಿಸುವುದು ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಅದ್ವೈತ 
ವಾದರೂ ಆ ಸಿದ್ದಾ ತನನ್ನು ಎರಡು ನಿರ್ದಿಷ್ಟೆವಾದ ಭಿನ್ನರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ರಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ 
ಎಂದು ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡು ಮುಂದುವರಿಯೋಣ. | 
ಈ ಎರಡನೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಯ ಕಲ್ಪನೆಯು ತಲೆಜೋರುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ 
ವಾಗಿದೆ. ನಿಷ್ಟ ಸಂಚಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಸಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ತೋರಿಸುವ ತತ್ವ ಮಾಯೆ ಎಂಬುದು | 
ಇದರ ತಾತ್ಸರ್ಯ. ಕೆಲನರು ಮಾಯೆಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ತಿಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ ' 
ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ವಾದನ್ರ ಸರಿಯಲ್ಲ. ಅದು ಆಗಲೇ ಅಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೆ ಮುಂಜಿ 
ಶಂಕರರ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಅದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಇರುವ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ 
ಎಲ್ಲ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣದಿರುವುದು ಸಹಜ 
ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. "ಮಾಯೆ? ಎಂಬ ಪದನು. ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬಹಳ 
ಅಪರೂಪವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ನಿಜ,' ಆದರೆ ಅದು ಇನ್ನೂ ಹಂದಿನ 
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅದರ ಅರ್ಥ ಇದೇ ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ 
ನಿರ್ಣಯಿಸಲು ಸಾಧ್ಯನಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಅಷ್ಟೇನೂ ಈಚಿನವಲ್ಲದ ಉಪ 
ನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. "ಮಾಯೆ' ಎಂಬ ಪದವು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳದಿರುವ 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೫೯ 


ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲೂ, ಆದರ ಸಮಾನಾರ್ಥಕವಾದ "ಅವಿದ್ಯಾ' 
ಎಂಬ ಪದವು ಪ್ರಯೋಗವಾಗಿದೆ.: ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಮುಂದಿನ ಹೇಳಿಕೆಗಳಂಥವು ಇನೆ: 
"ಎಲ್ಲಿ ದ್ವಂದ್ರವು ಇರುವಂತೆ (ಇವ) ಇದೆಯೋ, ಅಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ.3 
| 1 ಜು ಗಳು, ಡಾಯ್ಸನ್‌ ಅವರಂತಹ ವಿದ್ವಾಂಸ ಸರು. ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಿರುವಂತೆ, 
ಜಗತ್ತು ತೋರಿಕೆ ಎಂಬ ನಾನಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲೇ ಇತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೆ 
ವಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ.3 

ಬ್ರಹೆ ವನ್ನು ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲಿ, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು 
ನಿ ವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಸ್ತುಗಳು ನಾಮರೂಪ ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಹೆಳಿ, 
ಅವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲಿ ರೂಪ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಒಂದು ವಸ್ತು 
ನಿನ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಸ್ವರೂಪ ಅಥವಾ ಸ್ವಭಾವ, ನಾಮ ಎಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಕೇತ 
ವಾಗಿರುವ ಹೆಸರು ಇಸಿ ಪದೆ. ನ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿ ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ತ್ರೆ 
ಅಥವಾ ಖಚಿತ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಈ ನಾಮರೂಪಗಳೆರಡರ ಸಹಾಯದಿಂದ ನಾವು ಚರಿ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಜಗತ್ತು ಮೂಡಿದ್ದು ನಾಮರೂಸಗಳ ವರ್ಗೀಕರಣವೇ 
ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. ಈ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತು. ಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ 
ಸತತ ನ ಟಾ ತೋರಿಕೆಗಳಾಗಿರಬಹು ದು. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ ದ ಗ 
ಅವಕ್ಕೆ 'ಸತ್ಯತೆಯಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಅದ್ವೈತ ಬ ಪ್ರಕಾರ ಬ ಬ್ರಹ್ಮವೇ 
ಏಕ್ಸೆಕ ಸತ್ಯ. ಪ್ರತ್ಯೇಕೀಕರಣಕ್ಕೆ ರೂಪವೊಂದೇ ಜಾತ ತೋರುವುದರಿಂದ 
ಈ ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ "ನಾಮ' ಏಕೆ ಅಗತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯು 
ವುದು ಸುಲಭವಲ್ಲ. ವಸ್ತುಗಳ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಅನುರೂಪವಾದ ಒಂದು ವಾಕ್‌-ಜಗತ್ತು 
ಇದೆ, ವಾಸ್ತವ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳು ಎಷ್ಟು ಅಗತ್ಯವೋ ವಾಕ್‌-ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಹೆಸರು 
ಗಳೂ ಅಷ್ಟೇ ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ ಒಂದು ನಂಬಿಕೆ ಬಹುಶಃ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದಿರ 
ಬಹುದು." ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಕರ್ಮ ಅಥವಾ "ಚಲನೆ ಎಂಬ ಮೂರನೆಯ ಅಂಶವನ್ನು” 
ತಂದು ಅನುಭವಜಗತ್ತಿನ ವಸ್ತುಗಳ ವರ್ಣನೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುವುದುಂಟು.5 
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ಕಬ್ಬ. ಉ. IV. v. 15 

py. ಪು. 228 ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ. ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ : Macdonell : India’s 
Past, ಪು. 47 

"ಹೋಲಿಸಿ : Bp ಪು. 101. ನಾಮವನ್ನು "ಒಂದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆಸ್ತಿ ಮತ್ತು ಅವನ 
ಅಂಶ' ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದ. ಪ್ರಾಚೀನಕಾಲವೊಂದಿತ್ತು ಎಂಬುದಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ, 

ಬ್ಬ. ಉ,. 1. 11. 1, 


೬೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಹಾಗೆ ಮಾಡಿ ಅನುಭನಜಗತ್ತಿನ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಮುಖನಾದ ಚಲನ ಎಂಬ ಅಂಶ 
ವನ್ನು ಸ್ಪ ಸ್ಟ ವಾಗಿ ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಸ ಹೃದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ನಾಮರೂಪಗಳಿಂದ ನಿರ್ಜೇಶಿತವಾಗಿರುವ ವಸು ಸ್ತಿಗಳನ್ನು . 
ಕುರಿತ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ, ಪಾ ್ರರಂಭದಲ್ಲೀ ಚೇತನನಸ್ತು ಮತ್ತು ಅಚೇತನಗಳೆಂಡಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ವ್ಯತಾ ಸವನ್ನು ತೋರಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಚೇತನವು ಜೇಹಾಂತರ ಹೊಂದುವ ಆತ್ಮ 
ಗಳ ಸ 1 ನಿವಾಸ. ಅಜೇತನವು ಹಾಗಲ್ಲ. ಅಜೇತನಗಳು ಜೀವಿಗಳು ತಮ್ಮ, 
ಪಾತ್ರವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸಲು ಬ ಬ್ರಹ್ಮವು ರಚಿಸಿದ ರಂಗಭೂಮಿ, ಅಷ್ಟೆ. ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ£ 
ಅತನ ಪ್ರಸಂಚದಲ್ಲಿ ಐದು ಮುಖ್ಯವಾದ ತತ್ವಗಳನ್ನು, ಅಂದರೆ ಸಂಚಭೂತಗಳನು 
ಎಣಿಕೆಮಾಡಿನೆ: ಅವು ಪೃಥಿ ೨6 ಅಪ್‌ (ನೀರು), ತೇಜಸ್‌ (ಅಗ್ನಿ) ವಾಯು ಮತ್ತು 
ಆಕಾಶ. ಈ ಐದೂ ಮೊದಲಿಂದಲೂ ತಿಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ. ಅಸ್‌ ಅಥವಾ ನೀರು . ಎಂಬು 
ದೊಂದೇ ಮೊದನೊದಲು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿದ "ಭೂತ' ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ (ಪು.38). 
ಮುಂದಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮೂರು ಭು: ಗುರುತಿಸಿದರು. ಅವು ಪೃಥ್ವೀ, ಅಸ್‌ 
ಮತ್ತು ತೇಜಸ್ಸು. ಅವು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಪ್ರತಿರೋಮ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಮೂಡುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪರಿಷತ್ತಿ ನಿ ಹೇಳಿಷೆ. ಭೌತ ವಿಶ್ವ ಟ್ಟ ಘನ, ದೈವ ಮತ್ತು ಅನಿಲ 
ರೂಪಗಳಿಗೆ | ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ. ವಾಯು ತ ಆಕಾಶಗಳನ್ನು 
ಸೇರಿಸಿ ಭೂತಗಳು ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ತತ್ವ ಗ ಸಂಖ್ಯೆ ಯನ್ನು ಐದಕ್ಕೆ ಏರಿಸಿದಾಗೆ ಕ 
ಚಿಂತನೆಯ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯ ಹನಿ ಮುಟ್ಟಿ ದಂತಾಯಿತು. ಆ ಸಂಖ್ಯೆಯೆ! 
ಅಂತಿಮವಾಯಿತು. ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಇಸಿ ಮುಂದಿನ ಎಲ್ಲ ತಾತ್ತಿಕರೂ ಅದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರು. ಅಂತಿಮವಾದ ಈ ವರ್ಗೀಕರಣಕ್ಕೂ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಐದು ಬಗೆಯ 
ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಯಿತೆಂಬ:ದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ . 
ವಿಶಿಷ್ಟ ವಿಷಯಗಳಾದ ವಾಸನೆ, ರುಚಿ, ಬಣ್ಣ, ಶೀತೋಷ್ಣ ಮತ್ತು ಶಬ್ದ ಇವು ಕ್ರಮ 
ವಾಗಿ ಭೂಮಿ, ನೀರು, ಬೆಂಕಿ, ಗಾಳಿ ಆಕಾಶಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು. ಆದರೆ ಈ 
ಭೂತಗಳು ಮೂಲರೂಪದವು ಅಥವಾ ಸೂಕ್ಷ ಭೂತಗಳು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಸಿ 
ನಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಅವುಗಳಿಂದ ಸ್ಥೂ ಿಲಭೊತಗಳು ಸೃಷ್ಟವಾದುವು.. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಇತರ ನಾಲ್ಕರ ಮಿಶ್ರ ಣ ಇರುತ್ತದಿ, ಅದರಲ್ಲಿ. ಪ್ರಧಾನವಾದ ಭೂತವು 
ಯಾವುಜೋ ಅದರ ಹೆಸರನ್ನು ಆ ಸಂಯುಕ್ತವು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ.3 ಸ್ಥೂಲಭೂತಗಳು 


3ತೈ. ಉ. 1]. | 

ಿನಿಷ್ಟೃಷ್ಠ ಕವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮಭೂತಗಳೀದ ಸ್ಥೂಲಭೂತಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ವಿಧಾನಗಳನ್ನು (ತ್ರಿ-ವೃತ್ಯರಣ) ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರು ಭೂತಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಮಾತ್ರ ವರ್ಣಿಸಿದೆ (ನೋ ಡಿ: ಛಾಂ. ಉ. VI. 73, Ti ವೇದಾಂತವು ಅದನ್ನು ಐದು 
ಭೂತಗಳಿಗೆ ವಿಸ್ತರಿಸಿತು (ಪಂಚೀಕರಣ), ನೋಡಿ: ವೇ, ಸೂ, 11, 1೪. 22 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೬೧ 


Loy ನಾವು ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವಂಥನು. ಸಿನ್ಭೃಷ್ಟ ಸ್ನವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ 

ಥ್ರೀ ಅಪ್‌ ಮುಂತಾದ ಪದಗಳು ಸೂಚಿಸುವುದು ಸ್ಕೊ , ಲಭೂತಗಳನ್ನೇ. ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಆ ಸೂಕ್ಷ ಒಹೊತಗಳು ಪೃ ಪಥಿ ೀಮಾತ್ರಾ, ಅಪೋಮಾತ್ರಾ ಮುಂತಾದುವು. 
ಚೇತನಗಳನ್ನು ಮೂರು ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾ ಚಿ ಮೊಟ್ಟೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟುವುದು | 
(ಅಂಡ-ಜ), ಗರ್ಭಾಣುವಿಠಿಂದ ಹುಟ್ಟುವುದು (ಜೀವ-ಜ) ಮತ್ತು ಮಣ್ಣಿ ನಿಂದ 
'ಮೊಳಕೆಯೊಡೆಯುವುದು (ಉದ್ದಿಜ್ಜ).* ಮುಂದೆ ಇದಕ್ಕೆ ಬೆನರಿಥಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದುದು 
(ಸ್ಟೇದ- ಜ) ಎಂಬುದನ್ನು ಸೇರಿಸಿ3 ಒಟ್ಟಿ ಗೆ ನಾಲ್ಫು ಗುಂಪುಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದರು. ಚೇತನ 
ಕಾಯಗಳು ವಿಭಜನಗೊಂಡಾಗ ಅವು ಎನ ಸ್ಥೂಲಭೂತಗಳ ರೂಪಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುತ್ತವೆ. 
ಅವುಗಳು ಒಬ್ಬಾಗಿ ಅಂಥ ಇತರ ದೇಹಗಳು ರಟಿತನಾಗಬಹುದು. ಇಡೀ ಶ್ವ ವೇ ಭಗ್ಗವಾ 
ಗುವನರೆಗೂ ಚೇತನ ದೇಹಗಳೆಲ್ಲ ಸೂಕ್ಷ ಭೂಾತೆಗಳಾಗಿ ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಜತ ಪ್ರಲಯವು 
ಸಂಭವಿಸುವ ಸಮಯ ಯಾವುದು ಎಂಬುದು ಅಸ್ಪಷ್ಟ ವಾಗಿದೆ. ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿರು 
ವಂತೆ (ಪು.38 ), ಕಲ್ಪದ ಸಿದ್ಧಾಂತ ೦ತ ಅಥವಾ ಸ ಸ ಶಾಶ್ಚತ ET ದ 
ವಿನಯ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯ ಕವಾಗಿ ಉಕ್ತವಾಗಿಲ್ಲ. ಜಾ! ಅದು ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳು ವುದಕ್ಕೆ ನಾನೇನೂ ಡ್‌ ಕಾಲ ಕಾಯಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರವು 
ಆರ್ಷೇಯ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದರೂ ಕೊನೆಗೆ ರಚಿತವಾದವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು- 
ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವ 
ಅನೇಕ ಸೂಚನೆಗಳು ಅದರಲ್ಲಿನೆ. ಸೃಷ್ಟಿ -ಸ್ಥಿತಿ-ಲಯದ ಚತ ಕ್ರವನ್ನು ಅದು 
ಹಲವು ಸಲ ಸೂಚಿಸಿದೆ. ' ಸರಾತ್ರೈ ರವಸ್ತು "ಕಾಲದ. ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕೋ ಸಗೋಡು ಎಲ್ಲ 
ಜಗತ್ತುಗಳನ್ನೂ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಸೆಳೆದುಕೊಂಡಿತು? ಮತ್ತು ಸ % ಯೆಯನ್ನು ಅನೇಕ ಸಲ 
ಪುನರಾನರ್ತಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಮುಂದಿನ ಒಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನಾವು 
ಹೇಳಿರುವ ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಹೆತ್ತಿರದ ಸಂಬಂಧನಿದೆ. 


1] 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ "ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಈ (Psychology) ಎಂಬ ಪದ 
ವನ್ನು ಬಳಸಿದಾಗ ಆ ಪದದ ಮೂಲಾರ್ಥವಾದ ಲತ ಸ (Psyche)ದ ವಿಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದೆರಡು ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ 
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೬೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಹೊರತು ಉಳಿಪಿಡೆಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲಾ ಅದೆತ ಬೋಧನೆಯು ಆತ್ಮನು ಇದೆ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು 
ಆಧರಿಸಿದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಯಾಸ್ತ್ರವು ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ದಿಂದ ಎಂದೂ ಕವರೊಜೆಯಲಿಲ್ಲ. 
ಹ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 'ದರ್ಶ ನಕ್ಕೊ “ನ್ನ ದೀ ಅದೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವುಂಟು. ಬೇರೆ ಬೇಕೆ 
ಮನಶ್ಶಾ ಸ್ತ್ರ ರ “ಸಮಾನನಾದೆ: “ಪಿಡಾ CSA ಆದರೆ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದಕ್ಕೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ವಿಶಿಷ್ಟೆ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಉಂಟು. ಅದು ಯಾವ ದರ್ಶನದ 
ಶಾಖೆಗೆ ನೀರಿಜಿಯೋ ಅದರ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಖುಷಿ 
ಗಳಿಗೆ ಆತ್ಮದ ಅಸ್ತಿ ತ್ವವು ಸಮಸ್ತ ಅನುಭನಕ್ಕೂ ಅ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆ. ಅದು ಎಲ್ಲ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಗೂ 0 ಹೀಗಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣದ a ವೂ ಇಲ್ಲ. 
"ಯಾವುದರಿಂದ ಇದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ತಿಳಿಯುತ್ತೇನೆಯೋ ಅದನ್ನು ಡಂ ತಿಳಿಯು 
ವುದು? ತಿಳಿಯುವವನನ್ನೇ ತಿಳಿಯುವ ಸಾಧನ ಯಾವುದು?”* ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಉಪನಿ 
ಸತ್ತುಗಳು ಅಗತ್ಯ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಯಾನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಸ್ರಮಾಣವನ್ನೂ ಒದಗಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸ 
ದಿದ್ದ ರೂ, ಈ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅನೇಕ ಸೂಚನೆಗಳು ಅಲ್ಲಿ ಉಂಟು. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ ಜೀವವನ್ನು ಅನೇಕ ವೇಳೆ “ಪುರುಷ? ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದನ್ನು ಪುರಿ-ಶೆಯ 
"ದೇಹದ ದುರ್ಗದಲ್ಲಿ ಇರತಕ್ಕೆದ್ದು' ಎಂದು ನಿನರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಭೌತಿಕ ದೇಹ ಇದೆ ಎಂಬುದೆರ 
ಅರ್ಥ, ಅದು ಬೇಕೆಬೇಕೆಯಾದ ಆದರೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಹಕರಿಸುವ ಭಾಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವು 
ದರ ಅರ್ಥ ಏನೆಂದರೆ, ಯಾವುದರ ಗುರಿಯನ್ನು ಇದು ಸಾಧಿಸುತ್ತ ದೆಯೋ ಅಂಥದೊಂದಿದೆ 
ಎಂದು... ಯಾವುದು ಇಲ್ಲದೆ ಹೋದರೆ ದೇಹಯಂತೆ ತ್ರವಿರುವುದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವೇ ಇಲ್ಲವೋ ಆ 
ಇನ್ನೊಂದು, ಆತ್ಮ.3 ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಆಧರಿಸಿದ ಮತ್ತೊಂದು ಸೂಚನೆಯೂ 
ಕೆಲವು ಸಲ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ನಾವು ಈಶಾ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನೂ ಒಂದು 
'ಜೀವನದ ಅಲ್ಪಾವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ, ದಯವೇ ತೆ 
ಜೀವನದ ಮೇಲೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನೆಲ್ಲ ಮೀಸಲಾಗಿ ನಮಗೆ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವ 
ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಕಾರಣನನ್ನು ವಿನರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳಿಗೂ ಸಮರ್ಪಕವಾದ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡಲು ಒಂದೇ ಜನ್ನನ 
ಸಾಲದಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನೈತಿಕ ಪ್ರತಿಫಲದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ನಂಬಿಕೆಗೆ ಸಮರ್ಥನೀಯ ತಳಹದಿ ಇರುವ ಪ ಕ್ಸ, ಜನ್ಮಾ ಂತರಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ಜೀನವೊಂದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರ ಸದ್ಯ ದಸ್ತಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವು 
ದನ್ನು ವಿನರಿಸಲಾರೆವೋ « ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳನ್ನು, ಅದರ ಡಿ ಜನ್ನ] "ಗಳ ಕವ ರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು: | ೬೩ 


ಹುಡುಕಬೇಕು. ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಆದಂತೆ ತೋರುವ ಅನ್ಯಾಯಕ್ಕೆ ಸರಿಹಾರವನ್ನು 
ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಜ್‌ 1 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸರವಸ್ತುವನ್ನು ಕುರಿತು ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಿವೆಯಷ್ಟೆ . ಆತ್ಮ ಮತ್ತು 
"ಪರವಸ್ತು ಅಥವಾ ಜೀವ” ಚ ಬ್ರಹ ಇನವುಗಳಿಗಿರುವ ಸುಬಂಥನನ್ನು ಬೇಕಿ ಬೇತೆಯಾಗೆ 
ಅವು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ನಿಶ್ನಾ _ತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಬ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ತಾತ್ಯಾ ಏಿಕವಾಗಿಯಾದರೂ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆತ್ಮವಾಗಿ ರೂಪಸರಿನರ್ತನೆ Rd ಕನ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಆತ್ಮವೂ 
ಏಕವೂ ಹೌದು ಮತ್ತು ಬೇರೆಬೇರೆಯೂ ಹೌದು. ವಿಶ್ವಾತೀತ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವ 
ದಂತೆ ತೋರುವುದು ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜೀವದಿಂದ ಬೇರೆಯಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ. 
ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮದ ರೂಪಪರಿನರ್ತನೆಯಾಗಿರಲಿ, ಬಿಡಲಿ, ಅದರ ಜೀವತ್ವವಿರುವುದು ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಸ್ವರೂಪಭೂತ ಏಕತೆಯನ್ನು ಅದು ಮರೆತಿರುವುದರಿಂದ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅದು ಪರಿ- 
ಮಿತ, ಆದ್ದರಿಂದ ಸರವಸ್ತುನಿನಿಂದ ಆದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಎಂದು ನಂಬಿದ್ದರೂ ಜೀವವು, ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ -ಯಾವುದೇ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯಾದರೂ ಆನೆಯು ಇಲ್ಲದಾಗ--ಅಂಥ ನಂಬಿಕೆ 
ಯನ್ನು ಮೀರಿ ತಾನು ಪ್ರತ್ಯೇಕನೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಉಪ- 
ನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಹಾಗೆ ಜೀವವು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮೀರುವುದು, ಅದು ತಾನು 
ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ, : ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ' ಪರಿಮಿತವಸ್ತುವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ. ಕೋಶಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತವೆಂದು ಕರೆದಿರುವ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಈ 
ವಿಷಯವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿದೆ. ಈ ರೀತಿ ಜೀವವು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮೀರುವ ಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ 
'ದೊರಕುವ 'ಅಸದ್ಧ ಶವಾದ ಅನುಭವವೆ. ಮನೋಮಯ ಮತ್ತು ನಿಜ್ಞಾನನುಯ- 
ಸ್ವರಗಳ ಅನುಭನಕ್ಕಿ ೦ತ ಉನ್ನತನಾದುದು ಎಂದು ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಎಕೆಂದರೆ 
ಅವುಗಳಿಗೆ ವಶಿಷ್ಟ ಪಾದ ಘರ್ಷಣೆ ಗೊಂದಲಗಳು ಅಲ್ಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ 
ಮೂಲ ಲಕ್ಷಣ ಶಾಂತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಅದನ್ನು. ಆನಂದನುಯ- ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಿದೆ3' ಆದರೂ ಆದೇ ಮೋಕ್ಷನಲ್ಲ.* ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಕೂಡ ಕಳೆದು 
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ಆತ್ಮವನ್ನು ಸುತ್ತುವರಿದಿವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾದ ಪಂಚಕೋಶಗಳಲ್ಲಿ ವರು ಇವಕ್ಕೆ 
ಸಂವಾದಿಯಾದ ಉಪಾಧಿಗಳು. *ಉಳಿದೆರಡನ್ನು ಅನ್ನವಂಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಣಮಯ ಎಂದು 
ಕರೆದಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಜೀವವನ್ನು ಸುತ್ತಿರುವ ದೇಹ ಅಥವಾ ಭೌತಿಕ ಆವರಣವೆಂಬ 
ಅತ್ಯಂತ ಹೊರಗಿನ ಕೋಶ. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆಸ್ತಿತ್ವದ ಭೌತಿಕ ಮುಖವನ್ನು ಆದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, 
ಎರಡನೆಯದು ಪ್ರಾಣಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 

"ಹೋಲಿಸಿ: ಬ್ರಹ್ಮ ಪುಚ್ಛಂ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾ. 


೬೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ದಸರ 


ಹೋಗುವ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿ. ಅಲ್ಲಿಗೆ ಏರುವವರು ಬೇಗ ಅಲ್ಲಿಂದ ಜಾರುತ್ತಾರೆ, ಆದರ 
ಲಕ್ಷಣಗಳಾದ ಶಾಂತಿ ಮತ್ತು ಆತ್ಮನಿಸ್ಕೃತಿ (ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮರೆಯುಿಕೆ) ಗಳಿಗೆ 
ಉತ್ತಮವಾದ ನಿದರ್ಶನೆ ಕಲಾಜಗತ್ತು ಒದಗಿಸುವ ಜಾರ! 1 ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಮೋಕ್ಷಾನು- 
ಭವಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಈ ಸ್ಥಿತಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಕಡೆ ಅನೇಕ ಹೋರಾಔಗಳು ಮತ್ತು 
ಅಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜೀವನನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದರೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಅದು 
ಅಸ್ಟೇ .ಖಚಿತವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ದುಃಖ ದ್ವಂದ್ವಗಳ ಆಜೆಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಅದರ ಏಕತೆ 
ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 

ಜೀವ ಎಂಬ ಪದವು ಜೀವ್‌, ಉಸಿರಾಟವನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸು ಎಂಬ ಧಾತುವಿ 
ನಿಂದ ಬಂದಿದೆ. ಈ ಹೆಸರು ಬದುಕಿನ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ಎರಡು ಮುಖಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೆ 
ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಅದು ಉಸಿರಾಟ ಮುಂತಾದ ಜೀವಸಂಬಂಧಿ ಪೆ 
ಅಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ನಿಪ್ಪಿ)ಯವಾಗಿದ್ದರೂ 
ಉಸಿರಾಟವು ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಆತ್ಮವನ್ನು ಭೋಕ್ತಾ. 
ಮತ್ತು ಕರ್ತಾ? ಎಂದೂ ಕರೆದಿವೆ. ಇವೆರಡೂ ಸೇರಿ ಆತ್ಮ ದೆ ಚಟುವಟಿಕೆಯ 
ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಮುಖವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಅಪ್ರಜಾ ಸ ಪೂರ್ವಕ "ಚಟುವಟಿಕೆಯ ತತ್ವ 
ವನ್ನು ಪ್ರಾಣ ಎಂದೂ, ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ತತ್ವವನ್ನು ಮನಸ್ಸು ಬ 
ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರತಿಯ ಕೊಂಡು ೮ ಜೀವವೂ ತನ್ನ ಲೌಕಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಉದ ನಕ್ಟೂ ಈ ಎರಡು . 
ತತ್ವಗಳ ಉಪಾಧಿಗೆ ಸಿಕ್ಕಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಸಚಿ ದಃ ಸ್ರಿ ಯಿಂದ ಶಾಶ್ವತ ಎಂದು 
ಹೇಳಬಹುದಾದ ಈ ಎರಡು ಉಪಾಧಿಗಳಿಗೆ ಭೌತಿಕವೇಹಶಯ ಮೂರನೆಯದನ್ನೂ 
ಸೇರಿಸಬೇಕು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜನ್ಮದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಮೂರನೆಯದು ಮಾತ್ರ ಬದಲಾಗು ' 
ತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರೂ---ಜೀಹ, ಪ್ರಾಣ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು--ಸೇರಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ - 
"ಲೌಕಿಕ ನಿವಾಸವನ್ನು] ಏರ್ಪಡಿಸುತ್ತವೆ.8 ಆತ್ಮದ ಚಟುವಭಿಕೆಯ ಪ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಯುತ ಭಾಗ 
ವನ್ನು ಮನಸ್ಸು po ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಾಯ ದದ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತ ದ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಐದು 
ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು : ಚಫ್ಪುಸ್‌, ಶ್ರೋತ್ರ, ತ್ರಕ್‌, ಘ್ರಾಣ, ರಸನಾ. ಕ್ರಮವಾಗಿ ಅವು 


ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ರಸ 4 ಇಂದರ್ಯಾನುಭವದ ಅನಂದ) ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ : 
ತಿಪ್ರಜ್ಞೆ, ಸ-ಪ್ರಜ್ಞೆ. ಮತ್ತು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮೀರ:ವಿಕೆ ಈ ಮೂರರಿಂದ ಕೂಡಿ, 


ಮನಸ್ಸು ವರುಮ್ಮುಖವಾದದ್ದು ಎಂದು ಎಣಿಸುವುದಾದರೆ .ಕೋಶಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪಂಚಕೋಶಗಳು 
ನಮಗೆ ದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ಹಿಂದಿನ ಪುಟದ 4ನೇ ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ ನೋಡಿ. 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಸು ೬೫ 


ನೋಟ, ಕೇಳಿಕೆ, ಮುಟ್ಟುವಿಕೆ, ವಾಸನೆ ನೋಡುವಿಕೆ ಮತ್ತು ರುಚಿ: ನೋಡುನಿಕೆ ಇವೆ 
ಗಳ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು. ಇನ್ನೆ ದು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು : ವಾಕ್‌, ಪಾಣಿ, ಪಾಡ್ಯ ಪಾಯು 
ಮತ್ತು ಉಪಸ್ಥೆ. ಇವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಮಾತು, ಹಿಡಿಯುವಿಕೆ, ಚಲನ; ವಿಸರ್ಜನೆ ಮತ್ತು 
ಜನನಕ್ರಿಯೆಗಳೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು. ವಿಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರ `ಮುಂತಾದ ಮನಸ್ಸಿನ 
ವಿವಿಧ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅವೆಲ್ಲವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಕತೆಯಿದೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದೆ ಒತ್ತಿಹೇಳಿವೆ. ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಉಪನಿಷತ್ತು! 
ಅಂತಹ ಕೆಲವು. ಸಹಜಸಾಮಥ್ಯಗಳ ಪಟ್ಟಿಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟು "ಈ ಎಲ್ಲವೂ. ಮನಸ್ಸೇ? 
ಎಂದು ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ತೀವ್ರವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ 
ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಕೇಂದ್ರ ಅಂಗವಾಗಿ ಅದೊಂದು ಏಕೀಭೂತವಾದುದು. ಅದು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯ 
ಕರ್ಮೆಂದ್ರಿಯಗಳೆರಡನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. . ಅದು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ 
ಹೊರಗಿನಿಂದ ದೊರೆತ ಅನುಭವಗಳನ್ನು. ಸಂಯೋಜಿಸಿ, ಆವಪಶ್ಯಕತೆಯುಂಬಾದಾಗ 
ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಕರ್ಮೆಂದ್ರಿಯದ ನೆರವಿನಿಂದ. ಕಾರ್ಯಮುಖನಾಗುವ ನಿರ್ಧಾರವನ್ನು 
ಕೈಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಈ ಎರಡು ಗುಂಪುಗಳಿಗೂ ಮನಸ್ಸಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಮೆದುಳಿಗೂ ಸಂವೇದಕ ನರವ್ಯೂಹ ಮೆತ್ತು ಚಾಲಕ ನರಪ್ಯೂಹಕ್ತೂ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. | | 

ಅರಿವಿನ ಬಗೆಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 'ಸಿದ್ದಾಂತನೇನೆಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯವುದು ಸುಲಭ 


ವಲ್ಲ. ಆದರೂ ಇದನ್ನು ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಸೂಚನೆಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸ 
ಬಹುದು : ಅನುಭನದ. ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲು ಉಪಥಿಷತ್ತುಗಳು ಬಳಸುವ 
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 ಸಾಮಾನ್ಯಪದ ನಾಮ-ರೂನ ಎಂಬದನ್ನು ನಾವು ಆಗಲೇ ಅಂತಿದ್ದೇವೆ. . ಇರ 
ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ ನಾವು ಯಾವುದನ್ನು ಕುರಿತು ಆಲೋಚಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೋ ಅಥನಾ 
ಮಾತನಾಡುತ್ತಿದ್ದೆ (ವೋ ಅದೇ ಪ್ರಕೃತವಸ್ತು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಮನಸ್ಸೂ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ 
ನಾಮರೂಪ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲೇ ವ್ಯವಹರಿಸಬಲ್ಲುವು. ಅಂದರೆ, ಅನುಭವದಿಂದುಂಟಾಗುವ 
ಜ್ಞಾ ನನೆಲ್ಲ : ಪರಿನಿತವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತದ್ದೆ . ' ಹೀಗಾಗುವುದು. : ಅನಿನಾರ್ಯ. 
ಬ್ರಹ್ಮನು ಅರಿನಿಗೆ ಮೀರಿಡ್ದು (ಆಚ್ಞೀಯ) ಎಂದು ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ತಿಳಿಯು 
ವಂತೆ ಮಾಡುವುದೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಉದ್ದೇಶ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ತಿಳಿನಿಗೆ ಸಿಕ್ಕು 
ವಂಥದೇ (ಜ್ಹೇಯ). : ಆದರೆ ಮಾತ್ರ, ಬ್ರಹ್ಮದ ಜ್ಞಾನವು ಅನುಭವಜನ್ಯ ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ 
ಉನ್ನತತರವಾದದ್ದು . ಮುಂಡಕೋಪನಿಷತ್ತುಕ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೂ ಎರಡಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸು 
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೬೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ಪರೇಖೆಗಳು 


ತ್ರಥೆ--ಉನ್ನ ತಜಾ ಚಾ (ಪರಾ ವಿದ್ಯಾ) ಮತ್ತು ಅನು ನ್ವ 3 ಜಾ ಹ (ಅಪರಾ ವಿದ್ಯಾ). 
ವೂದಲನೆಯದು ಬ್ರ ಬಹ್ಮ ಜ್ಞಾ ಸ್‌ು ಎರಡನೆಯದು ಲೌಕಿಕ ವ ಳೆ ಜಾ ನ, ಯಾವುದೇ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತುಗಳ ನಿನರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಪರಾವಿದ್ಯೆಯು ಕೆ ಬೆಳಕನ್ನು ನೀಡದಿರ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವುಗಳೆ ಸಥನ ತತ ಶ್ರದ ಬಗೆಗೆ ಜ್‌ ಅರಿವ ನ್ಶ್ರು ಅದು ಫೀಡುತ್ತ ದಿ. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಜೇಡಿನುಣ್ಣಿನ ಮುದ್ದಿ ಯ ಜ ಜ್ಞಾ ನವು ಜೇಡಿಮಣ್ಣಿ ಸಿ ನಿಂದಾನ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ 
ಬಗೆಗೂ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನೀಡುವಂತೆ “ದು ಬೇಕಾದರೆ ಹೇಳಬಹುದು. 1 ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ . 
ಅದನ್ನು : ಪ್ರೌರ್ಣಜ್ಞಾ ನೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಹಾಗಿರುವುದೆರಿಂದ ಅದು ಅಪರಾ- 
ನಿದ್ಯೆಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು. ಅಪರಾ ನಿದ್ಯೆಯಾದರೋ ಅದರ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಸ್ಥಿತಿ 
ತೆ ಖಂಡಸ್ಪರೂಪದ್ದು. ಆದರೂ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ ವಿರೋಧವಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಹೇಳು 
ನ ಬ್ರಹ್ಮ ದ ನಿಶ್ಚಾತ ತ ಕ ಭ್ರ )ನೆಯೆ ದ್ಳ ಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಮಾತ್ರ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೆ 
ಧಾನನಾ ಸ ಇನ್ನೊ! ದು ದ ಷ್ಟಿ ಯೂ ಆದು ಅವಿಶ್ರಾತ ಸ ಕಲ್ಪ ನೆಯೊಂದಗೆ 
ಸಮತ್ವ ಯಗೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ. "ಆವರ ಪ್ರಕಾರ ಬಕ ವುಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ 'ಾಧಕೆವಾದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಗಳನ್ನೇ ಮೀರುತ್ತ ದ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಬ್ರಹ ವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. 
"ಅದನ್ನು ಕಾಣಲಾರದೆ ವಾಕ್‌ ಹಾಗೂ ಮನಸ್ಸು ಗಳು ಹಿಮ್ಮೆಟ್ಟುತ್ತವೆ”:... ಬ್ರಹ್ಮವು 


ಟಿ 
ಸ್ಪಸ್ಪ ನದಲ ಅಚ್ಚೆ ಯ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ತು 45 ಅನೇಕ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಹ ಜಸ್‌ ಈಸು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪರಸ್ಸರ ವಿರುದ್ಧ ಲಕ್ಷಣ 


ಕೊನ ಆದು Reis ಪಿ; ಅದು ಹತ್ತಿರದಲ್ಲಿದೆ. ಅದು ಈ ಎಲ್ಲದರ 
ಒಳೆಗೊ ಇದೆ ; ಅದು ಈ ಎಲ್ಲದರ ಹೊರಗೂ ಇದೆ.” "ಅದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಅತ್ಯುತ ತ್ತಮ 
ನಿದರ್ಶನವು ಈಗ ನಷ್ಟ ವಾಗಿ ಹೋಗಿರುವ ಒಂದು ಉಪನಿಷತ್ತಿ ನಲ್ಲಿದ್ದ ತೆ ತಗಡು ದೆ. 
ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ ನೇಡಾಂತಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸಿದ್ದಾ "ಕ ಕ ಬಾಷ್ಪ ಲಿಯು 
ಬಾಧ್ವನೆನ್ನು 'ಬ್ರಹ್ನೆದ ಸ್ವರೂಪವ ವನ್ನು OR ree ಕೇಳಿದಾಗ ಅವು ಹಾಗೆ 
ಮಾಡಿದ್ದು “ಎ ಕಾನದಿಂದ ಎಂದು ಈಜಿ. ಬಾಷ್ಟಲಿಯು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದ : " ಸ್ವಾಮಿ, 
ಉಪದೇಶ ನೀಡಬೇಕು.” ಬಾಧ್ವನು ವೌೌನವಾಗಿದ್ದ. ಎರಡನೆಯ ಸೆಲ, ನೂರನೆಯ ಸೆಲ 
ಫೇಳಿದಾಗೆ ಅವನು ಉತ್ತರಕೊಟ್ಟ : "ಮಾನು ಉಪಜೇತಿಸ: ತಲೇ ಇದ್ದೆ ನೆ, ನೀನು 
ಅದನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತಿಲ್ಲ. ಈ ಆತ್ಮ ಎಂಬುದು ವೌನ : ಉಪಶಾಂತೋಯಂ ಆತ್ಮಾ”. 

ಹೋಲಿಸಿ : ಛಾಂ ಉಪ. ೪1, 1. 3-4 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೬೭ 


ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಲೌಕಿಕ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿದ್ಯೆ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಸಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. : ಪಾರ- 
ಸೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 'ಅದು ಜ್ಞಾನವೇ ಅಲ್ಲ, ಒಂದು ರೀತಿಯ ಅವಿದ್ಯೆ ಅಪ್ಪೆ. 
ಹೈವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಸಾಧ್ಯ ತೆಯೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಆಂಥದೊಂದು 
FA ಯು ಗ ೀಯ ತಾನಾಡವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತಿಲ್ಲವೆ ಎಂದು ಕೇಳಬಹುದು. ಉತ್ತರ 
"ಹೀಗೆ: ನಾವು ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಆಂಯವುರು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗಬಹೆ:ದು. 
"ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು “ಅರಿತವನು” ಬ್ರ ಹ್ಮವೇ ಆಗುತ್ತಾ 'ಅಂತಹ ನರಾಕಾಸೆಗೆ ಒಯ್ಯುವ 
ಸ Ss ಅದಕ್ಕೆ ಜಾತ ವಿದ್ಯೆ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಇಲ್ಲಿ ಸೀಮಿತನಾಗಿದೆ. ಈ 
ಫಲನನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಮುನ್ನವೇ ಬ್ರಹ್ಮನ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಅರಿಯ 
ದಿದ್ದರೂ ಅದು ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯಬಹುದು. ' ಮೂಲತಃ ನಮ್ಮ ಆತ್ಮವೂ 
ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಒಂದೇ ಆದುದರಿಂದ, ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ ಅದರ ಅಸ್ತಿ ತ್ವವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ವಾಗಿ ಖಚಿತವಾದದ್ದೇ. ಪರವಸ್ತು ನವನ್ನು ಕುರಿತು ನಾವು ಗು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಆತ್ಮ ಗಳ ಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಅದರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದ ಸಂಯೋಗವನ್ನು ಅದೇ 
ಇದ್ದೆ ವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆದರ ಅನ:ಭನವನ ತ ಪಡೆಯದಿರುವುದು ಸಾಧ ವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಇದುವರೆಗೂ ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿದ್ದದ್ದು ಇ ತಸ್ಪಿತಿ ನಠಾತ್ರ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 
ಬದುಕಿನ ಬಗೆಗೆ ಇನ್ನೊ ವಿಶಾಲವಾದ ದೃ ಹಿ ಯನ್ನು ತಳೆದು ಆತ್ಮವನೆ ನ್ನು ಗ್ಲವನಿಿವಸಣರೆ 
ಅವಸ್ಥೆ ಳಲ್ರಿ ಅಧ ಯನ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಗ ಸ್ಪಪ್ನ, ಸುಷುಪ್ತಿ (ಸ್ಪಪ್ಟ ನಿಲ್ಲದ ಗಾಢ 
ಶ್ರಿ) ಮತ್ತು ಹ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಜಾಗ್ರತಸ್ಥಿ ತಿಯಂತೆಯೇ ಸ್ವಃ 
ಶ್ಯಾಸ್ತ್ರ ದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಕಲಸ ಮಾಡುತ್ತಿರು 
ಎ ತಡ ಉಳಿದೆರಡೂ. ಮನಸ್ಸ ನ್ಶ್ರು ಮೀರಿದ ಸಿ ತಿಗಳ ಕ ಆತ್ಮ ದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಕಂಡುಕೊಳು ವ ಉದ್ದೆ ಶದಿಂದ ಆ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಅಧ್ಯ ಯನ ಸಣೆದಿಷೆ. ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು 
ಅಷ್ಟು ಪ ಪಾ ಸ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ, ಬದಗ ಸಸಿ ತಿಗಳೆಲ್ಲಿ ಫ ಘಟನಾವಳಿಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯ- 
"ಯನ ಮಾಡಲು ನಿರ್ಧರಿಸಿದುದು ಮನಾರ್ಹವಾದದ್ದು ವ್ಯತ್ಯಸ್ಥವಾಗುತ್ತಿರುವ 
ಪರಿಸ್ಪಿತಿಗಳು ಒಂದು ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ಅಂಶಗಳನ್ನು " ಕೂಡಿಸುವುದರಿಂದ ಅಥವಾ 
ಕಳೆಯುವುದರಿಂದ ಘಟನಾವಳಿಗಳ ನಿಜವಾದ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ನೆರವಾಗು 
ತ್ತವೆ. ಈ ನಾಲು ಸ್ಹ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿಗೆ ತಿಳಿದಿದ್ದದ್ದು ಎರಡು ಮಾತ್ರ ಎಂದು 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಅವು ಜಾಗ್ರತಸ್ಥಿತಿ ಹಾಗು ಸ್ವಪ್ನ. ಮಂದೆ ಸೆ ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ಸುಷುಪ್ತಿಗಳ 
ಸ ತಾರತಮ್ಯ ತೋರಿಸಿದ್ದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ನಾ ಭಾ ಅಥವಾ ತುರೀಯ ಸ್ಥಿತಿ 
ಯೊಂದನ್ನೂ ರತು. ಇದರ ಈ ಹೆಸರೇ ಮೂರು ಸ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
1ಮುಂ. ಉಪ. 111. 1[. 9 
ಪ್ರಶ್ನ ಉಪ, ಪು. 298 


೩ 


೬೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಗುರುತಿಸಿದ್ದ ಹಿಂದಿನ ಹಂತವೊಂದಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು 
ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಸ್ಟ ಸವನ್ನು ಈಗ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಪರಶೀಲಿ ಸೋ. 


(1) ಸಪ್ನ: ಉಪನಿಷ ಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಸಲ ಸ್ಪಪ್ನಗೆಳ ಉಲ್ಲೇಖ ಬರುತ್ತದೆ. 


a ಬ" 
ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವು ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆದಿದ್ದು ವು ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೊಚಿಸು 
ಇನಿ ಮಂ N ಮತು ಸ.:ಷಪಿ ಅವಸೆ ಗಳಿ Rg 3 
ತ್ರದಿ. ಸ್ಪಪ್ನಸ್ಥಿತಿಯು ಜಾಗ್ರತ ಮತ್ತು ಸುಷುಪ್ತಿ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೆ ಮಧ್ಯವರ್ತಿ ಯಾದದ್ದು. 


ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಶ್ಚೆಲವಾಗಿರುವುದು ಅದರ ಭೌತಿಕ ಲಕ್ಷಣ. ಇಂದ್ರಿಯ: 
ಕ್ಮ 
ow 


ಗಳು ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ನಸ್ಸಿ ನೊಂದಿಗೆ ಲೀನನಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜಾಗ್ರತ 
ಮತ್ತು ಸಪ್ನ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದು : ಮೊದಲನೆಯ 


ವಜ ಥಿ 
ಡೆರಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಹೊರೆಗಿನಿಂದ ಅನುಭನ ಳನ್ನು ಪಡೆದು ಅವನನ್ನು ಟಃ ರೂಪಿ 
ಸುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಅದು ಯಾವುದರ ಸಹಾಯವೂ ಇಡಿ, ತನ್ನೆಷ್ಟ ಕೈ ರೂಪ 


ಗಳೆ ವ ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಗೆ ಅದು ಎಚ್ಚರದ ಬ ದ | 

ಸಾಮಗ್ರಿಗಳನ್ನು-ಸಾ ಮಾನ್ಯವಾಗಿ ದರ್ಶನ ಶ್ರವೆಣಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವನ್ನು-- —ಬಳೆಸಿ 

ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸ್ನೆಪ್ಪಗೆಳೆ ಮೂಲಸಾಮಗ್ರಿ ಹೀಗೆ ಮತ್ತೆ ಜೀನಂತಗೊಳಿಸಿದ 
ನ್‌್‌ ಈ ed 


(3) 


ಅನುಭವಗಳ ಮುದ್ರೆಗಳೇ ಆದರೂ ಸ್ಪೆಪ್ನ ನದ ಅನ:ಭವವೂ ಸೈರೆಣಾನುಭನವೂ ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ. ಆ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಅದು ಸತ್ಯ ಎಂಬಂತೆಯೇ ಇಂದ್ರಿಯಗಾ ಹೈ ಘಿ 
ಬಂದಿ ಗ್ರಾಹ್ಯ ಅನು ಭವವೇ ಎಂಬಂತೆ. ಅಸ್ಸಿ ಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ 
ವಸ್ತುಗಳು ವರ್ತಮಾನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು. ಎಂಬಂತೆ ಅರಿವಾಗುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು 
ಭೂತಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು "ಎಂಬಂತಲ್ಲ ಎನ್ನುವ ಸಂಗತಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದದ್ದೇ. ಈ 
ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಕನಸುಗಳನ್ನು “ಇಂದ್ರಿಯಗಳೆ ವ್ಯಾಪಾರವಿಲ್ಲದ ಗ್ರಹಿಕೆ” ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹ 
(2) ಸುಷುಪ್ತಿ: ಕನೆಸುಗಳಿಲ್ಲದೆ ನಿದ್ರೆಯನ್ನು ಸುಷುಪ್ತಿ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ, 
ಸ್ಪಿತಿಯೆಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳಂತೆ ಮನಸ್ಸೂ ಸಹ ತಟಸ್ಥ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ 
ಸಾನ ಮಾನ್ಯವಾ ಇದೆ ಅಂದರೆ ಇಂದಿ ್ರಿಯಜನ್ಯೆ ವಾದ ಪ ನ್ರಜ್ಞೆ “ಎಂತ ಹೋಗಿರುತ್ತದೆ. ಒಂದು 
ವಸ್ತು ವನ್ನು ಇನ್ನೊ. ಂದರಿಂದ ಬೇಕೆ ಜು ಹೇಲು 2 ಜ್ಞಾತ್ಥ ಜ್ಞೇಯಗಳನ್ನು ಬೇಲೆ 
ಬೇರೆ ಮಾಡುವುದಾಗಲಿ ನಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ದೇಹದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜೀವವು ಆಗ ಪರವಸ್ತು 
ನಿನೊಂದಿಗೆ ತಾತ್ಮಾಲಿಕನಾದ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೂ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯೂ ಮೋಕ್ಷವೂ ಒಯು ಸಟ ಹೇಳಿ್ಲವಾಗಿ ಈ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು ಸತ ರ್ಥ 
ದಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಮೊದಲಿನ ಮತ್ತು ಅನಂತರದ ಸಿ ಗಳನ್ನು 
ಸಂಬದ್ದೆ RE ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಏಕತಾಭಾವನೆಯೀಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವಂತೆ ಈ ಸಿ ನ 


ವ್ಯಕ್ತಿ ಯೇನೋ ಇದ್ದೇ ಇದ ಶರ್ಫೊ ವ್‌ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ತ್ನದ ಪ್ರ ಜ್ಞ ಮಾತ್ರ ಇರುವುದಿಲ್ಲ ವಿಸೀ ಸ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೬೯ 


ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಇದು ಸಾ ಸಾಮಾನ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಸ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು. ಶೂನೈ- 

ಸ್ಥಿತಿ ಜಿ ಕೇನಲ ಅಪುಜೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಎ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ" 'ಮಾವುದೋ ಒಂದು ವಿಧನಾದ 
ತಿಳಿವು ಅಲ್ಲಿದ್ದೆ ( ಇರುತ್ತದೆ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಹೇಳುವಂತೆ, ಅಲ್ಲಿರುವುದು “ ಜ್ಹೇಯವಿಲ್ಲದೆ 
ಜ್ಞಾತೃವೂ ಅಲ್ಲ, 1 ಏಕೆಂದರೆ, ಅಲ್ಲಿ ಜ್ಜ ೀಯವಸ್ತು ನಿನೊಂದಿಗೆ. ಜ್ಞಾತೃವೂ ಮರೆಯಾಗು 
ತ್‌ ಅದೊಂದು ಚಿಂತನರಹಿತ ಅರಿವಿನೆ ಸಿ ತಿ ಎಂದು: ಕ” ಅದನ್ನು ಕೆರೆಯ 
ಬಹ:ದು. ಈ ಸತಿಯು ಎಲ್ಲ ಆಶೆಗಳನ್ನೂ ಮಾರಿದ್ದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದನ್ನು ಅಮಿಶ್ರಿತ 
ಆರಂದದ ಔ ಸ್ಥಿತಿ ಎಟ ವರ್ಣಿ ಸಿದ್ದಾ ರೆ. “ಇತ್ತ ಯು "ಕಮ್ಮೆ ಲರನ್ನೂ. ಪಾಷಾ (ಸಾರ್ವ- 
ಭೌನುರು)ಗಳೆನ್ನಾ ಗಿ ಮಾಡುತ್ತ ಡಿ”. ಸ್ಪ ಪ್ಪ ಸ್ಪದಲ್ಲಿ ಎಚ್ಚ ರಡ ಸಿತಿಯ ಆಸಕ್ತಿಗಳು ಇಲ್ಲ 
ದಿರಬಹ:ದು. ಆದರೆ. ಅದನ್ನು ಅನಾಸೆಕ್ತ ಸ್ಪಿತಿ ಫಹ ಕೆಯ ಲು ಸಾಧ್ಯ ನಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ 
ತನ್ನದೇ ಆದ ನೋವು ನಲಿವಗಳಿಂಟು! ಸ ಷಸ ಯ ಲಕ್ಷಣನಾದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಪ್ರ ಪ ಶಾಂತೆ- 
ತಿಯ _ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಎಬ್ಜೆತ್ತ ಮೇಲೆಯೂ ನಾವು ನಿದ್ರೆ ಜ್‌ ಪರಿಪೂರ್ಣಶಾಂತಿ ಅಥನಾ 
ಸುಖನನ್ನು ನೆನಪು: ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆ. ಏಕೆಂದರೆ ನಿದ್ರೆ ಮಾಡಿದ್ದೇವೆ ಎಂದು ಮಾತ್ರೆ 
ವಲ್ಲದೆ Ne ನಿದ್ರಿಸಿದ್ದೇವೆ ಶಿ ಭಾವನೆ ನನಗಗಿರುತ್ತದೆ. 

(3) ತುರೀಯ : ಈ ಅವಸ್ಥೆ ಗೆ ಇಟ್ಟಿರುವ ಹೆಸರೇ ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಅದು 
ಸಾವೆ ಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯ ನ ಅನುಭವದ ವ್ಯಾ ಬ್ದ ಗೆ ನೇರದ ಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದೆ ಅದು ಇಂದ್ರಿಯಾ- 
ನುಭನದ ಸಿ ಎಲ್ಲಕಟ್ಟು ಹ ಹೊರತಾದುದು ನಡ ಭಾವಿಸಬಹುದು. 
ತಾರ್ಕಿಕ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಸವಾಂಸಕೊಡು ತನಗೆ ತಾನೇ ಕಲ್ಪಿ? ಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಜಿ ಸ್ಥಿತಿಯೆದು. 
ಒಂದು ಅಂಶ i ಉಳಿದೆಲ್ಲವುಗಳಲ್ಲೂ ಅದು ಸುಷುಫಿ ಸ್ರಿಯನ್ನು ಹೆ ಡೆ. ಅದೇ 
' ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಹಿನ್‌ಸೆಳೆತ, ಬಯಕೆಗಳು ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆ, ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಅದೇ 
ಕಹನ" ತೋರುನಿಕೆ--ಇನೆಲ್ಲವೂ ಅದರಲ್ಲೂ ಇನೆ. : ಆದರೆ ತುರ(ಯಾನಸ್ಗೆ ಯಲ್ಲಿ 

ಆತ್ಮವು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಕಾಶಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿ ಯ ಅನು 
ಭನವಾದರೋ ತೀರ ಅಸ್ಪಷ್ಟನಾದದ್ದು.  ತುರೀಯವು ಒಂದು" ಅನುಭಾವ ಸ್ಪಿತಿ, 
ಯೋಗಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದು ಬಂದಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯು ಮಾತ್ರ ಅಂಥಹೊಂದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಸಾಕ್ಷಿ ಹೇಳಬಲ್ಲ... ಆದರೆ ಆತ ಪ್ರಮಾಣಕೊಡುವ ಸತ್ಯವು ರ ನನ್ನು. 
ಎಟಿ ಮೀರಿದುದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಕಡೆ, ಸುಷುಪ್ತಿಯ ನೇತ್ಯಾತ ಕ ಸಾಕ್ಷಿಯೂ, 
ಇನ್ನೊ. ಂದು ಕಡೆ ಅನುಭವದೆ ಆನಂದನುಯೆಮುಖದ ಇತ್ಯಾ ತ್ಮ 7 ಸಾಕ್ಷ Wo "ಇದು, 
ಜ್ಞಾ ತ ೈವಿನ ಅನುಭವದ ಸ್ನೆ ಸ್ವ ರೂಪದ ವಿಷಯಕ್ಕೆ "ಊಹಾತ್ಮ ಕ. ಒಳೆ ಅರಿವ ವನ್ನು } ನೀಡಲು 
ಫರಪಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಸ್ಹ ನಚ ದು ಪುಣೀ” ಆಧ್ಯಾ ತಿಕ ಸಾಧನೆಯ ನಿಖರ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ; ಪೃ. ಪ, ಉಪ್ಪ, 306 


೭೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


HI 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ತಾತ್ರಿಕ ಬೋಧನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಂತೆ ದೃಷ್ಠಿ ಭೇದಗಳಿವೆಯಬ್ವೆ. 

ಇದರಿಂದ ಅವು ಸ ಗುರಿ ಮತ್ತು ಸಾಧನೆ ಹ ರಿ ವಿಷಯ: ದೆಲ್ಲಿಯ No 
ದೃಷ್ಟಿ ಭೇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ದಾರಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ನೀಡ 
ಬಹ:ದು. ಒಂದು ಉಪನಿಷತ್ತು! ಅಮ್ಸ ತತ್ವ ಸಾಧನೆಗೆ ಮೂರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ. ಸಾಧನ 
ಗಳನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ : ಸ ಸತ್ಯನಿಷ್ಠೆ, ತಪಸ್ಸು ರ ವೇದಾಧ್ಯಯನ. ಮೂರು ಜನ _ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಗುರುಗಳು ಅವನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದರು ಎಂದೂ ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಬಹ:ಶಃ 
ಒಂದನ್ನೂ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯೆ ಬ ಜನರು ಅನು ಸರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲಿ 

ತರು; ಪ್ರಯತ್ನ ವೂ ಕೆಲವು: ಸಲ ನಡೆದಿದೆ. ಈಸ ಸಾಮರಸ್ಯದ La 
ಭಾವವೇ "ಬಹುಶಃ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಈಶೋಪನಿಷತ್ತು, ಭೂ 


ಯನು ಶುರಿತ - ಅಂತಹ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಳನ್ನು ಸಮನ್ವಯಗೊಳಿಸಲು ಪ್ರ ಪ್ರಯತ್ನಿ 
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ಹದಿನೆಂಟು ಮಂತ್ರಗಳ ಈ 8 ತನ್ನ ಮೊದಲನೆಯ ಮಂತ್ರದಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ್ಯದ ವನ್ನು 
ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮುಂದಿನ ಮಂತ್ರದಲ್ಲಿಯೇ ಫಿರಂತರನಾದ ಹ ಪ ; 
ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ ತಿದ್ದು ಪಡಿಯನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ... ಅದರರ್ಥ, ಕರ್ಮವನ್ನು ತ್ಯಾಗಮಾಡಿ 
ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ದೂರ ಸೆರಿಯಕೂಡದು. ಆದರೆ ಅದರಿಂದ ಸ್ವಂತ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು 
ಪಡೆಯುವ ಎಲ್ಲ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಬೇಕು. ಹೀಗೆ ಹೇಳಿ ಅದು ಭಗನದ್ಗೀತೆಯ 
ಪ್ರಖ್ಯಾತನಾದ . ಬೋಧನೆಯನ್ನು. ಮುಂಜೆಯೇ ಸೂಚಿಸಿದೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ದೃಷ್ಟಿಭೇದ 
ಗಳನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ನಿಃ ವೇಚಿಸುವುದು ) ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಚಲಿತವಾದವುಗಳನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸಬಹುದು. 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಕೆಡುಕಿಗೆ`ಕಾರಣ, ಹಿಂದಿನ ಯುಗದಲ್ಲಿದ್ದ ನಂಬಿಕೆ 
ಯಂತೆ, ದೇವತೆಗಳ ಇಚೆ ಯನ್ನು ನಿರೋಧಿಸುವುದಾಗಲಿ, ಯಜ್ಞನ ವನ್ನು ನಿಷ್ಟ ಸ್ಟ ವಾಡ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಆಚರಿಸದೆ ಇರುವುದಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. ಏಕತ್ಚವೂ ಇರುವ ಬ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ನಾನಾತ್ಮ ವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಕಾಣುನ ತಾತ್ವಿಕ ದೋಷವೆಣ ಕೆಡುಕಿಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ಕಾರಣ. ಇಂದ್ರಿಯಾನು- 
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ಇಲೆವಿಶಾ ಿತ್ಮಕ ಭಾವನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಏಕತೆ, ಅನೇಕತೆಗಳೆರಡೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಅಸತ್ಯ: 
ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಏಕತ್ವ ವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಂತ್ಕಾ ರ ಮಾಡಿಕೊಂಡ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿಯೇ 
ಕೆಡುಕು ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ. ನೈತಿಕ ಸ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಆ ಎರಡೊ ಬೋಧನೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಯಾವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇಲ್ಲ.  ಅನೇಕತೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸತ್ಯ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೇ ಕೆಡುಕಿಗೆ 
ಕಾರಣ ಎಂಬುದು ಎರಡೂ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅನೇಕದಲ್ಲಿ ಏಕ ಎಂಬಂದಕೆ 
ಯಾವ ಅರ್ಥವನ್ನೇ ಕೊಡಲಿ," ಅನೇಕತೆಯ ಹಿಂದೆ ಇರುವ ಏಕತೆಯ ಜಾ ನವು ದೊರಕಿದ 
ಕೊಡಲೇ ಕೆಡುಕು. ನಿವಾರಿತವಾಗುತ್ತದೆ. 


ತೆ 
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ಭನಜನ್ಯ. ಚಿಂತನೆಯು ಪರತತ್ತ ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲಾರದೆ, ಅದನ್ನು ನಿರೂಪಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ 
ಅಥನಾ ಜೂರು ಚೂರುಮಾಡಿ ಒಂದರಿಂದ ಮ ತ್ಕೊಂದು ಬೇರೆ ಎಡೆ ತೋರಿಸುತ್ತ ದೆ. 
ಸತ್ಯವನ್ನು ಪರಿಮಿತ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದು ಕೆಡುಕಿಗೆ ಹೇಗೆ ತಾತ್ವಿಕ ಕಾರಣವೋ, 
ಹಾಗೆ ಮೇಳೆ ಸೂಚಿಸಿದ ತಪ್ಪು ದಷ್ಟಿ ಯು ಕೆಡಃಕಿಗೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜತ ಹೀಗೆ 
ಅದು ಆಗೆಂತುಕವಾಗಿ ಬಂದಪೇ NE ಪರತತ್ವದ ಸರಿಯಾದ ಅರಿನಿನಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ 
ಯಾವ ಸ್ಥಾನವೂ ಇಲ್ಲ. ಸತ್ಯವನ್ನು ಹೀಗೆ ತಪ್ಪಾಗಿ ಕೂಸ ವುದು ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿ ನ 
ನಿಷಯ ದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಆತ್ಮ ದ ಸ ಪರಿಯೂ ಹೌದು. ನಮ್ಮ ತ ಒಟ್ಟೊ ಬ ನೂ 
ತಾನು ಇತರರಿಗಿಂತ ಬೇಕೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದರಿಂದೆಲೇ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಕ್ರಿಸಿಕೂಳ್ಳ ಲು 
ಅಥವಾ ಸ್ರಾರ್ಥ ಸಾಧಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವುದು. “ಎಕತ್ತ ನನ್ನು" ಅರಿತು, ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳೊ 
ನಮ್ಮ ಆತ ವೇ ಆದಾಗ, ಮೋಹವಾಗಲಿ ದುಃಖನಾಗಲಿ ಹೇಗೆ ತಾನೆ ಇರಬಲ್ಲದು?” 
ಬೇಕಿ ಮಾತುಗಳಿಲ್ಲ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅಹೆಂಕಾರನೇಅಂದರೆ ಆತ್ಮವು ಸರಿನಿತನೆಂದು 
ದೃಢವಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದೇ- -ಎಲ್ಲ ಕೆಡುಕೆಗೂ ಮೂಲ. ಪರಿಣಾಮ ಮೊದ ರೆ ಉಳಿದೆ ಜಗತ್ತಿ 
ನೊಂದಿಗೆ ಸಾಮ ರಸ್ಯದಿಂದೆ ಬಾಳೆ ವುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅದನ್ನು ನಿಕೋಧಿಸಿಯೋ, ಹೆಜ್ಜೆ ೦ದರೆ 
ಉಸಪೇಕ್ಷಿಸಿಯೋ ಬಾಳೆಬೇಕೆಂಬ ಮಸೋನ್ಸತ್ತಿ. pe ಅಹೆಂ-ಕಾರದ ಹಿಂದಿರುವ 
ಪ್ರನೃತ್ತಿಯೇ ದೋಷನೆಂದಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದಮನಗೊಳಿಸುವ ಅಗತ್ಯವೂ 
ಇಲ್ಲ. ಅಹಂಕಾರ ಎನ್ನುವುದು ಬದುಕಬೇಕು ಎಂಬ ಸಹಜ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತದೆ... ಅದು ಎಲ್ಲ ಜೀವನರ್ಗದಲ್ಲೂ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷಣ. ಆತ್ಮಸಾಕ್ಸಾ ತ್ವಾರದ 
_ ಬಯಕೆಯು ತಳೆಯುವ ರೂಪ ಅದು ಅಷ್ಟೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತೆನನಾಗಿಯೂ ಅದು ಪರಿಮಿತ 
ಅಸ್ತಿ ತ್ತ ವನ್ನು ಮೀರಬೇಕೆಂಬ ಬಯ:ಕೆಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ ದೆಜಾ ನವನ್ನು 
ನಡೆಯುವುದರ ಮೂಲಕ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಾಗುವವರೆಗೂ ಮತ್ತು ls PEA ಅಹೆಮಿ ನ 
ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ನಿಶಾ ia ಅಹೆಂ ಸ್ಪಾ ನಿತವಾಗುವವರೆಗೊ ಆ ಬಯಕೆಯು ಈಡೇರು ಪ 
ದಿಲ್ಲ. ಅಹಂ ಬ್ರಹ್ಮಾಸ್ಮಿ? ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಅದೇ. ತನ್ನ ಆತ್ಮನೇ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬುದನು” 
ಕಾಣುವುದೇ ik LA ಆದರ್ಶ ಎಂಬುದನ್ನು ಬ ಸಿರೂಪಿ ಸ್‌ ದೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಆದರ್ಶವನ್ನು ಕುರಿತು ಚೆನ್ನಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಎರಡು ವರ್ಣನೆ 
ಗಳಿವೆ... ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆಲ್ಲೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ: ಹೆಂಬಲ, ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ಮರಣಾನಂತರ ಯಾವುದಾದರೂ ಉನ ತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬದುಕುತ್ತ ಹೋಗಬೇಕೆಂಬುದು 
(ಪು. 40). ಸತ್ತಮೇಲೆ ಜೀವನದ ಗುರಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿ ಬೇಕೆಂಬ ಈ ಆದರ್ಶ ಉಪಥಿ- 
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ಸತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಉಳಿದೆ:ಬಂದಿದೆ. ಭೌತಿಕ ಬೀಹೆನನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿದ ನಂತರ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಟಾ - 
ರವು ದೊರಕತ್ತವಿ (A ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಹಂತ ಒಂದು ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ಶ್ರಾತ್ಮಫ ಭಾವನೆ ನಿ ನಿದರ್ಶಿಸಲು ಎತ್ತಿ ಹೇಳಿರುವ ಒಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 
ps ಹೀಗ ದರೂ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ನಮಗೊದೆಗುವ ಗತಿ ಯಾವುದು ಎಂಬ 
ಕಲ್ಪನೆಯು ಇಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸುಧಾರಿತವಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರ 'ಸರಿತವಾಗಿಕುವ ದ್ಭ ಸ್ಪ ಯ ಪ್ರಕಾರ ಸೇರಬೇಕಾದದ್ದು ಸೇರಬಯಸುವ ವಸ್ತುವಿಗಿಂತ 
ಭಿನ್ನ ನಾದದ್ದಲ್ಲ; ಇತತ ಒಂದೇ. : “ಇದು ಬ್ರಹ್ಮ. ನಾನು ಇಲ್ಲಿಂದ ಹೊರಟಾಗ 
ಇದ ಅಗತ ತಾಗ ಮೋಕ್ಷವು ಶಾಶ್ಚ ತವಾದ ಆನಂದದ ಸಿ ತಿ ಎಂಬುದು ಅಂತಹ 
ದೃಷ್ಟಿಯ ಅರ್ಥ. ಏಕೆಂದರೆ, ಎಲ್ಲ ದು ಚಖಕ್ಸೂ ಮೂಲನಾದ. ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ಅದು 
ದಾಟುತ್ತದೆ.2 ಇದರ ಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಮತೆ ತಂದೆ ಆದರ್ಶವೂ ಇದಿ. 'ಅದಕ. ಪ್ರಕಾರ 
ಮೋಕ್ತವು ಸಾವಿನ ನಂತರ ೫ ದುಶೊಳ್ಳೆ ;ಜೀಕಾದ ಸ್ಟಿತಿಯಲ್ಲ, ಸಂಕಲ್ಪ ಇದ್ದರೆ ಇಲ್ಲೇ 
ಈಗಲೇ ಸಾಧಿಸಬಹ:ದಾದ ಸಿ ಈ ಸ್ಥಿತಿಯ ನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಅ 
ವನೆ ನೋ ಕಾಣುತ್ತಲೇ ಇಸ ನೆ. ಆದರೆ PE ಅದರಿಂದ ಭಿ ತನಾಗ:ವು 
ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳ ಏಕತೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಅನುಭವದಲ್ಲೇ. ಅವನು ಕಂಡು plo ನೆ. 
ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಚಿತಿಕಾಸ ಸದಲ್ಲಿ ಜಗತ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವೇನೆಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದೆಯೇ 
ಹೇಳಿದ್ದೇನೆ (ಪು. 8). ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪರಿಪೂರ್ಣನಾಗಲು ಈ ಜೀವನವ 'ಯಥೇಚ್ಛೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಗೇರು ತಿಸಿದುದೇ ಅದರಲ್ಲಿ ಅತ ಭಾಸ್‌ ಗೆವ:ನಾರ್ಹನಾದ ಅಂಶ. ಹಂದಿ | 
ಮುಕ್ತವಾದದಂತಲ್ಲರ್ಜಿವೆ ಪ್ರ ಎಂಬುದು ಏನೋ ಒಂದು ಆಗುವಿಕೆಯಲ್ಲಿದಿ ಎಂದು 
ಇದು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ .ಅರ್ಥ "ಯಾವುದು: ನಿರಂತರವಾಗಿ ಒಂದು ವಾಸ್ತೆ ನಾಂಶ | 
ವಾಗಿದೆಯೋ ಅದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಆಪ್ಟೆ. ನಿಧಿ ಸಿಕ್ಕಿದ ಸಿ ತಿಗೆ ಇದನ್ನು 
ಹೋಲಿಸೆಲಾಗಿದೆ. ಜಾ ತನ್ನ ಮನೆಯ ನೆಲದಡಿಯ 'ಅಡಗಿದ್ದರೂ, ನ; 
ಅದರ ಮೇಲೆಯೇ ಸದೇ ಪದೇ ಓಡಾ ಡುತ್ತಿ ದ್ದರೂ, ಅದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳೆ ಸನೆಗೆ ಅದು 
ಅಲ್ಲಿರುವುದು ಗೊತ್ತಿರುವುದಿಲ್ಲ. ವಿಶ್ವವು ಅಸ್ಥಿ ರವಾ: ದು ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ 
ಬ್ರಹ್ಮದ ದ ಅವಿಶ್ವಾ ತ್ಮ ಹ. ತತ ನೆಗೆ ಜು ದೃಷ್ಟಿ ಯು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 


ಲೌಕಿಕ ರೂಪದಲ್ಲಿ ' ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಮೋಕ್ಷಸಿದ್ಧಾಂತ ಇದ್ದು ಆದ್ದರಿಂದ . 
ಇನ್ನೊಂದರಿಂದ ಬಂದದ್ದು ಎಂಬಂದು ಡಾಯ್ಸನನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ನೋಡಿ : ಪ್ರ. ಉಪ. ಪು. 
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ಹೋಲಿಸಿ : ಬೃ. ಉ. 1. iv. 2 : “ಎರಡನೆಯದರಿಂದ ಭಯವು ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ.? 

ಮುಂದೆ ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೂ ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ಎಂದು ಕರೆದರು. 

"ಛಾಂ. ಉ. 1111. iii. 2 | 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೭೩ 


ಮೇಲಿನೆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ ಬ್ರಹ್ಮ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾ ವನ್ನು ದೊರಕಿಸುವುದೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಅನುಷ್ಠಾನೆಯೋಗ್ಯ ಬೋಧನೆಯ ಉದ್ದೆ (ಶ. ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆಗಳೆನ್ನೊ ಕರ್ಮಗಳ ಳನ್ನೂ 
ತಿದ್ದು ವುದು ಅಲ್ಲಿನ ಬೋಧನೆಯ ಗುರಿ. ಎಲ್ಲ ಬೆ ನಧನೆಯೂ ನಾಡಬೇಕಾದದ್ದೂ 
ಅದನ್ನೇ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನಮಾರ್ಗವು. ಎರಡು 
ಅವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು pe ಗೊಂಡಿದೆ : 


(1) ವೈರಾಗ್ಯ ಸಾಥನೆ : ಎಲ್ಲ ಕೇಡಿಗೊ ಮೂಲವಾದ ಅಹೆಂಕಾರವ ನ್ನು ನಾಶ 
ಗೊಳಿಸುವುದೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನೆಯ ಮಖ್ಯ ಗುರಿ. ಪ 


ಎಂದರೆ ಸಂಕುಚಿತವಾದ ಸಾ ರ್ಥ ಪ್ರ ವೃ ತ್ರಿಗಳು.' ಅವುಗೇ ಳನ್ನು ಯ ಶಸ್ತ್ರ ಯಾಗಿ ತೊಡೆದು 
ಹಾಕಿದ ಮೇಲೆ ಜಗತ್ತಿನ ಬಗೆಗೆ ಧು ತಳೆಯುವ ಮನೊ ಭಾವವನ್ನು ವೈರಾಗ್ಯ ಎಂದು 


ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ, ಗಾರ್ಹಸ್ಥ್ಯ ಮತ್ತು ವಾನಪ್ರಸ್ಥ ಎಂಬ ಮೂರು ಆಶ್ರಮ 
ಗಳಲ್ಲಿ” ಅಂದಿಗೆ: ಅವರು ಅರ್ಥವ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದ. ಸ್ಟರ ಮಟ್ಟ ಗೆ-ದೀರ್ಥವಾದ ಶಿಕ್ಷಣ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ವೈರಾಗ್ಯ ಸಾಧನೆಗೆ ಅತ ೈಗತ್ಯವಾಗಿತ್ತು. "ಅಕ (ಶ್ರಮಿಸು) ಎಂಬ 
ಪದವೇ ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಅವು ಸರಿಶ್ರನುದ ಹೆಂತಗಳು. ಆಗೆ ಸ್ರಾರ್ಥವು' ನಿಢಾನನಾಗಿ 
ಆದರೂ ಕ್ರಮೇಣ ಮೂಲೋತ್ಸಾಟತವಾಗುತ್ತದೆ.. “ಸ್ಟೆ ಫ್ರೇಯನ್ನೇ ಬೇರೆ ಶ್ರೇಯಸ್ಸೇ 
ಬೇರೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಬದುಕನ್ನು ಬಾಳಲಿಚ್ಛಿ ಸುವವನು ಸು ಜೀವನವನ್ನು ಹಳೆ 
ಹಿಂದೆಯೇ ಬಿಟ್ಟು ಬರಬೇಕು”1 ಈ ಸಾಧನೆಯು ಸಂನ್ಯಾ ಸಕ್ಕೆ ' ಒಯ್ಯು ಸ ಎಳೆ 
ಮಾನವನ ಆಧ್ಯಾತಿ: ನೆ ಆರೋಹಣದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹನ ಫಟಿ ಎಂಬ ಕಿ 
ಅರ್ಥ, ಸಂನ್ಯಾಸ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಬಂದಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿ 
ಡಬೇಕು. ಮೂರು ಆಶ್ರಮಗಳನ್ನು ದಾಟ: ವುದು ಎಂದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥ. 
ಬ್ರಹ್ಮ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಾಧನ ಎನು ಪ್ರದೆಶ್ಟಿಂತ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾ ನೆದ ಸ ದೊರಕ 
ತಕ ಆನ್ಸ್‌ ie ಅಲ್ಲಿ NS. 'ಬ್ರಹ್ಮೆಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಾಧನ ಎಂಬ ಅರ್ಥವು 
ಸಾಸ ತಾ ಪದಕ್ಕೆ ದೊರೆತದ್ದು ಸ್ಥ ಸ್ವಲ್ಪ ಳೆಂಬವಾಗಿಯೇ.3 ಸಿದ್ದಿ ಗಾಗಿ - ನಡೆಸುವ 
ಸಾಧನೆಯ ಮ ಹತ ವನ್ನು ಓಸಿ ಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ “ಸ್ರಿ ಕೊಂಡರೂ 
ಅತ ಅದರೆ ದೀರ್ಥವಾದ ವಿನೇಚನೆಗೆ ತೊಡಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ನಡತೆಯು 
ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಮೌನವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಈಗಾಗಲೇ ಅದನ್ನು ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ 


08ಹಾಯಿವಿ: ವರ್ನರ್‌ ಆಗಾ ಹಾರ ನಸ ದಾವಾ 


3ಕ ಉ. ]. 11. |. 2 
ನೋಡಿ : ಪ್ರ. ಉ. ಪು. 374. 


೭೪ | ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆ 


ಖಗಿಸಿ ವೈರಾಗ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿರುವವರನ್ನು ೪ ಉದ್ದೇಶಿಸಿ ಅವು ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ... ನಾವು 


ಗ! ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ರಹಸ್ಯವಾಗಿಡಲು ಮಾಡಿದ 
ಪ್ರಯತ್ನಗಳ ಅರ್ಥ ಇದೇ... ಮೊದಲ ಸಾಧನೆ i ಸತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಸೂಚಿತ 
ವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಭಾನಿಸೆಬಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ: ಅನೇಕ ಮುಖಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ 
ಒಂದನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ pr ಕೆ. ಉದಾಹರೆಣೆಗೆ, ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪ- 
ನಿಸತ್ತಿ ವೆ: ಒಂದು ಪುಟ್ಟಿ, ಆದರೆ ತುಂಬ ಸ್ವಾರಸ್ಯ ಕರನಾದ ಭಾಗನನ್ನು ನೋಡಬಹಃದು.? 

ಇಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನ ನಿನಾ 2 ನ್ನು ದೇವತೆಗಳು, ವ ನಷ ಸ್ಯರು, ಅಸುರರು ಎಂದು ವಿಭಾಗೆಮಾಡಿ 
ಎಲ್ಲರೂ ಪ್ರಜಾಪತಿಯ ಮಕ್ಕಿಳು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ತಾವು ಹೇಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳಿ 
ಬೇಕು ಎಂಬ ವಿಷಯವಾಗಿ ಉಪದೇಶ ಪಡೆಯಲು ಅವರೆಲ್ಲರೂ ತ ಮ್ಮ ತಂದೆಯ ಬಳಿಕ 
ಬರುತ್ತಾರೆ. ಅವನು ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ ಸೆಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿದೆ. ಉಪಜೀಶನನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಮತ್ತು ಮ ನೋಭಾಪಗಳಿಗೆ ತಕ ಕೃಂತೆ ನೈತಿಕ ಶಿಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಬೇಕೆ 
ಬೇನೆಯ ಮಟ್ಟಿ ಗಳಿರುವುದು ಅನಿನಾರ್ಯನೆಂಬ:ದನ್ನು ಅದು ಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ. 
ಅವನು ಅಸುರಿಗೆ ವಿಧಿಸಿದ ಕಟ್ಟಳೆ "ಮಾನವರ ಬಗೆಗೆ ದಯಾಪರರಾಗಿರಿ' (ದಯಧ್ವಂ) ; 
ಮನುಷ್ಯರಿಗೆ "ದಾನಶೀಲರಾಗಿರಿ' ದತ) ; ದೇವತೆಗಳಿಗೆ "ಆತ ಸಂಯಮವನ್ನು ಕಲಿಯಿರಿ? 
(ದಾಮ್ಯುತ) ಎಂಬುದಾಗಿ. . ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಎರಡು ಪರರ ವಿಷಯ ದಲ್ಲಿ ಅವಧಾನ- 
ಆದರ ತಾಳೆಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಕರ್ಮದ ಸುಖ ತತ್ವವಾಗಿ ಬೋಧಿಸುತ್ತ ಮಿ 

ಮೂರನೆಯದು, ಅವುರಳಂತಲಿದ, ಶುದ್ಧಾ ೦ಗವಾಗಿ ವೈಯತ್ತೆ ಕನಾದದ್ದು ಎಂಬಂತೆ 
ತೋರಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ಮೂರು ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುತ್ತ ಮರಾದನರನ್ನು ಉದ್ದೆ ಶಿಸಿ | 
ಉಪಜೇಶಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಸಾಧನೆಯ ಮೊದಲ ಎರಡು ಹಂತಗಳನ್ನು ಅವರು ದಾಟಿದ್ದಾರೆ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ ಎಂದರಿಯಬೇಕು.  ಅಜೀ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ "ಎನ್ನೊ ಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ಮಾನವನು ಸಾಮಾಜಿಕ ಅಥವಾ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ನೈತಿಕತೆಯ ವು ದಿಂದ ದೊರೆ 
ಸರಿಯಲು ಅವಕಾಶ ಕೊಡಲು ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಇಷ್ಟಿ ಎಂದು ಹೇಳಿಡೆ. ಇದು 
ಮಾನವನು ಸಮಾಜಕ್ಕೆ ಸಲ್ಫಿಸಬೇಕಾ ದ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಿ, ಅದರ ವಿಶ್ವಾಸ ಸವನ್ನು 
ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವವರೆಗೂ ಸಮಾಜದಿಂದ ದೊರ ಸೆರಿಯಕೊಡದು ಎಂಬುದನ್ನು ಜನ 
ವಾಗಿ ಸೂಚಿಸಿರುವ ವಿಧಾನ ಎನ್ನಬಹುದು (ಪು. 11). | 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ವಿಧಿಸಿರುವ ಜೀವನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ನೀತಿಯ ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂಬುದರ 
ಬಗ್ಗೆ ಕೆಲವು ತಪ್ಪು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿಗೆ ಕಾರಣ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಗಮನಿಸದಿರಂವುದೆಂ. ಹೀಗಾಗಿ 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಜೀವನಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾಜಿಕ ನೀತಿಗೆ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಬೆಲೆಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪೂರ್ಣತಾ- 
ಸಿದ್ಧಿಗೆ ದಾರಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಕಡೆಗೇ ಅದರ ಗಮನವೆಲ್ಲ ಹರಿದಿದೆ. ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಟೀಕೆಯೊಂದು ಮೂಡಿತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಡಾಯ್ಸನ್‌ “ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯರಲ್ಲಿ ಮಾನವ 
ಐಕ್ಯತೆ ಎಲ್ಲರಿಗೂ, ಸಮಾನವಾದ ಅಗತ್ಯ ಗಳು ಮತ್ತು ಆಸಕ್ತಿಗಳು ಇವುಗಳ ಪ ಕ್ರಜ್ಞೆಯಂ. 
ಬೆಳೆದದ್ದು ಬಹಳ ಸ್ವಲ್ಪ' ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾ ನ (ಪ್ರ. ಉ. 364-5). 


av, ii 3], iv, 10 ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ, 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಸ ೭೫ 


(2) ಜ್ಞಾ ನ ಸಂಪಾದನೆ : ಸತ್ಯ ದ ಸ್ಪರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ತಾಳುವ ತಪ್ಪು 
ಕಲ್ಪ )ನೆಯೇ ಕೇಡಿಗೆ ಕಾರಣನಾದುದರಿಂದ ಸೆ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ee ಮೂಲಕವೇ ಬವನ 
ಸ ವುದು ಸಾಧ್ಯ. ವೈರಾಗ್ಯ ವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಅಗತ್ಯ ಎಂದು ವಿಧಿಸಿಯೂ 
ಇರುವುದು ಅಂತಹ ಕ ನಡ el ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುವು ದಕ್ಕಾಗಿ 
ಮಾತ್ರ. ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವೆ ಮೊದಲೇ ಪಡೆದಿರಬೇಕಾದ 
ಸೂ ಸ್ಥಿತಿಯೇ ವೈರಾಗ್ಯ. “ಶಾಂತನೂ, ದಾಂತನೂ, ಉಪರತನೂ, ತಿಶಿಕ್ಷವ್ಕೂ 

ಸಮಾಹಿತನೂ ಆಗಿ ಸಾಧಕನಾದವನು ಆತ ನನ್ನು ಆತ್ಮ ನಲ್ಲೇ ಕಾಣಬೇಕು” ಎನ್ನು; ತ್ತದೆ 
ಸ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತು... ಈ ಸ ಘಟ್ಟದ ಸಾಧನಾವಿಧಾನ ತ್ರಿಮುಖ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ : ಶ್ರವಣ, ಮನನ ಮತ್ತು ನಿದಿಧ್ಯಾ ಸನ. "`ೂದಲನೆಯದರ ಅರ್ಥ ಉಪ- 
ನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾದ ಗುರುವಿನ ಬಳಿ ಅಧ್ಯ ಯನ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂದು. “ಗುರು 
ವನ್ನು ಸಡೆದವನು ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ?.8 ಸಾಧಕಯಲ್ಲಿ ಉಪದೇಶ ಮತ್ತು ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ಗಳ ಸ್ಕಾ ನೆ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಅರ್ಥ 
ವುಂಟು... ಒಂದು ಆದರ್ಶದ ಪ್ರಭಾವವು ಆ ಆದರ್ಶವನ್ನು ವೆ ಮೈಗೊಡಿಸಿಸೊಂಡು ಬಾಳು 
ತ್ರಿರ:ವವನ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯ ದಿಂದಾಗುವಷ್ಟು ಬೇರಾವ ಸ್ಹಿ ತಿಯಳ್ಲಿಯ ಳಾ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಶ್ರವಣ 
ಅಗತ್ಯ; ಆದೆರೆ ಅಷ್ಟೇ ಸಾಲದು ಅದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿ 'ಮನನವೂ ಬೇಕು. : ಮನನ 
ಎಂದರೆ ಕೇಳಿದ್ದರ ವಿಷಯವಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಕವಾದ ನಿಶ್ಚಯನಿಶ್ಚಾಸ ಪಡೆಯಲು ಅದನ್ನೇ 
ಕುರಿತು ಏಕಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಚಿಂತಿಸುತ್ತಿರುವುದು. ಈ ಸಾಧನೆಗೆ ಮತ್ತೂ ಪೂರಕವಾಗಿ 
ನಿದಿದ ಧ್ಯಾಸನ ಅಥವಾ ಧಾ ನೆ ಅಗತ್ಯ. ವಿಶ್ವದ ಅನೇಕತೆಯ ಅಂತರಾಳದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಏಕತೆ 
ಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಅಂತರಂಗದ ಸ್ಟ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಅದು ನೆರವು 
ನೀಡುತ್ತದೆ. ಧ್ಯಾನದ ಅಗತ್ಯ ಇರುವುದು ಈ "ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಅನೇಕವಾದದ್ದು ಸತ್ಯ 
ಎಂಬ ನಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆಯು ಗ್ರಹಿಕೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಬಂದೆದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾ ನುಭವ. ಹೀಗಾಗಿ, ನಕತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಅಸೆ ಸ ಪ್ರತ ಕಾದ ಅನುಭೂತಿಯ 
ವಿನಾ ಬೇರಾವ್ರದೂ ಅದನ್ನು ಯಶಸ್ವಿ lk ನಿರ್ಮೂಲ cE ನಮ್ಮ ಸಹೆಜ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ನಾವು ಅನೇಕತೆಯ ಸತ ವನ್ನು ನಂಬುತ್ತೇವೆ. ಅದು ನನ್ನು ನು 
 ತಡೆಗೊಳಿಸಡೆ ಇರಬೇಕಾದರೆ ಅದರ ಹಿಂದಿರುವ ಏಕೆ ಕಳದಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಸಾಲದು" 
ಸ ನಾವು ನೋಡಬೇಕು. ಪ್ರತ ಶವೇ ಪೃುಮಾಣ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ 
ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಕುರಿತು ಸ. ದರ್ಶನ ಅಥನಾ "ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗ್ರೆಹಿಕೆ' ಎಂಬ 
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೭೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮಾತನಾ; ಡುತ್ತವೆ.* ವಿಚಾರದಿಂದೆ ಬಂದೆ ದೈಢನಾದ ನಂಬಿಕೆ ಬ ನಮಗೆ 
ಖಚಿತವಾದ ಲಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಒದಗಿಸುವ ದೈ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿದೆ ಅದು ಆ ಅಗತ್ಯ ಅಷ್ಟೆ ಅ ಈ ಸಾಧನೆ 
ಯನ್ನು Ek ಜನ ದರೆ ಜಿ ಜಾ ನವು ಕೊರಕುತ್ತದೆ. ಆ ಜ್ಞಾನವು 
ಮರಣಾನಂತರದ ಸ್ಟಿತಿಯನೆ ನ್ನು ತಿಳಿಸುವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ. ಮುಂದೆ ಮೋಕ್ಷನನ ನ್ನು 
ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುತ್ತ ದೆ ಇನ್ನೊಂದು ದೃಷ್ಟಿ ಯ. `ಪ್ರಕಾರನಾದಕೋ ಆ ಕ್ಷಣವೇ ಮೋಕ್ಷ 
ವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುತ್ತದೆ. 

ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಿದಿಧ್ಯಾ ಸನವು ಧಾ ನದ ಅತ್ಯುನ್ನತ ರೂಪ. ಚಿಂತನೆಯನ್ನು 
ಏಕಾಗ ಗ್ರಗೊಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಬಹುವುಟ್ಟಿನ ನ )ಸವನ್ನು ನಡೆಸಿದ ನಂತರ ಮಾತವೇ 
ಸಾಧ್ಯನಾಗತಕ್ಕೆದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ or ನೀಠಿಕಾಪ್ರಾಯವಾಗಿ ಅನೇಶ ವಿಧ 
ನಾದ ಧ್ಯಾನದ ಅಭಾ ;್ಯಾಸಗೆಳನ್ನು ವಿಧಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಸಾ ನ್ಯಾಗ ಉಪಾಸನೆ 
ಗಳು ನಷ ಕಕೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಿಳಿಗೆ | ನೀಡಿರುವ ಮಹತ್ವಕೆ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಾ ಸನ: ದೊರೆತಿರುವ ವಃಹತ್ನ ವನ್ನ ಹೋಲಿಸಬಹುದ್ದು 
ಅವುಗಳ ನಿಷಯದೆಲ್ಲಿ ಒಂದೆರಡು ಅಂಶಗೆಳ ನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಉಪಾಸನೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಾಹ್ಯ ವಾದ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ಕೇಂದ್ರೀ 
ಕೆರಿಸೆಬಹುದು. ಮಾನಸಿಕನಾಗಿ' ಅವೆರಡೂ ತೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ವಿಶ್ವ ವನ್ನು 
ಕುದುರೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡು ಧಾ ನಿಸುವಂತೆ ಇದು. ಇದರ ವಿಷಯ ಬಂಬೆರೆ 
ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸಿದ್ದೆ ವೆ. ವ ಒಂದೇ ಒಂದು ಬಾಹ್ಯವ ಸ್ತುವನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಂಡು ಧ್ಲಾ ನೆ. 
ಮಾಡುವ; ವ್‌ ಆತ್ಮ ವೂ ಅದೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವ ಕು ಈ ಎರೆಡು ಅವತ್ತ 
ಧ್ಯಾನಗಳ ನಡು ನೆ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾ ಇವನ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ನಕಾಗ್ರೆ ಹಸ ಸ ಸಾಧಿಸಲು 
ಅಗತ್ಯವಾದ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಮೊದಲನೆಯದು ನೀಡುತ್ತ ಎರಡನೆಯ: ದ 
ಅದರ ಜೊತೆಗೆ `ಸೆಹಾನ:ಭೂತಿಯಿಸದ ಕೊಡಿದೆ ಕಲ್ಪ ನೆಯನು ಇನ್ನೊಬ್ಬ ನೆ ಸ್ಥಾನ. 
ದಲ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನು ಇರಿಸಿಕೊಂಡು ನೋಡುವ ಶಕಿ ಕ್ರಿಯನ್ನು ಬೆ ಕೊಲ ಲು ಸೆಹಾ ಯ 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ' ಬ್ರಹ್ಮ ಸಾಕಾ ತ್ರಾ ರಕ್ತ ಹೀಗೆ" ಅದು ದ ಚ್ಪು ತಕ ಸಹಾಯಕೆ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. `' ಅಲ್ಲಿ ಕೂಡ 'ಭ್ಯಾತವಸ್ತುವು. ಎಂದಕ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಧಾ ಧ್ಯಾನ ಮಾಡು 
ಬವ ಆತ್ಮವೂ-ಒಂದೇ ಎಂದು" ' ಭಾವಿಸೆಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಧ್ಯಾನನಸ್ತು ಗಳು 
ನಿಜವಾದ. ವಸ್ತುಗಳಾಗಿರಬಹುದು, . ಅಥನಾ ಕೇನಲ ಪ್ರತೀಕಗಳಾಗಿರಬಹುದು. : 
ಸಾಧಕನು ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಅವೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕೆಂದು.. ಹೇಳಿದ ವಾಸ್ತವೆ 
ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಕಲ್ಪನೆಗಳುಂಟು. ಅವೇ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಒಮ್ಮೆ ಭಾವಿಸೆ 
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ಉಪನಿಷತರ್ವಿಗಳು | ky ೭೭ 
ಲಾಗಿತ್ತು. :ಆದಕೆ ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ, . ತಾತ್ವಿಕ ಚಿಂತನೆಯು ವಿಕಾಸ ಹೊಂದಿದಂತೆ, 
ಉನ್ಪತತರ ಕಲ್ಲ ನೆಗಳು ಅವುಗಳ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಆಕ ಕ್ರಮಿಸಿದವು.. ಪ್ರಾಣ! ಎಂಬುದು ಅದಕ್ಕ 
ಸ 4 ES ಪರತತ್ವ ದಕಲ ನೆಯ 'ಎಕಾಸದಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾದ ಒಂದು ಹಂತವನ್ನು 
ಅದು ಸೊಚಿಸಿತು.: ಬ್ರಹ್ಮ? ಹತ ಬ ಬಳಸಿದ ಸಂಕೇತಗಳಲ್ಲಿ ಓಂಕಾರ ಒಂದು. ರಹಸ್ಯಮಂತ್ರ 
| ಗಳೇ CN ಟ್ಹ yo iy Up, ಲ ಬಲಿಗೆ 
ವಾದ ಈ ಮಾತೃ ಕೆಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬಹು ಮುಖ್ಯವಾದ ಸ್ಟಾನವುಂಟು.3 ಧ್ಯಾನಗಳ 


ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿರಲಿ, ಅವು ಸಾಧಕನನ್ನು ಅಹಂ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಸ್ಲಿ ಎಂಬ ಅಂತಿಮ ಧ್ಯಾನ 
ನಿಧಾನಕ್ಕೆ ಸಿದ್ದ ಗೊಳಿಸುತ್ತನೆ ನೈತಿಕ ಶುದಿ ಡಿಯನ್ನು ಪತಿ: ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿ 
ಶಾಸ್ತ್ರಾಧೆ ಯನ ಮತ್ತು ಮನನಗಳ ಮೂ ಕ್ರ ಏಕತೆಯೇ ಸತ್ಯ ಎಂಬ ಬೆಳಿದ್ದಿ ವಾದ 
ಪ್ರತ್ಯಯವನ್ನು ಪಡೆದ ಮೇಲೆನ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಮ ಪರೋತ್ಸವಾಗಿ ತಿಳಿದಿದು ದನ್ನು 

ಕ ಹು ನೆ , ) ಹ ಹಾ್‌.್‌ 
ನಿದಿಧ್ಯಾಸನೆದ ಮೂಲಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಶ್ರದ್ಧಿಯ ಯಾಗಿ ಸರಿವರ್ತಿಸಿದಾಗ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುರಿಯನ್ನು 
ಸೇರುತ್ತಾರೆ. 


ಆದರೂ ಕೇವಲ ಕೆಲವರು ಮಾತ್ರವೇ ಈ ಗರಿಯನ್ನು ಮು ಟ್ಟಿ ಬಲ್ಲರು. ಬ್ರಹ್ಮ- 
ಜ್ಞಾ ನಿಯು ತುಂಬ ಅಸರೂಪ ಎಂದು ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳೇ ಸುತಃ ವೆ. “ಯಾವುದರ 
ವಿಷಯ ಕೇಳಿಬರುವುದು ಕೂಡ ಅನೇಕರಿಗೆ ದುರ್ಲಭವೋ, ಕೇಳಿಬಂದರೂ, ಯಾವುದು 
ಅನೇಕರಿಗೆ ಅರ್ಥನೇ ಆಗುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅದನ್ನು ಬೋಧಿಸಬಲ್ಲನನೊಬ್ಬ ಲೋಕೋತ್ತರ 
ಪುರುಷ. ಅದನ್ನು ಪಡೆಯಬಲ್ಲನನೊಬ್ಬ ಭಾಗ್ಯಶಾಲಿ. ಜ್ಞಾ ್ಲಫಿಗಳು ಬೋಧಿಸಿದಾಗ 
ಅದನ್ನು ಅರಿತವ ವಸೊಬ್ಬ ಅದ್ಭು ತ ವೃತಿ 8; ಬಹುಪಾಲು ಸ ವಿಫಲರಾಗುತ್ತಾರೆ; 
ಎಲ್ಲೋ ಒಬ್ಬ ಸ ಜ್ರ ಸಸಿ: kd ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಸತ್ತವರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚುಪ ಇಲು 
ಜನ ಮತ್ತೆ ಹುಟ್ಟುತ್ತಾ ರೆ. ಮೋಶ್ತನನ್ನು ಪಣೆಯುವವರೆಗೂ ಹುಟ್ಟುಸ ಇಪುಗಳ "ನಿರಂತರ 
ಪ್ರವಾಹವು ಚಃ ಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಜನ್ಮಾಂತರ ಷಾ ಪ್ಲಾಪ್ತಿ ಎಂದು ಕಕವಿರುವುದು ಅದನ್ನೆ & 
ಸದ್ದು ಶೀಲರಲ್ಲದವರ ಪಾಡು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅದು, ಸತ್ಯರ್ಮಕರತರಾಗಿದ ರೂ ಗಡಾ 
ಜಾ ನವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ಹೋದವರ ಪಾಡೂ ಅಜೀ. ಪ್ರತಿ ಸಲ ಸತ್ತಾಗಲೂ ಅಂಥ 
ಜೀವನು ಯಾವ ಹಸ ಜನ್ಮ ವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕು ಎಂದು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ನಿಯಮ 
ವನ್ನು ಕರ್ಮನಿಯಮ ಎನ್ನು ತ್ತಾ ಣ್ಯ ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ, ನೈತಿಕ 
ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೂ ತಕ್ಕ ಜಾತೂನಿಲ್ಲತ ಏನೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅದರರ್ಥ. ನೋವು 
ನಲಿವುಗಳಿಂದ ಸ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜನ್ಮವೂ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳ ಕರ್ಮಗಳ ಅನಿವಾರ್ಯ 
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ಫಲ, ಮತ್ತು ತಾನೇ ಅದರಲ್ಲಿ ನಡೆವ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮ ಗಳಿಗೆ ಕಾರಣ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ ಸಂಕಟಿಗಳಿಗೂ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ನಾವೇ ಕಾರಣ "ಎಂಬುದನ್ನ ದು 
ತೋರಿಸಿಕೊಟ್ಟು ಅದು ಭಗವಂತನ ಅಥವಾ ನಮ್ಮ ನೆರೆಯವನ ವಿರುದ್ಧ ನಮ ಲ್ಲಿ 
ಹುಟ್ಟಿ ಚಯ] ಕಹಿಭಾನನೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುತ್ತ ದೆ. ನಾನು ಇದದ ಕೂ 
ಏನಾಗಿದೆ ಮೋ ಅದೇ ನಮ್ಮನ್ನು ಈಗ ಏನಾಗಿದ್ದೆ (ಮೋ ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದ್ದು. ಕರ್ನು 
ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ, ಮುಂದಿನ ಒಂದು ಅಧಾ ಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ನೋಡುವಂತೆ, ಭವಿಷ್ಯವು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಕೈಯಲ್ಲೇ ಇದೆ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಈ ಕರ್ಮನಿಯಮದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ನಂಬಿಕೆ ಇಟ್ಟ 3 ಹ ಸರಿಯಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳು ವಂತೆ ಸದಾ ನಮ ನ್ನ್ನ ಅದು 
ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸುತ್ತ ಜೆ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು ದೇವತೆಗಳು ನೀಡಿದ ನಂ ಎಂಬ ಕಲ ಲ್ರನೆ ಸಿ ಹಿಂಜಿ rE 
ಈ ಚ್ಚ ತೆತ್ವವಾದೆರೋ ಸ ಲ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. ಬಂತೆ ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದೆ 
ದೇವತೆಗಳೆ ಬದಲು ಇದು ವಿಧಿ ನಂಬುದೊಂದನ್ನು ತೆಂದಿರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ತೋರ- 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ವಿಧಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಮಾನವನೇ ಪ್ರಭು. ಆದೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು 
ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿ ತೋರಿಸಬಹುದಾದೆ ಸತ್ಯವೊಂದನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ ಎಂದು ದ 
ಆದರೂ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಅಸಮತೆ-ಆ ೨ನ್ಯಾ ಯಗಳನ್ನು ತರ್ಕಬದ್ದೆವ ವಿವರಿಸುವ 
ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ಬೆರೆಯುಂಟು Ae ಸಷ ವಾಗಿದೆ. 


ಸುಲ 


ಈ 'ರ್ಟಸಿದ್ದಾಂತ ಹುಟ್ಟಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸ್ಪಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ಪಾ ಯ 
[oY 


ಉಂಟು. ಆರ್ಯರು “ವ ಮ್ಮ ಹೊಸೆ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಆದಿನಾಸಿಗಳಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತವನು 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡರು ಎಂದು ಕೆಲವರು ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. ಆದಿವಾಸಿಗಳಲ್ಲಿ ಸತ್ತನಂತರ ಜೀವವು ಮ 
ಮುಂತಾದವುಗಳನ್ನು ಸೇರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ವಃ 

ನಂಬಿಕೆ; ಆದ್ದರಿಂದ ಸ ತರ್ಕಬದ್ಧವ ವಲ್ಲ. ಜನ್ಮಾಂತರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಮಾನನನತಾರ್ಕಿ 
ಹಾಗೂ ನೈತಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಚ್ಹೆಗಳಿರಡಕ್ಕೊ” ಸಮಾಧಾನನನ್ನು ನೀಡಲು ಪ್ರಯತ್ತಿಸುತ್ತ 


ಹಾಡ 


ಎಂಬುದನ್ನು ಆ ದೃಃ pal ಹ ಉಸೇಕ್ರಿಸುತ್ತ ದೆ ಪ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವುದರಿಂದ 


ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಟೂ ವು! ಆದಿವಾಸಿ ನಂಬಿಕೆಗೂ ಸೆಂಬಂಧನಿಲ್ಲ. ಬಸ ಸಹ್ಯ 
ವನ್ನು ಭಾರತೀಯರೇ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಕಾಸೆಗೊಳಿಸಿದರು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಕಾ 


ಎದಿ 


ಮುನ್ನ ಅದನ್ನು ಬ ಹೇಳಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ನಿಜ. ಅಲ್ಲದೆ ಎಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳೂ 


ಅದಕ್ಕೆ ಸೆಮಾನನಾದ ಪಾ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿಲ್ಲ. ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳೆಬಹುದಾದದು 


ಇಷ್ಟೆ: A ನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಆದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೆಳೆದು ವ್ಯಾ ಪಕವಾಗಿ ಹರಡಿತ್ತು." ಅದಕ್ಕೆ 


ಲ [9 
ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಆದರ ಶ್ರಮವಾದೆ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ನ್ನ ಗುರುತಿಸುವುದು ಕಸ್ಸವ ವಲ್ಲ.3 
ಸರಿಯಾಗಿ ಆಚರಿಸಿದ ಯಜ್ಞಗಳು ತಾವೇ ತಮ್ಮ ಫಲವನ್ನು ನೀಡುತ್ತವೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯನ್ನು ಇದು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೋಲುತ್ತದೆ. 
3ನೋಡಿ. ೫. U. pp: 313 ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಂ ೭೯ 


ಆತ್ಮ ದೆ ಅಮರತ್ವ ದಲ್ಲಿ ಜನರಿಗೆ ನಂಬಿಕೆಯಿತ್ತು ಎಂಬುದು ಮಂತ್ರ ಗಳಿಂದ ಗೊತ್ತಾ ಗುತ್ತದೆ. 
ತ ಅಥವಾ ನಶ್ಚನಿಯಾನುಕೆವಾಡ ನೈತಿಕವ್ಯ ವನ್ನೆಯೆ ಭಾವನೆಯ ಟೂ ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತ 
ವಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಜನ್ಮಾಂತರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಈ ಪಲ ನೆಗಳು ಅಂತೆರ್ಗತನಾಗಿದ್ದ ರೂ ಅವೇ 


ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲ. ಸತ್ತ “ಲೂ ಚನ ಇರುತ್ತದೆ ; ಆಗಿನ ಆದರ ಸ್ಥಿತಿಯು 
ನಿರ್ಣಯವಾಗುವುದು ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಅದು ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳ ನೈತಿಕ ಬ ಬೆಲೆಯಿಂದ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಎಲ್ಲ "ಧರ್ಮಗಳೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿವೆ... ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು 
ಹಿಂದಿನ ನಟಕೆಯೊಡನೆ ಕೂಡಿಸುವ ಒಂದು NE ಕೊಂಡಿ ಇಷಾ 'ಪೂರ್ತದ 
ಸಲ್ಪ ನೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತ ಜನವ ಸಿದ್ಧಾಂತ ೦ತದ "ದೂರದ oe ಎಂದು 
ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 1 ಖುಗ್ಗೆ €ದದಲ್ಲೇ ಅದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ ತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟ ಎಂಬುದು 
ಜೀವತೆಗಳಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸುವ ಜ್ಞವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪೂರ್ತ ಎಂದರೆ ಪುರೋಹಿತರಿಗೆ 
ಕೊಡುವ ದಕ್ಷಿಣೆ- ನಂಭಾವನೆಗಳು. ಈ ವಿಷಯವಾಗಿ ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ 
Ged ಈ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ದೊರಕುವ ಪುಣ್ಯ ವನ್ನು ಕ್ರ ನಿಟ್ಟಾಗಿ ನ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ಪುಣ್ಯವು ವ್ಯ ಕ್ರಿಗಿಂತ ಮುಂಜಯೆ ೯ ಪರತೋಕಲ್ಸೆ ಹೋಗಿ ಅಲ್ಲಿ 
ಅವನಿಗೆ ಆನಂದವನ್ನು RES ಅವನ ರಕ್ಷಕ ಜಿ: ಅವನು ಬರುವು 
ದನ್ನೇ ಕಾಯುತ್ತಜಿ ಎಂಬ ಸಲ್ಪನೆ ಆಗಿನ್ನೂ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿತ್ತು. ಅಂತ್ಯಸಂಸ್ಕಾರದ 
ಕ ಯಕ ನೆಲ್ಲಿ ಸತ್ತವನು ತನ್ನ ಇಷಾ  ಪೂರ್ತವನ್ನು ಸೇರಲಿ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ.' ಈ 
ನಂಬಿಕೆಗೆ ಸಂಬಂಧಟ್ಟ ರುವ ಯಜ್ಞದ ಭಾನನೆಗಳನ್ನು ಕಳೆದು, ಎಲ್ಲ ಶರ್ಮಗೆ: ಳನ್ನೂ. ಎ 
ಒಳ್ಳೆಯವು, ಕೆಟ್ಟವು, ವ. ಲೌಕಿಕವಾದ ವ್ರ---ಒಳೆಗೊಳ್ಳು ವಂತೆ Br 
ಗೊಳಿಸಿದರೆ ಆಗ "ಎಡಕ್ಕೂ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ಂತಕ್ಟೂ ಇರುವ ಸಾಮೀಪ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. 
ಮತ್ತು ಈ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ನಡದ ಒಳ್ಳೆ ಯ ಮತ್ತು ಕೆಟ್ಟ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ 


ದೊರಕುವ ಒಳ್ಳೆಯ ಫಲಗಳು es ಶಿಕ್ಷೆಗಳ ಶ್ರೀಣಿ ಬ್ರಾ ಹ್ಮಣಗಳೆಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. 

ಪಾಪಿಗಳಿಗೆ Cs ತೀವ್ರತರವಾದ ಶಿಕ್ಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮತ್ತೆ ವ ಮತ್ತೆ ಸಾಯುವುದು' 
(ಪುನರ್ಮ್ಮತ್ಯು). ಅದು ಸತೆಯುವುದು ಇನ್ನೊಂದು ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಎಂದು ನಿರೊಪಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹುಟ್ಟುವ ಕಲ್ಪನೆ ಅಲ್ಲಿ ಇ ವುದಿಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಸಾಯು 
ವುದು ಎಂಬ:ಡೆರಲ್ಲೇ ಆದು ed ನ ಸ್ಪಷ್ಟ. ಈ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಸ್ಪೆಪ್ಟವಾಗಿ 
ನಿರೂಪಿಸಿ, ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಊಹೆಯ ಲೋಕದಿಂದ ಜನನ ಮರಣಗಳ ಚಕ್ರವನ್ನು 
ಈ ಜಗತ್ತಿಗೇ ವರ್ಗಾಯಿಸಿದುದು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಮಾಡಿದ ಕಾರ್ಯ. ಈ ನಂಬಿಕೆಯ 


ಪ್ರಕಾರ ಸತ್ತ್ವ ಮೇಲೆ ಜೀವವು ಮತ್ತೊಂದು ದೇಹವನ್ನು ಹೊಗುತ್ತದೆ. ಆ ಜೀಹದ 


ಹಾರ್‌ ನಾರ್‌ ಸಾತವಮಲ್‌ 


ಪ್ರೊ ಕೀತ್‌: Religion and Philosophy of the Veda, ಜಿ. 250, 478, 
ಕ್ಷಾ ಸಿಕಲ್‌ ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಈ ಪದದ ಅರ್ಥ “ದಾನಧರ್ಮಗಳು' ಎಂಬಂದಾಗಿ 


೮೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಆ ಜೀನ ಮಾಡಿದ ಹಿಂದಿನ ಕರ್ಮಗಳು. ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಆರಂಭದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ, ಒಂದು ಜೀವನದ ಮುಗಿನಿಗೂ ಮತ್ತೊಂದರ 
ಮೊದಲಿಗೂ ನಡುವೆ ಅಂತರವಿಲ್ಲ. ಯಾಜ್ಞನ ನಲ್ವ್ಯರೆ ಕಿ ನಿರೂಪಣೆಯಿಂದ ಇದು ಗೊತ್ತಾ 
ಗುತ್ತದೆ. ಈ ನಂಬಿಕ ಸುಧಾ ರಿತಹಾಸನೆ: ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲ ಉಳಿಯಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಬೇರೊಂದು ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಫಲ ದೊರಕುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಹಿಂದಿನ ನಂಬಿಕೆಯೊಂದಿಗೆ ಅದು 
ಬೆರೆತುಹೋಯಿತು. ಈ ಸುಧಾರಿತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಎರಡು ಬಗೆಯ ಸೆತ್ನಲ 
ಹೇಳುತ್ತದೆ... : ಮೊದಲನೆಯದು ಪರಲೋಕದಲ್ಲಿ, ಎರಡನೆಯದು 
ಇಹಲೋಕದಲ್ಲಿ. - ಅದು ಹಿಂದೂಗಳೆ ನಂಬಿಕೆಗೆ ಸಂಬಂಧೆಸಟ್ಟಿ ಒಂದು ವಿನರ. ಅದನ್ನು 
ಇಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 
IV 
ಮುಂದೆ ಪುರೋಹಿತವರ್ಗವು ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆಳೆ ಲ್ಲೇ ತೊಡಗಿದುದರಿಂದ ಮಂತ್ರ 


ಗಳಲ್ಲಿದ್ದೆ ಈಶ್ವರವಾದವು ಹೇಗೆ ನಶಿಸಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದೆ. (ವೆ. ಅದು ಉಳಿದಿ 
ದ್ದ ದ್ವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ. ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಸ ಸಾಧ್ಯ ತಾತ್ವಿ ಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ತಿಯ ಅದನ್ನು 
ರೂಪಾ 


BAC ಪ್ರಜಾಪತಿ ಎಂಬ ಏಕದೇವತೆಯ ಕಲ ನೆಯ 9, ಲ ಪರ್ರವಸಾನಗೊಳಿಸಿತು. | 
ಆತನು ವೈದಿಕ ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ಯಾರನ್ನೂ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವರೆಲ್ಲರಿಗಿಂತ 


ಮೇಲಿನನೆನಾಗಿದ್ದು ಅವರನ್ನು ಮೀರಿದಪನಾಗಿದ್ದ ನು (ಪು. 32). ಪ್ರಾಚೀನ 
ಪ್ರಕೃತಿಬೇಪ 'ತೆಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಮಕ್ಕೆ ಗಳಿಸಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಲಿಲ್ಲ. 
ಅವನ್ನು ಸೆಂಪೊರ್ಣವಾಗಿ ಕೈಬಿಟ್ಟೂ ಇಲ್ಲ. ಒಂದಿಲ್ಲ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನ 


"ಹಸರು ಬರುತ್ತದೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಕಲವರು ವಿಶ್ವಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಕೂಡ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಾರೆ. 
ಅವರ ಮೊದಲ ಸ್ನರೂಪಕ್ಸಿಂತ ಇದೇನೂ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. . ಆದರೆ ಈಗ ಹೊಸದಾಗಿ 


ಸ) 
೨.) 


'ಕೆಂಡುಹಿಡಿದ ಏಕತತ್ವದ ಮಂಡೆ ಅವರು ಕಾಂ ಂತಿಹೀನರಾಗಿದ್ದಾ ರೆ. ಉದ್ದ ಕ ಕ್ಯೂ ಜೆ. 
ಏಕತತ್ವಕ್ಕೆ ಆಧೀನೆರೆಂದೇ ಅವರ ನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎಷ್ಟು ಜನೆ ನೀವತೆಗಳಿದ್ದಾ ರೆ 


ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ಯಾಜ್ಞನ ನಲ್ಪ್ಯನು ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದ ಮೂವತ್ತಮೂರು: ಎಂಬ 
ಸಂಖ್ಯೆಯನ್ನು ಲಘ:ವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿ (ಪು. 22) ಇರುವುದು ಒಂಜೇ, ಅದು ಬ್ರಹ್ಮ 


ಹ ಲಾಸ ಲಾ [ತೆ] ಸಿನಿ ಣಿ 
ಐನು ತಾನಿ. ಉಳಿದ ದೇವತೆಗಳೆಲ್ಲ ಅದರ ಅಭಿವ ಕ್ರೈ. ಹೀಗಾಗಿ ಆದನ್ನು ಆತ್ರ 


ಯಿಸಿರುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು. ಆಗ್ಫಿ, ವಾಯು, ಏಕೆ, ಇಂದ್ರನೂ ಕೂಡ ಬ ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಸರಾಭನಗೊಂಡಿದ್ದಾನೆ ; ಬ್ರಹ್ಮದ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಅವರ್ಮುಒಂದು ಹುಲ್ಲಿನ 


ಬಾ 


ಬೃ, ಉ. 111. ii, 13 
ನೋಡಿ, ಬೃ. ಉ, VI. 11; ಛಾಂ, ಉ. V. 11[-% 
ಬ್ಬ, ಉ. 111. ix: 1 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ೮೧ 


ಎಸಳನ್ನೂ 'ಅಲುಗಿಸಲಾರರು ಎಂದು ಕೇನೋಸನಿಷತ್ತು! ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಬೇರೊಂದು ಕಡೆ 
ಸೂರ್ಯ ಮತ್ತು ಇತರ ದೇವತೆಗಳು ಅದರ ಭಯದಿಂದ ತಮ್ಮ ಕರ್ಮವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಿ 
ದ್ದಾ ಕ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಇದು ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಪ್ರಾಚೀನ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ 
ಅನ್ವಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆ ಸರನೋತ್ಸ ಸ್ಟ ದೇವತೆಯಾದ ಪ್ರಜಾನತಿಯೂ ಒಣ 
ಅಧೀನ ದೇವತೆಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅವನೂ ದ ದ್ರನೊ ದೇವಾಧಿದೇವನ ದ್ರಾ ರಪಾಲ 
ಕರು ಎಂದು ಕೌಶೀತಕೀ ಉಪನಿಷತ್ತು ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. ಮ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಕೇವಲ ಒಬ್ಬ ಗುರು." ವಾಸ್ತವಾಂಶ ಇಷ್ಟೆ : ತಾತ್ರಿಕೆನಾದ ಪರ- 
ತತ್ವವೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಮುಖ್ಯ ಆಸಕ್ತಿ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಶ್ಚರದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಾವು 
ಕಾಣುವಂತಿಲ್ಲ, ಪರತತ್ವವನ್ನೇ ಪರಮಾತ್ಮನೆಂದು ಮೂರ್ತೀಕರಿಸಿ ಹೇಳಿರುವಲ್ಲಿ ಹೊರತು. 
ಹಾಗೆ ಆ ಪರತತ್ವದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಈಶ್ವರಪರವಾಗಿ ಕೆಲವು ಸಾರಿ ನಿರೂನಿಸಿರುವುದೂ 
ಉಂಟು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಎರಡು ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳು 
ವುದು ವಿಶ್ವಾತ್ಮ ಕ ಕಲ ನೆ ಮಾತ್ರನೇ. ಆದಕಿ ಹಾಗೆ ನಿರ್ಧರಿಸಿದ ದೇವರೂ ಆತ ವೂ 
ಒಂದೇ ಜ್‌ ಸವಾ ಅವನನ್ನು ಜೀವನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನು ಬಾಯಿನ ತತ್ವವೊಂದೆಂದು ಆಗಬಹುಖ! 
ಹೊರತು, ಉಪಾಸಕನಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಉಪಾಸ್ಯವಸ್ತು ವಾಗ.ವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
SM ಹಾಗೆ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದನ್ನು asd ಗಳು 
ಸ್ಟವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ವೆ “ದೇವತೆಯೇ ಜೀಕಿ, ತ ಬೇಕಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ 
ಸ ಆರಾಧಿಸುವವನಿಗೆ ಅದು (ಬ್ರಹ್ಮವು) ತಿಳಿದಿಲ್ಲ.” ಆದ್ದರಿಂದ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ದೇವರ ಕಲ ಬನೆಯು ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದಿಕ ಫಲ ನೆಗಿಂತ ಮೂಲತಃ ಭಿನ್ನ 
| ವಾದದ್ದು. ಅಲ್ಲಿ ಅವನು ನೇವ-ನನ್ನಿ ೦ದ ಹೊರಗಿರುವ ಪ್ರ ಸ್ತ ಕಾಶಮಾನನಾದ ಯಾವುದೋ 
ಜ್ಯೊ ತಿ (ಪ್ರ. -22). ಮುಂದೆ ಸ ಪ್ರಜಾಪತಿಯ ಕಲ ಬನೆಗಿಂತಲೂ ಅದು ಬೇಕೆ 
ಯಾರದ್ದು. ಉಪಚಾರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಆದನ್ನು ಈಶ್ವರನಾ ದ ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕಸ್ಟೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ದೇವರನ್ನು "ಅಮೃ ತವಾದ ಪಸು! (ಅಂತರ್ಯಾಮ್ಯಮೃ ಭ್ಯ 8) 
ಅಥವಾ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲೂ ಹರಿದು ಅವುಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಕೂಡಿಸಿಟ್ಟಿರುವ “ಸೂತ್ರ' 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ ಅವನು ಚೇತನಾಚೇತನ ಸೃಸ್ಟಿಯೆಲ್ಲದರ ಆಂತರಿಕ ಸತ್ಯ. 


3ಕೇ. ಉ. 111; IV. 1-3 

3ಕಠ, ಉ. 11. iii. 3 
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ಕಬ್ಬ. ಉ. ]. iv. 10 ಹೋಲಿಸಿ: ಕೇ. ಉ, |. 4-8 
ನೋಡಿ ಬೃ. ಉ, 111. vii 


೮.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ 3 ಶಾಸ್ಸ ಕೈದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವನು ಕೇವಲ ಅತೀತ ತತ್ವವಲ್ಲ, ಅಂತರ್ಯಾಮಿ ತತ್ವವೂ ಹೌದು. ಆತನು 
ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ. ಆದರೆ ಅವನು ಅದನ್ನು ತನ್ನಿಂದಲೇ ಹೊರಕ್ಕೆ ಹೊಮ್ಮಿಸುತ್ತಾನೆ 
"ಜೇಡ ತನ್ನೆ ಬಲೆಯನ್ನು ನೇಯುನಂತೆ'. ಮತ್ತೆ ಆದನ್ನು ತನ್ನೊಳಕ್ಕೇ ಸೆಳೆದು 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿ ನಿಕಾಸ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಬೇರೊಂದು 
ಪರ್ಯಾಯಪದೆ. ಮುಂದಿನ ವೇದಾಂತದ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಅವನು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವದ 
ನಿಮಿತ್ತ ಮತ್ತು ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣ (ಅಭಿನ್ನ-ನಿಮಿತ್ತೋಪಾದಾನೆ).! | 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿರುವ ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಈಶ್ವರವಾದವು, ಅದರ 

ಸಾಮಾನ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅನುಗುಣವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಆದನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆತ್ಮನಿಗಿಂತ ಬೇರೆ ಎಂದು ತೋರುವ ದೇವ 
ನೊಬ್ಬನ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅದರ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟ 
ವಾದ ಪ್ರಸ್ತಾನ ಇದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರವಾದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲವೂ ಇದೆ. -ದೇವರು, ಆತ್ಮ 
ಮತ್ತು ಜಗತ್ತು, ಭಗವದ್ಭ ಕ್ತಿಯೇ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗವೆಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಇವೆಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಸೆಗುಣ ಕಲ್ಪನೆಯು ಇಲ್ಲಿಯೂ ಒನ್ಮೆಯಲ್ಲ-ಹಲವು ಸಲ, ನಿರ್ಗುಣ 
ತತ್ವದಲ್ಲಿ ಅಥನಾ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ಪರತತ್ವದಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 
ಭಂಡಾರ್ಕರ್‌ ಮುಂತಾದೆ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಬೇರೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನೇ ತಾಳಿ ಅದು ಸ್ಪಷ್ಟೆ 

ಇಗಿ ಸಗುಣದ ಕಲ್ಪನೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದರೂ ಏಕದೇವತಾವಾದವು ರೂಪುಗೊಳ್ಳು 


೪ 
ತ್ತಿರುವ ಘಟ್ಟ ಅದು ಎಂಬುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನದೇನೋ ಇದೆಯೆಂದು ನಂಬುವುದು ಕಷ್ಟ .4 


ಅಂಥ ಕಲ್ಪನೆಯು ಬ್ರಹ್ಮದ ವ್ಯಕ್ತೀಕೃತ ರೂಪವಾದ್ದರಿಂದ, ಅದನ್ನು ಬ )ಿಹ್ಮಾ ಎದು 
ಕರೆದಿರಬಹುದು, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಾಗಲೀ, ಅವುಗಳಿಗೆ ಹಿಂದಿನ ಯಾವುದೇ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಾಗಲೀ 
ಎಲ್ಲೂ ಅದನ್ನು ಹಾಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಹಾಗಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮಾ ಎಂಬ ಪದವು ಮುಂಡಕ ಉಪನಿಷತ್ತು ಹಾಗು 
ಬೇರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವುದು (1. 1. 1.) ಪರವಸ್ತುವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕಲ್ಲ. ಅಲ್ಲಿ ಅದರ 
ಸೂಚಿಸುವುದು ಉಪದೇವತೆ ಅಥವಾ “ಮೊದಲು ದೇಹಧಾರಣ ಮಾಡಿದ" (ಪ್ರ ಶ್ರಥಮ-ಜ) | 
ಪ್ರಜಾಪತಿಯನ್ನು. ನೋಡಿ : 91: Systems of Indian Philosophy by ಔ. 
Max Muller (Collected works, Vol. XIX) 

31. 11. 23 
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ಅಧ್ಯಾಯ ಮೂರು 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು 


ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ನೇದಯುಗದ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ವಚಿಂತನೆಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿ 
ದ್ಹೀವೆ. ಆ ಯುಗದ ಕೊನೆ ಮತ್ತು ದರ್ಶನಗಳ ಯುಗದ ಆರಂಭಗಳ ನಡುವೆ ಭಾರತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯು ಬೆಳೆದ ರೀತಿಯನ್ನು ಈಗ ನಾವು ಸಿರೂಪಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಎಲ್ಲೆಗಳನ್ನು 
ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಸುಲಭವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಗ್ರಂಥದ ಪ್ರವೇಶಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದಂತೆ 
(ಪು. 4), ಅವುಗಳ ನಡುವಣ ಸುದೀರ್ಫೆ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯು 
ಮಹತ್ತಾದ ಪ್ರಗತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿತು ಎಂಬುದು ಖಚಿತ. ಹಿಂದಿನ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆಲ್ಲಿ ಕಂಡು ಬಂದ ಭಿನ್ನತೆಗಳು ಈಗ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದುವ್ರ. ಯಾವ 
ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಇದುವರೆಗೆ ವರ್ಣಿಸಿದೆವೋ ಅವುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, 
ಅವುಗಳಿಂದ ದೂರಸರಿದದ್ದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಕಂಡುಬಂದ ದೃಷ್ಟಿಗಳೆನ್ನೊ ನಾವು ನಿರೂನಿಸೆ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಬೇರಾಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಅದಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ಖಂಡಿತ ಇತ್ತು. 
ಉಪಥಿಷತ್ತುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತವೇ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಹಿಂದಿನ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆ 
ಉಪದೇಶಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು ತಾನೆ (ಪು. ೪೧). ಆದರೆ ಈ ಹಿಂದಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು 
ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಸರಿಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬಲ್ಲಂಥವು ಅಥವಾ ಅಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಬೇರೆಯಾಗಿ ಎದ್ದು ನಿಲ್ಲುವಂತಹ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯದಂಥವು. ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ನಾಸ್ತಿಕ 
ಎಂದು ಕರೆಯಬಹೆ:ದಾದ ಶಾಖೆಗಳು ರೂಪುಗೊಂಡದ್ದು ಈಗ ನಾವು ವಿವೇಚಿಸಬೇಕಾಗಿ 
ರುವ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ. ಹಿಂದಿನ ನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೂ ಇವುಗಳಿಗೂ ನಡುವಣ ದೃಷ್ಟಿ ಭೇದವನ್ನು 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೋಗಲಾಡಿಸಲು ಅಲ್ಲಿಂದೀಚೆಗೆ ಸಾಧ್ಯವೇ ಆಗಿಲ್ಲ... ಹಿಂದೂ ಧರ್ಮದ 
ಜೊತೆಗೆ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಎರಡು ಮುಖ್ಯವಾದ ಪಂಥಗಳನ್ನು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತೇವೆ. 
ಅವು ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮ. ಈ ಯುಗದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆಲ್ಲಿ, ಆಸ್ತಿಕನಾ 
ಗಿರಲಿ ನಾಸ್ತಿಕವಾಗಿರಲಿ, ಕೆಲವು ಸಮಾನ ಲಕ್ಷಣಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು 
ಬೋಧಪ್ರದವಾದದ್ದು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಅವು ಸಮಾ 
ಜದ ಯಾವುದೇ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವರ್ಗಕ್ಕಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದವಲ್ಲ, ಯಾವುದೇ ಜಾತಿ ಅಥವಾ 
ಲಿಂಗಭೇದವಿಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲರಿಗಾಗಿ 'ರೂಪುಗೊಂಡುವು. ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನಥರ್ಮಗಳು 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಈ ಉದಾರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದು » ಹಿಂದೂಧರ್ಮವೂ ಕೂಡ. 
ಇಂದಿಗೂ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯದಿಂದ ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಯಾವುದೆಂದರೆ, ಅಂದಿನ ಕಾಲದ ವಿಷಯವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಬಹುಮುಖ್ಯ ಆಕರವಾದ 
 ಮುಹಾಭಾರತವು, ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ನೇರನಾಗಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಲು ಅಧಿಕಾರನಿಲ್ಲದ 


೮೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗೆಳು 


ಸ್ತ್ರೀಯರು, ಶೂದ್ರರು ಮತ್ತು ಪತಿತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಗೆ ಉಪದೇಶ ನೀಡಲೆಂದೇ ರಚಿತ 
ವಾಯಿತು.3 ಜ್ಞಾ ನವು ಎಲ್ಲ ಜನರಿಗೂ ದೊರೆಯಬೇಕು ಎಂಬ ವಿಶಾಲ ಮನೋ 
ಭಾವವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಾಸ್ತಿಕನಾದದೆ ಶಾಖೆಗಳೆ ಉಸದೇಶಕೆರಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿರ 
ಬೇಕು. ಮತ್ತು ಬಹುಬೇಗನೆ, ಬಹುಶಃ ಈ ವಾದದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿಯೋ 
ಏನೋ, ಆಸ್ತಿಕರು ಕೂಡ ತವ ಕ , ಉಪದೇಶಗಳು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಜನಕ್ಕೆ ದೊರೆಯುವಾತೆ 
ಮಾಡಿದರು. ಶಾಸ್ತ್ರಗೆಳನ್ನೇ ಜೆ ನ್ಯರು ಓದುವುದಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವನ್ನು ನೀಡ 
ದಿದ್ದ ರೂ ಅನವುಗಳೆ ಉಪದೇಶದ ಸಾರನನ್ಸಾ ದೆರೂ ತಿಳಿಯಲು ಅವರಿಗೆ ಅವಕಾಶನಾಯಿತು. 
ಬ್‌ ಗಿ ಈ ಯುಗದ ಚತತ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ವಾಸ್ತವವಾದಿ. ಬೌದ್ದ 
ಮತ್ತು ಜೈನ ಧರ್ಮಗಳು ಹಾಗೆಂದು ಕಂಶೋಕ್ತವಾಗಿಯೇ ಸ್‌ ಉಪನಿಷತ್‌ 
ಗಳೆ ಪ್ರಭಾವದ ಫಲವಾಗಿ ಇರುವಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಹಿಂದೂಧರ್ಮವು ಪ್ರಾಚೀನವಾದ 
ಭಾವನಾನಾದದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ೫೬ background) ಇನ್ನೂ ಉಳಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತು ಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳೆಲು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಅದು ಕಾತರವಾಗಿರುವುದೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಅನಿಶ್ರಾತ್ಮಕನಾದುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಪರತತ್ವದ ಭಾವನೆಯ ಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದೆರತ್ತ ಹೆಚ್ಚು ಒಲ 
ವನ್ನು ಸೋರಿಸಿದೆ ಅಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು. ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟ ನಾದ ಈಶ್ವ ರವಾದವಾಗಿ “ಮತ್ತಿ 
ರೂಪಿಸಿದೆ. ಇಂಥ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಆ ಕಾಲದ ಸಾಮಾನ್ಯಜನರಲ್ಲಿ ತ ಸಾರ್ವತ್ರಿ ಫವಾದ 
ಜಾಗೃತಿ ಮೂಡಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿಸ್ತ ನೈಂದಿಗ್ದೆ ವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈ ಜನ- 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಚಳೆವಳಿಯ ಸ ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ತತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಸಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಚರಿತ್ರೆ ಗೆ ತಕ್ಕ ವಸ್ತು. | 
ಈ ಅವಧಿಯ ನಾಸ್ತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನಮಗೆ ಇರುವ ಪ್ರಮಾಣ 
ಸಂಸ್ಕೃತ ಮೂಲಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಪಾಳಿಯಂತಹ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಪ್ರಾಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ 
ರಚಿತವಾಗಿರುವ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಸಾಹಿತ್ಯ. ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಬೋದನೆಗಳು 
ಪಾಳೀ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿವೆ. ಇನ್ನು ಆಸಿ ಸ್ತಿಕಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತಾದರೆ, ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನದ ಆಕರ 
ಸ ವಾಗಿರುವ ಅನೇಕ" ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಔನ ಮತ್ತು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾದ ಸೂತ್ರ 
ಗಳನ್ನೊಳೆಗೊಂಡ ಕ ಕಲ್ಪ ಸಾಹಿತ್ಯ. ಇವುಗಳ ಳನ್ನು ಶೌತ, ಗೃಹ್ಯ ಮತ್ತು ಸರಾ 


ಚ್ಮ ಕ 
ಗಳೆಂದು ಮೂರು ವಿಭಾಗ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಪರತತ್ವಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 


3ಭಾಗವತ 1. Vv. 25-26, ಮ. ಭಾ. i 327, ಶ್ಲೋಕ 44 ಮತ್ತು 49 
(ಬೊಂಬಾಯಿ ಆವೃತ್ತಿ). 

ಶಮನಸ್ಕು ತಿಯೇ ಮಂತಾದ ಸ ೈತಿಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಬಹು ಭಾಗವು 
ಈ ಅವಧಿಗೆ ಸ ಸಂಬಿಂಧಿಸಿದ್ದು. ಆದರೆ ಡ್‌ ಪಾಠದಂತೆ ಮನುಸ್ಕೃ ತಿ ರಚಿತವಾದದ್ದು 
ಬಹುಕಾಲದ ಅನಂತರ, | | 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ೮೭ 


ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದರೂ, ಅವು ಈಶ್ವರನನ್ನು ಒಳೆಗೊಂಡ ವಾಸ್ತನವಾದೆದೆ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದಿರು 
ವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆರ್ನೇಯ ಉಸರಿಷತ್ತುಗಳೆಲ್ಲ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದೇ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಚರ್ಟಿಸಿವೆ. ಆದರೆ ಮುಂದಿನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬೇಕೆ ಬೇಕೆ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿವೆ. ಅವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದರ ವಸ್ತುವೂ ಸೆಂಪೊರ್ಣವಾಗಿ ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಪ್ರಧಾನನಾಗಿ ಹೊಸದು 
ಇಲ್ಲವೇ ಹಿಂದಿನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ನಿರೂಪಿತನಾದದ್ದು. ಹೀಗೆ ಮೋಕ್ಷ 
ಮಾರ್ಗವಾಗಿ ಯೋಗ ಅಥವಾ ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೇಳುವ ಉಪರಿಷತ್ತುಗಳಿವೆ. ಅಥವಾ 
ಶಿವ ಇಲ್ಲವೆ ವಿಷ್ಣು ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುವ ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಿವೆ. ಆದರೆ ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ 
ನಾವಿಲ್ಲಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತಕ್ಕಷ್ಟು ಸಂದೇಹ 
ಇರುವುದೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಆ ಗುಂಪಿನ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಮೈತ್ರೀ ಉಪನಿಷತ್ತನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳೋಣ. ಅದು ಈ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವಿಜೆ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲೂ ಮುಂಜಿ ಸೇರಿಸಿದ ಭಾಗೆಗಳೊ ಉಂಟು. ಸಲ್ಪ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರೌತೆಸೂತ್ರಗಳು, ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆ ಯಜ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಿರುವುದಾಗಿ 
ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲೂ ಬಹಳೆ ಕಾಲದ ಅನಂತರದ ವಸ್ತು ಹೇರಳವಾಗಿ 
ಉಂಟು. ಕುಟುಂಬದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಜೀವಕದ ಆದರ್ಶ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಗೃಹ್ಯ 
ಸೂತ್ರಗಳು ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತವೆ. ಮಡುವೆ, ಉಪನಯನ ಮುಂತಾದುವನ್ನು ಅವು ವರ್ಣಿಸು 
ತ್ತವೆ. ಅಂದಿಗೆ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ಕಾನೂನು ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಧರ್ಮ 
ಸೂತ್ರಗಳು ತಿಳಿಸುತ್ತವೆ. ರಾಷ್ಟ್ರ ಅಥನಾ ಸಮಾಜದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಜೀವನವು ಹೇಗಿರ 
ಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಅವು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಂತೆ ಈ 

ಎಲ್ಲ ಸೊತ್ರರೂಪದ ನಿಯಮಾನಳಿಗಳೂ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪುರೋಜತವರ್ಗದ ಜೀವನಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟವು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಪ್ರಗತಿ ಅಥವಾ ಅವು ನೀಡುವ ನಿವರಣೆಗಳೆಲ್ಲ 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಸೆಂಬಂಧಿಸಿದುವು. ತತ್ವಶಾಸ ದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವುಗಳೆಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ 


| ಆ 
ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ತಳೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಅಥವಾ ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚು 


ಬೆಲೆಬಾಳುವ ಆಕರವೆಂದರೆ ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾಗಗಳು. ಅದರಲ್ಲೂ ಮುಖ 
ವಾಗಿ ಮಹಾಭಾರತ. ವೇದಾನೆಂತರದ ಪುರಾಣ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಅಂಶಗಳಿಗೆ ದೊಡ್ಡ 
ಉಗ್ರಾಣ ಎಂದು ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ. ಅದರ ಹದಿನೆಂಟನೆಯ ಪರ್ವದಲ್ಲಿ ಬರುವ 
ಈ ಒಂದು ಹೇಳಿಕೆಯು ಅದರ ಸರ್ವಗ್ರಾಸೀ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸೊಗಸಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ : 
“ಮಾನವನ ಯೋಗಕ್ಷೇಮಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದ ಏನೇನುಂಟೋ 
ಅದೆಲ್ಲವೂ ಇಲ್ಲಿದೆ ; ಇಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದ್ದು ಬೇರೆಲ್ಲಿಯೂ ಇಲ್ಲ”. ವಿಚಿತ್ರವೆಂದರೆ, ಆಸ್ತಿಕ ಮತ್ತು 
ನಾಸ್ತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಅಲ್ಲಿ ಅಕಸಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಇವೆ. (ಕ್ಲೋರಿಕೆಗಾದರೂ ಅವ್ರಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೊಂದಿಕೆಯುಂಟು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೂ ಅಲ್ಲಿ ಬರುವುದಿಲ್ಲ”. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅದು ಒಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯಿಂದ ರಚಿತನಾದದ್ದಲ್ಲ ಅಥನಾ ಒಂದು ಯುಗದಲ್ಲಿ ರಚಿತನಾದದ್ದಲ್ಲ, ಅನೇಕ 


ಆ೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತೆಶಾಸ್ತ ಕದ ರೊಪುರೇಖೆಗಳು 


ತಲೆಮಾರುಗಳಲ್ಲಿ ಏಕೆ, `ಅನೇಕ ಶತವ ಯಾನಗಳೆಲ್ಲಿ ಆದ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದು. ಈಗ ನಾವು ನಿನೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಅವಧಿಗೂ ಅದಕ್ಟೂ ಬೇಕಾದಷ ಷ್ಟು ಸಂಬಂಧ 
ಇದ್ದರೂ ಆ ಅವಧಿಯ ಅನಂತರದ ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳನ್ನೂ ಅದು ಒಳೆಗೊಂಡಿರು 
ವುವರಕ್ಕಿ ಯಾವ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಹಳೆಯ: ದನ್ನು ಹೊಸೆದರಿಂದ 
ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಬಹು ಕಷ್ಟ. ಈ ಕಾರಣಜೊಂದಿಗೆ ಕೃತಿಯ ವೈ ಶಾಲ್ಯವೂ ಸೇರಿ 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇದುವರೆಗೆ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಆವೃತ್ತಿಗಳು ಪರಿಷ ವ ಕಾರಣ, 
ನಾವು ವಿನರಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸೆ:ವ್ರದೇ ಕಷ್ಟ ಾಗಿದೆ. ಸ ಈಗ ನಿವೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ 
ಅವಧಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ಂತೆ ಅದರಲ್ಲಿ ee ಸ್ಲೊಲನಾದ ಪ್ರವೃತಿ ತ್ರಿಗಳೆನ್ನು ಮಾತ 
ಸೂಚಿಸಬಹುದು... ಈ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಸುಸ್ಕೃತ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಮಾತ ತೆಗೆದು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಬೌದ್ದ ಮತ್ತು : ಜೈನಧರ್ಮಗಳ : ಇ... ಜೋಧನೆಗಳಿತುವುದು 
ಪ್ರಾಕೃ ತದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಈ ರಾ ಕೊನೆಯ ಎರಡು ಬರುವ ಲಿ ನೋಡೋಣ. 
ಭಗವ ದಿ (ತೆಯು ತುಂಬ Li ಬಖ್ಯವಾದದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಪ್ರ ತ್ಯೇಕವಾಗಿ ನಿನೇಚಿಸೋಣ. 
I 
ಕರ್ಮಾನುಷಾ ಸ್ಥಾನ ಸಿದಾಂತ, ಅಜಿ ತ ಸಿದಾಂತೆ, ಈಶ್ವ ರನಾದ ಮತ್ತು , ವೈದಿಕ 
ಚೆಂದ ಚಿಂತನೆ ಈ ನಾಲ್ಕು ಚಿಂತನ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಸಿಶೊಸಿಸಿದ್ದೆ. ರಃ ದಕ 


ಸ 

ವು 

ಸ್ವಚ್ಛಂದ ಚಿಂತನೆ' ಎನ್ನುವುದು ಬ್ಲೂ ತ್ಲವರ್‌ಫೀಲ್ಡ್‌ (Bloomfield) ಅವರು ಕ್ಟ ಟ್ಟ 
ಹೆಸರು. ಅದನ್ನೇ ಇಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದೆ ವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ಹೆಚ್ಚು 


ಕಡಮೆ ಮುಖ್ಯವಾದ ಮಾರ್ಪಾಟುಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪ 
ವಾಗಿ ಈಗ ನೋಡೋಣ : 

(1) ಕರ್ಮಾನುಷ್ಠಾನ ಸಿದ್ಧಾಂತ: ಇದು ಕಲ್ಪಸೊತ್ರಗಳೆ ಬೋದನೆ. 
ಈ ಸೂತ್ರಗಳೆ ಉದ್ದೆ ೇಶ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳನ್ನು, ನಿಸ್ತರಿಸಿ ವ ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಗೊಳಿಸುವುದು. ಈ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಆ ಬೋಧನೆಗಳು ಇರುವ ಸ ವನ್ನು ಒಟ್ಟು 
ಗೂಡಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಮಾಡಿದವು. ಆ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೇರೆಗಳನ್ನು ಗುರು ತಸ ಇನ 
ಅದರ ಅಧೆ ೈಯನ A ಸಂರಕ್ಷಣೆಗೆ ಕಟು ಿನಿಟ್ಬಾ ದಃ "ನಿಯಮಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಿವೆ. ವೇದ 
ಪಠೆನವೇ ್ರಿಧ್ಯಾಯ) ಸ "ಯಜ್ಞ > ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾದ ಆತ್ಮಸ ಸಂಸ್ಕರಣ (ತಪಸ್ಸು ) 


ಎಂದು. ಅವು ಹೇಳುತ್ತವೆ.3 ಇದಕ್ಕೆ ಂಬಂದಿಸಿದತೆ ನಾಲ್ಕು ಆಕ್ರ ಮಗಳೆ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೆ 


`ನಮ್ಮ ನಿರ್ಣಯಗಳಿಗೆ ಮುಖ್ಯ ಆಧಾರವಾಗಿ ಶಾಂತಿಪರ್ವದ ಮೋಕ್ಷಧರ್ಮವನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಆ ಮಹಾಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಅತಿ ದೊಡ್ಡ ತಾತ್ವಿಕ ಭಾಗ ಅದೇ. ಭಗವದ್ಗೀತೆ 
ಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಇದೇ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು 
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ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಂ ರ 


(ಪು. 73)ಅವು ಹೊಸ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಿನೆ. ಅದರಲ್ಲೂ ವೇದನನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ 
ಮಾಡಬೇಕಾದ ಶಿಷ್ಯನ ಆಶ್ರಮ, ವೇದಗಳ ಬಹು ಪಾಲು ಕಟ್ಟಳೆಗಳು ಯಾರನ್ನು 
ಕುರಿತದ್ದೊ ಅಂಥ ಗೃಹಸ್ಥ ನ ಆಶ್ರಮಗಳಿಗೆ ಅವು ಹೆಚ್ಚು ಗಮನ ನೀಡಿವೆ. ಹೀಗೆ ಸೂತ್ರ 
ಗಳು ಸಾರತಃ ಅವುಗಳಿಗಿಂತ ಬಹು ಹಿಂದಿನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಅನ್ರೈಯಿಸುವಂಥವು. ಆ ಯುಗದ 
ಚಿಂತನೆಯ ಸಂರಕ್ಷಣೀಯವಾದ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಅಂಶವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. 
ಶಕರ್ಮಾಚರಣೆಯು ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈಗೆ ನಮಗೆ ಅಷ್ಟು ಮುಖ್ಯ 
ವಲ್ಲ. ಆದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಬೇಕಾದ ಉಳಿದ ನಿಷಯಗಳನ್ನು ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನನನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಜಾರಮಾಡುವಾಗೆ ನೋಡಬಹುದು. ಗಮನಿಸ 
ಬೇಕಾದ ಒಂದೇ ಒಂದು ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಸೆಂಪ್ರದಾಯವು ಮೀರಲಾಗದೆ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣ 
ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಈಗ ನಾವು ಇದ್ದೇವೆ ಎನ್ನುವುದು. ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ 
ಗೌರನ ಇದ್ದದ್ದ ನ್ನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲೂ ಕಾಣಬಹುದು. ಅವು ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ 
ಸಮರ್ಥನೆಗೆಂದು ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ ಹಿಂದಿನ ಒಂದು ಮಂತ್ರವನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹೇಳು 
ತ್ತವೆ, ಇಲ್ಲವೆ ಹಿಂದಿನ ಗುರುಪೊಬ್ಬನನ್ನು ಹೆಸರಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಕೇವಲ 
ಸೂಚ್ಯವಾಗಿದೆ, ಇಲ್ಲಿನೆಂತೆ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಮುದ್ರೆ ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಸಂಪ್ರದಾಯವೇ ಎರಡು 
ಬಗೆಯಾಗಿದೆ. ಒಂದು ವೇದದ ಸಂಪ್ರದಾಯ, ಇನ್ನೊಂದು "ಸಮಯ'ದೆ ಸಂಪ್ರ 
ದಾಯ. ಸುಸಂಸ್ಕ್ಥೆ ತರಾದ ಆರ್ಯರ (ಶಿಷ್ಟರ) ರೂಢಿಯ ಆಚರಣೆಗಳು ಎಂಬುದು 
ಸಮಯದ ಅರ್ಥ. ಆದರೆ ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳು, ಅಂಥ ಆಚರಣೆಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಿರುವುದೂ 
ವೇದದ ಶಾಸನವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿಯೇ ಎನ್ನುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲಿ ವೇದೆಗಳು ಎಂಬುದು ಈಗಿ 
ರುವ ರೊಪದ ವೇದೆಗಳಲ್ಲದಿರಬಹುದು; ಆದರೆ ಈಗ ನಷ್ಟವಾಗಿ ಹೋಗಿರುವ ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇದ್ದದ್ದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಅತಿ ಸುಲಭವಾಗಿ ಹೇಳಿಬಿಡುತ್ತವೆ..: ಹಳೆಯ 
ವಿಧಿಗಳು ಮತ್ತು ಪದ್ಧತಿಗಳನ್ನು ಕ್ರೋಡೀಕರಿಸಲು ಶ್ರದ್ದೆಯಿಂದ ಶ್ರಮಿಸಿದುದನ್ನು 
ನೋಡಿದರೆ ತಮ್ಮ ಪೊರ್ವಜರಿಗಿಂತ ತಾವು ಕೇಳು ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಸೆಂಗ್ರಹಕಾರರಲ್ಲಿ 
ಇದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಹೊರಗಿನ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ. ತಮ್ಮ ಸಾಮಾಜಿಕ ಮತ್ತು 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಥೆ ಗಳು ಸಂಕರಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಭಯವೂ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. 


1 ಮಾರ್ಗದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ನಿಯಮಗಳೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿವೆ ಎಂದು 
ಹೇಳಿದೆ. ಆದರೆ ಆಗ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿದ್ದುದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಅನುಕೂಲವಾದ ಯಾವ 
ಮಂತ್ರವೂ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅದು ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿತ್ತು ಎಂದು ಅನಮಾನಿಸಬೇಕು 
ಅಷ್ಟೆ. ನೋಡಿ: ಆ. ಧ. ಸೂ, 1. ii: 10. ಸಮಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಬೇರೆ 
| ದಾರಿಗಳೂ ಇದ್ದು ವು. ನೋಡಿ. ಗೌ. ಧ. ಸೂ. ದ ಮೇಲಣ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ. 16, 


3 ಹೋಲಿಸಿ ; ಆ, ಧ, ಸೂ. , V: 4. 


೯೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ಸಂಪ್ರದಾಯ ನಿರೋಧಿ ಪಂಥಗಳು ಬಲಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದು ದುಮತ್ತು ರೆಚನಶೀಲ ಶಕ್ತಿಯ ನ್ನು 
ತೋರಿಸಿ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಪ್ರತಿಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ರೂನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದುದು ಇವುಗಳಿಂದ ಆ 
ಭಯನು ಸೆ ಸಕಾರಣವಾದದ್ದು ಎಂದು ಗೊತ್ತಾ ಗುತ್ತ ದೆ. 
ಅನಂತರದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಳಲ್ಲಿ, ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿರುವಂತೆ (ಪು. ೪೨), 
ಬ್ರಾಹ್ಮ ಗಳಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿದ ಯ: ಜ್ಞ ಯಾಗಾದಿಗಳಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ತ್ತಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. 

ನಾವು. ಆ ಅವಧಿಯ ಮಾದರಿಯಾಗಿ ಆರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಮೈತಿ ತ್ರೀ ಉಪಸಿಸತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ಈ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಶಿಖರ; ವನ್ನು ಮುಟ್ಟಿ ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ವೆ ೈದಿಕ ಕರರ್ವಿಚರಣೆಯನ್ನು ಪಾಲಿಸು 
ವುದು ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ವನ್ನು, ಸರೆ ನಿವಾಸ, ಎಂದು ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಕರ್ತವ್ಯ 
ಎಂದರೆ “ವೇದದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವುದು” ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ, ಅದನ್ನು. ಮೀರುವವನು 
ನಿಯಮಬದ್ಧ ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದಾ ನೆಂದು ಹೇಳಲಾಗದು ec ಈ ಉಪ 
ನಿಷತ್ತು ಹೇಳುತ್ತದೆ.3 ಆಕೆ ಅದರೊಡನೆಯೇ ಈ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ವೈದಿಕ ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲದ ಸ್ಥಿ ಸ್ಲಿತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ನ್ನ್ನ ನಿರೋಧಿಸದಿದ್ದ ರೊ, ಅವು ಕಲ್ಪ. ಸೊತ್ರಗೆಳ ದೃಃ ಸಿ ಯನ್ನು 
ತಾಳಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಕಲ್ಪ ಸೂತ್ರಗಳು ಉಳಿದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಹ ಆಧೀನ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಅದೇ ಉಪನಿಷತ್ತು. ಜ್ಞಾನಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತ 
ಹೀಗೆನ್ನುತ್ತದೆ: ಅವನು ಧ್ಯಾನಮಾಡುವುದು ತನ್ನನ್ನೇ ಕುರಿತು ; ಅವನು ಆಚರಿಸುವ 
ಯಜ್ಞ ವೂ ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ.” KW ರ್ಮಾಚರಣೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ತಳೆದಿರುವ ದ ಷ್ಟಿ ಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಈ ವಾಕ್‌ ವು, ಅದರೆ ಬಗೆಗೆ ವಿರೋಧ 
ವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತಿದೆ ಸ ಅರ್ಥೆಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಜು ಸಾಧಕಸ್ಥಿ ತಿಯ ಆಚರಣೆ ' 
ಗಳನ್ನು ಜಸ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ ಎನ್ನು ತ್ತದೆ ಅಪ್ಪೆ. *ರ್ಮಾಚಕಣೆ. 
ಗಳನ್ನು. ಕುರಿತು ಹೊಸೆದೇ ಭ್‌ ಒಂದು ಕಲ ನೆ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಮುಂದಿ ಇದು 
ಬಹಳ ಮುಖ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಸಂ ಐ... ಉದ್ದೇಶ ದೇವತೆಗಳಿಂದ ಲೌಕಿಕನಾದ 
ಅನುಗ್ರಹಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೂ ಅಲ್ಲ, ಅವು ಅರಿಷ್ಟ ನಿವಾರಕ ಮಂತ್ರಗಳೂ. ಅಲ್ಲ. 
ಅದೆರ ಗುರಿ "ದುರಿತಕ್ಷಯ' ಅ ; ಅಂದರೆ ಹೃದಯವನ್ನು ಶುದೀಕರಿಸಿ ಆ ಮೂಲಕ 
ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾದ ಜ್ಞಾನನ ನನನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅರ್ಹತೆಯನು ಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು. 
" ಸಾಧನೆಯಿಂದ (ಚಿತ್ರ)ಶುದ್ಧಿ ಸ ಚಿತ್ತೆಶುದ್ದಿಯಂದೆ ನಿನೇಕ ; ವಿನೇಕದಿಂದ ಆತ್ಮ 


ljiy. 3. 

2. 9. 

ಕಕ ಭಾವನೆಯು ಈಗಾಗಲೆ ಶ್ಚ €ತಾಶ ಭರತ ನಲ್ಲಿದೆ (ii. 7): ಹೋಲಿಸಿ ; 
EI. ಪು Ws 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಂ ೯ಗಿ 


ಸಾಕ್ಸಾತ್ಥಾರ ; ಅದನ್ನು 8 ಸಡೆದೆ ಮೇಲೆ ಪುನರ್ಜನ್ಮನಿಲ್ಲ”." 

ವೈದಿಕ ಕೆರ್ಮಗೆಳ ಗ ಮಹಾಭಾರತವು ತಾಳಿರುವ ಸ ತೀರಾ 
ಅನಿಶ್ಚಿತ. ಯಜ ಜ್ಞವನ್ನು ಪ್ರ ಸುವ ಶ್ಲೊ ೇಕಗಳು ಅಲ್ಲಿವೆ. ಆದರಿ ಸಾಮಾನ್ಯತಃ 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ eed ಅಸ್ನೇಕೆ ನಿರೋಧಿಯೂ ಆದೆ ಮನೋಭಾವ 
ವನ್ನು ತಾಳಿರುವ ಶ್ಲೊ (ಕಗಳೂ ಅಲ್ಲಿವೆ. “ಯಜ್ಞನಿಂದಾ” ಎಂಬ ಒಂದು ಸೆರ್ಗದಲ್ಲಿ 
ಒಬ್ಬ ಧರ್ಮನಿಷ್ಠ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನ ಕಥೆಯಿದೆ. ಕಾಡಿನಲ್ಲಿದ್ದ ಅವನು ಯಜ್ಞ ಮಾಡಲು 
ಅಫೆಕ್ಟಿಸು ತ್ತಾನೆ... ಆದರೆ ಜೀವಹಿಂಸೆ ಮಾಡಲು ಒಸ್ಪ ದೆ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಧಾನ್ಯ ಗಳನ್ನು 
ಮಾಕ್ರ ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜಿಂಕೆಯ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳಿದ್ದ ಧರ್ಮದೇವತೆಯು "ಇದನ್ನು. 
ನೋಡಿ ಅಂಥ ಕರ್ಮವು ನಿಸೆಲ ಎಂದು ಹೇಳ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನೇ ಬಲಿಕೊಡಬೇಕೆಂದು ಕಂ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮ ಇನು ಮೊದಲು ಇದಕ್ಕೆ ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ತನಗೆ ಈ ಬಲಿ 
ಯಿಂದ ಬರುವ ಪುಣ್ಯವನ್ನು ಜಿಂಕೆಯು ಫೀಲಿರನುಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳು ತ್ತಾನೆ. ಕಥೆಗೆ 
ಈ ತಿರುವನ್ನು. ಕೊಟ್ಟಿ ಿದ್ದಕ್ಕೆ ಕೆ ಕಾರಣ ಇದು: ಬಲಿಯಾಗುತ್ತಿದೆ ಪ ಪ್ರಾ CE ಲಾಭವುಂಟು 
ಎಂದು ಜಾ ಸ್ರಾೆಹಿಂಗೆಯನ್ನು ಸಧುರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಿದ್ದ ರಿ. ಅಂಥವರ 
ಹು ತರ್ಕವನ್ನು ಇದು ಬಯಲಿಗೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣನು ಚಿ ಜೀವನದಿಂದ 
ಜೂ ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದ ಪುಣ್ಯ; ವೆಲ್ಲವೂ ಜಿಂಕೆಯನ್ನು ಉಳ ೨ಡನೆಯೇ ನಾಶ 
ವಾಗಿಹೋಯಿತು. ಜು ತನ್ನ ನಿಜನಾದ ದಿನ ವ್ಯ ನ್ನು ಧರಿಸಿ ಅವನಿಗೆ 
ಅಹಿಂಸೆಯ ತತ್ವವನ್ನು ಬೋಧಿಸಿತು. ಅಹಿಂಸೆಯೇ TN (ಸಕರೋ 
ಧರ್ಮಃ) ಎಂದು ವಿವರಿಸಿತು.8 


3ಮೈ. ಉ. iv. 3. 

3:11. 272. 

ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ ಧರ್ಮಗಳಿಂದ ಈಗ ನಮಗೆ ತಿಳಿದುಬರುವಂತೆ ಅಹೀಸೆಯು 
ನಾಸ್ತಿಕ ದರ್ಶನದ ಅಂಗಭೂತ ಭಾಗ. ಆದರೆ ಆಸ್ತಿಕರಿಗೆ ಅದು ತಿಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸ 
ಬಾರದು. ಗೌತಮ ಸೂತ್ರಗಳಂತಹ ಕಲ್ಪ್ಬಸೂತ್ರಗಳು ತಮ್ಮ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರಮುಖ 
ವಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ನೀಡಿವೆ (11. 19, 23 ; 1%. 70) ಉದಾ. ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಮ 
ನಲ್ಲೂ ಅದು ಕಾಣುತ್ತದೆ (111. 7111. 4). ವಾಸ್ತವಾಂಶ ಇದು: ಅಹಿಂಸಾತತ್ವವು ಆದಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಕಠೋರ ಸಂಯಮದ ಆದರ್ಶವಾದ ವಾನಪ್ರಸ್ಮಾಶ್ರಮದ ಒಂದು ಅಂಶವಾಗಿತ್ತು. 
ಅಹಿಂಸೆಯು ವೇದೋಕ್ತವಾದ ಸದ್ಗುಣ, ಆದ್ದರಿಂದ ಇದೂ ಪ್ರಾಣಿಗಳನ್ನು ಬಲಿಗೊಡುವ 
ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಪರಸ್ಪರ ಅಸಂಗತ, ಹೀಗೆಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಕ್ಷೇಪವೊಂದುಂಟಂ. ಆದರೆ ಈ ಆಕ್ಷೇಪ 
ವನ್ನು ವಾನಪ್ಪ ಶ್ರಸ್ಯಾ ಶ್ರಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅನ್ವಯಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ನೋಡಿ: ೫11105 of 
India, pp. 165-6 ಮತ್ತು Professor Jacobi: Sacred Books of the- 
East. Vol XXIL- pp. xxii ff: 


೯೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವುದು ಏಕತತ್ಪವಾದ ಅಥವಾ ಅದ್ರೆ ತೆ ಎನ್ನುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ 
ಯಾವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ರೂಪವನ್ನು ಅವು ಬೋಧಿಸುತ್ತಿನೆ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಕೆಲವು _ಭಾಗಗಳುಂಟು, ಅವುಗಳನ್ನು ತಮ್ಮಷ್ಟಕ್ಕೇ 
ನೋಡಿದರೆ ನಿಶ್ಚಾತ್ಮಕ ಭಾವನೆಯನ್ನಾಗಲಿ ಆವಿಶ್ರಾತ್ಮಕ ಭಾವನೆಯನ್ನಾಗಲಿ ಅವು 
ಪೋಷಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಎತ್ತಿ 
ಹೇಳುವುದು-ಭೌತಿಕೆ ಜಗತ್ತು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಮೂಡಿದ್ದು ಎಂದು 
ನೋಡುವುದು-ಮತ್ತು ಆತ್ಮ ಹಾಗೂ ಬ್ರಹ್ಮ, ಒಂದು ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಇನ್ನೊಂದು ಆತ್ಮ 
ಇವುಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಚಿಂತಿಸುವುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಈ ಎರಡನೆಯದು, 
ಮೈತ್ರೀಉಪನಿಷತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಜೀವವನ್ನು ಭೂತಾತ್ಮ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದು ಪಂಚಭೂತಗಳಿಂದಾದ ದೇಹದಲ್ಲಿ ಬಂಧಿತವಾದದ್ದು ಿ 
ಬೇರೆಯಾದದ್ದು (ಅನ್ಯ) ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕ (ಅಪರ) ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ.2 


2. ಅದ್ಬೈತಸಿದ್ಧಾಂತೆ: : ಅನಂತರದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರು' 


“ಪ್ರಕೃತಿಯ ಗ:ಣಗಳಿಂದ ಆವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟು (ಪರಾಜಿತವಾಗಿ) ಅದು ಭ್ರಾಂತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ತನ್ನೊಳಗೇ ಇರುವ ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದ ಭಗನೆಂತನನ್ನು ಕಾಣಲಾರದು. 
ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯು ಸ್ವಭಾನಸಿದ್ದವಾದುದಲ್ಲ ; ಭೂತಾತ್ಮ ಎಂಬ ಹೆಸರೇ ಸೂಚಿಸುವಂತೆ 
ಜೀವವು ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದದ್ದರಿಂದ ಉಂಟಾದದ್ದು. ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ಸಾರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಾಗ ಜೀವವು ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯನ್ನು ಮೀರಿ ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ 
ಏಕತೆಯನ್ನು (ಸಾಯುಜ್ಯ) ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಆದರೂ. ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ 
ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವರು ಗವನಿಸಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. 
ಅದರರ್ಥ, ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಮೂಡಿ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದ ಈ ಭೌತಿಕ ವಿಶ್ವವು ಸತ್ಯ ಎಂದು. , 
ಇಂಥ ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೇಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದುವು; 
ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದದ್ದೆಂದರಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿ. ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ 
ಎಂಬುದು. 


3"ಆತ್ಮಲಾಭ' ಮತ್ತು "ಬ್ರಹ್ಮಸಾಯುಜ್ಯ' (ಬ್ರಹ್ಮಣಃ ಸಾಯಂಜ್ಯಮ್‌')ಗಳೇ ಮಾನವನ 
ಪರವಂ ಗುರಿ ಎಂದು ಕಲ್ಪಸೂತ್ಪಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈ ಹೇಳಿಕೆ ಕೇವಲ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ. 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದೇ ಅವುಗಳ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ವಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಉಪದೇಶದ ಆತ್ಮಲಾಭದ 
ಅಂಶವನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ನೋಡಿ. ಆ.ಧ.ಸೂ. 1. xxii: 2 ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ; ಗ್ಗೌಧ.ಸೂ. 
೪111. 22-3; 111. 9. 

211. 2, 

3[1. 4. 
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ಮಹಾಭಾರತವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಉಸನಿಸತ್ತುಗೆಳೆ. ಪ್ರಭಾವವು 
ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಎರಡರಲ್ಲೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಎದ್ದು 
ಕಾಣುವ ಲಕ್ಷಣ ಏಕತತ್ವವಾದ. ಆದರೆ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಫಿರೂಪಣೆಗಳು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಫಿಶ್ಚಯತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಅದರ ಯಾವುದೇ 
ಒಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿರುವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಛಾಯೆ ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು 
ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ಅವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಕಲ್ಪನೆಗಳೆರಡೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ರ 3 ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಒಂದರ ಕ ಆದಿಲ” ಸುಲಭವಾಗಿ ಇನ್ನೊ. ದರಲ್ಲಿ 
ಪ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುವುದುಂಟು. ಅಲ್ಲಿ ಇವೆರಡರ ಪೈಕಿ ಹೆಚ್ಚು ಪಾ ಪ್ರಾಚೀನವಾದುದು 
ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದೂ ಅಷ್ಟೇ ಕಷ್ಟ. ಮಹಾಭಾರತದ ಆದಿಸ್ಪರೂಪದ 
ಜನಪ್ರಿಯತೆಯಿಂದ 6 ವ್‌ ವಿಶ್ನಾ ತೆ ಕ ಕಲ್ಪ )ನೆಯು ಪ್ರಾಚಮಾದು 
ದಾಗಿರಬೇಕು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ನಿರೂಪಿತಸಾನಿರುವಂತೆಯೆ € ಇಲ್ಲಿಯೂ ಇದ್ದರೂ 
ಕೊಡ, ಹೆಚ್ಚಿನ ನಿವರಗಳನ್ನು ಡಿ ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿದೆ. ವಿಕೆಂದರೆ, ಇತರ ನಿರೂಪಣೆ 
ಗಳಂತೆಯೇ ಕ್ರ ಪಾ ಚೀನ ನೆ ೈದಿಕ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತರುವಂತಹ ಪೌರಾಣಿಕ 
ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳ ತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ವ್ಭಾ a ತ್ತು ಅವರ ಮಗೆ ಶುಕ ಇನರ 
ನಡುವೆ ನಡೆದ ಸಂವಾದವನ್ನು ನ ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದಾಗಿ ತಿಳಿಸುವ ಒಂದು ದೀರ್ಫವಾದ 
ಸರ್ಗದಲ್ಲಿ! ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಿಗೆ ತನ್ನ ದೇ "ಹಗಲು' "ರಾತ್ರಿ'ಗಳುಂಟು ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಮಾನವ 
ಟಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ಹೆಚು ಕ್ಸು ಕಡಮೆ ಕೊನೆಯೇ 
ಇಲ್ಲದವು. ಪ್ರತಿದಿನವೂ ಉಷಃಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸೆ ಸ್ಟ ಯು ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ದಿನದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ 
ಸೃಷ್ಟಿಯಾದದ್ದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಎಳೆದುಕೊಳ್ಳಿ ಲಾಗುತ್ತ ದೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಇದ್ದ 
ಏಕ್ಸೆಕಸ ಸತ್ಯ be ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ನಸ. 3 “ಅದಿರಹಿತ, ಅಂತರಹಿತ, ಅಜ, ಸ್ವೆಯೆಂ- 
ಪ್ರಕಾಶ, ಅ. ನಿತ್ಯ ಕಿರ ಅಚಿಂತ್ಯ ಅಥವಾ ಆಜ್ಞೆ ಯ? ತೆ ಅದು 
ವಿಶ್ರವಾಗಿ ವಿಕಾಸವಾಗು ತಜಿ (ವಿಕುರುತೇ). 8 ನಾವುಬ ಬ್ರ ಹ್ಮಸರಿಣಾಮವಾದ ಎಂದು 
ರಜ ದೃ ಷ್ಟಿ ಇದೇ (ಪು. 58). ಅದರಿಂದ ಮೊದಲು "ಬುದ್ದಿ ' (ಮಹತ್‌) ಮತ್ತು 
ಮನಸ್ಸು ಹೊನ್ಮು, ತ್ತ ವೆ. ಮುಂದಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಆಕಾಶಾದಿ ಸಂಜಭೂತಗಳು ತಮ ವೇ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿ ಮೂಡುತ್ತವೆ." ಬೇಕೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದಕ್ಕೆ 
ಅಭಿನ್ನ ವಾದ ಅಆದಿನಸ್ತುವು ಭಿನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ ಕಾಲರಹಿತವಾದದ್ದು 


3:11. 231-255 
3:11. 231-11 
3:11. 231-32 
4:11. 232-2-7 
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ಕಾಲಾಧೀನವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಏಳು ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಚಿತ್‌ ತತ್ವಗಳು ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ: 
ಉಳಿದವುಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವುಡರಿಂದೆ ನಿಕಾಸೆಕ್ರಿಯೆಗೆ ನೆರವು ನೀಡಲಾರವು. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಸಾವಯವ ಶರೀರವ ನ್ನು ಉತ್ಕ ನ್ನ; ಮಾಡಲು ಅವೆಲ್ಲವೂ ಒಬ್ಬಾ ಗಿ ಸೇರುತ್ತವೆ." 
ಆ ಶರೀರದಲ್ಲಿ ಮೆ ವತ್ತ ಚೈತನ್ಯ ವೇಪ್ರ ಸಹ "ಮೊದಲು ವೆ ದಾಳಿದ್ದು? (ಪ್ರಥಮ-ಜ) 
ಎಂದೂ ಅದನ್ನು pe ಕಕೆದಿದ್ದಾ ರೆ ಅನನು ಚೇತನ ಮತ್ತು ಅಚೇತನ ವಸ್ತು 
ಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದರು. ಮಗೆ ಈಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಜಗತ್ತು ಅವುಗಳಿಂದಾದದ್ದು. ಬ್ರಹ್ಮವು 
ಇಡೀ ವಿಶ್ವವನ್ನು ತನ್ನೊ ಳೆಕ್ಕೆ ಸೆಳೆದುಕೊಂಡಾಗ ವಿಲೋಮಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಪ್ರಲಯವು 
ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಮೇಲಿನ" ನಿರೂಪ ಣೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದ "ಹೆಗಲು' ಮತ್ತು "ರಾತ್ರಿ' ಎಂಬ 
ಪದಗಳು ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಲಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಒಂದಾ ದಮೇಶೊಂದರುತೆ 
ನಡೆಯುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತವೆ. ವಿಶೇಷ ಸ್ಟಾರಸ್ಯವುಳ್ಳೆ ಅಂಶಗಳು ಇವು: (1) ಸೃಷ್ಟಿಯ 
ಈ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಗೆ ಸ್ಸ ಳೆವಿಲ್ಲ.3 (2) ವಿಕಾಸೆವು ನಡೆಯುವುದು ಸು ಘಟ್ಟ 
ಗಳಲಿ” 'ನೊದಲನೆಯದು ಬ ್ರಹ್ಮದಿಂದೆ ಹೊರಟು "ವಿಶ್ವದ ಅಂಶಗಳು' ಅಥವಾ ಚಿತ್‌ 
ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ಅಂಶಗಳ ಸ ಎಂದು ಗ ಸಾ ದ್ದನ್ನು ಸೃಷ್ಠಿ ಸುವುದು, 
ಎರಡನೆಯದು ಪ್ರಜಾಪತಿಯಿಂದ ಮೂಡಿ ಪ್ರ ತ್ಯೆ ಕ ವಸು ಗಳನ್ನು ಸ್ಸ ಹಿ ಸುವುದು. 3 
(3) ಸ ೈ ಸ್ಟ್ರಿಯು ನಿಯತವಾದ ಅವಧಿಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಕಲ್ಪ ಸ 'ಭಾನಸೆಯನ್ನು 
ಇದು ಒಳೆಗೊಂಡಿದೆ. ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ (ಪು. 61.) ಈ ಹಹ ಅನರಿಚಿತವಲಿ 
ದಿದ್ದರೂ ಅಷೆ ಕನ ಮುಖ್ಯವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. 

(3) ಈಶ ರವಾದ* : ವೇದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವ ರನಾದದ ಸಾ ನವೇನು ಎಂಬಿ 
ದನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದ್ದೆ ತ್‌ ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥನಾ ಪ ಪಕವಸ್ತುವನ್ನು ನ ಈಶ್ವರನಾಗಿ 
ಪರಿವರ್ತಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಿದ್ದುದು ಈಗ, 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. ವೇದೋತ್ತರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ 


1ಪುಟ ೮೨ರ 1ನೆಯ ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ ನೋಡಿ. 

3ಇಲ್ಲಿನ ಎರಡು ನಿರೂಪಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಸೂಚನೆಯಿದೆ. 
(ಸರ್ಗ 232, 2); ಆದರೆ ಪ್ರೊ. ಹಾಪ್‌ಕಿನ್ಸ್‌ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ, ಅದು ಆಮೇಲೆ ಸೇರಿಸಿದ್ದು 
ಎಂಬುದು. (The ‘Great Epic of India, ಪು. 141). 

3ಕ್ರವಂವಾಗಿ ಇವುಗಳನ್ನು ಸಮಪ್ಪಿಸೃಪ್ಪಿ ಮತ್ತು ವೃಷ್ಟಿಸೃಷ್ಟಿ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. 

4ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಮಹಾಕಾವ್ಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮಃನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ಕಲ್ಪಸೂತ್ರೆ 


ಗಳಲ್ಲಿಯೂ, ಎಷ್ಟು ಅಥವಾ ಶಿವನನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಾಗಿ ಸು ್ಯಿತಿಸುವುವುಗಳನ್ನು ಬಿಟಿ ರೆ ಅನಂತರದ 
ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲೂ ಅದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಸ್ಥಾ ನ ಬ ಲ್ಪ ಎನ್ನ ಬಹುದು 
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ಏಕದೇನತಾಕೆಲ್ಪನೆ ಎಂದರೆ, ಬ್ರಹ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆ: ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ದೊರೆತಿರುವ ಸಾಕ್ಷ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ ಬುದ್ಧನ ಕಾಲಕ್ಕಾ ಗಲೇ ಈ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅತ್ಯುನ್ನತ 
ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿತ್ತು.3 ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ವೆ ಜರು ಭಾ ಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಸ 
ಕಾಣುತ್ತೇನೆ. ಪ್ರಜಾಪತಿ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಈ ಎರಡು ಕಲ್ಪನೆಗಳ ನಡುವೆ ಬಂಜಿಯೇ 
ಗೊಂದಲ ಉಂಟಾಗಿತ್ತು. ಏಕೆಂದರೆ ಸಮಸ್ತ ಸೃಷ್ಟಿಯ ನ ಅವರೇ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಬ್ರಹ್ಮನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ. ಬ್ರಹ್ಮನೂ ಪ್ರಜಾ 
ಪತಿಯೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಪದೇ ಪದೇ ಬರುತ್ತದೆ. ಅವನ ಪಾರಮ್ಯಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನ 
ವಾಗಿ “ಮೃತ್ಯು ಮತ್ತು ಪ್ರಜಾಪತಿಗೆಳೆ ನಡುವೆ ನಡೆದ ಸಂವಾದ” ಎಂಬುದನ್ನು ಎತ್ತಿ 
ಹೇಳಬಹುದು. ಅದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಮೃತ್ಯುಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಕಥೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉತ್ತರ 
ವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ ನೇ ಆದ ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಜೀವಿಗಳನ್ನು ಸ್ಸ ಷ್ಟಿ ಸುತ್ತಾನೆ ಎಂದು 
ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲ ಕಳೆದ ಮೇಲೆ ಮೂರು ಕೋಸಗಳೂ ಸ್ಸ ಸ್ಟ ಯಿಂದ 
ಇಡಿಕಿರಿದಿವೆ-ಇಉಸಿರಾಡಲು ಅವಕಾಶವೇ ಇಲ್ಲದಂತಾಗಿದೆ? ಎಂಬುದನ್ನು. ಶ್ರ 
ಪೂರ್ಣ ವಿನಾಶವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ಅವನು ತನ್ನ ಕ್ರೋಧನನು  ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸು ತ್ತಾನೆ. 
ಅವನ ಕ್ರೋಧಾಗ್ನಿಯು "ಎಲ್ಲ ಚರಾಚರ ವಸ್ತ್ರಗಳನ್ನೂ ಬು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆಗ ಶಿನನು ದಯಾಪೂರ್ಣನಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಸಮೀಪಿಸಿ ಅವನನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಬ್ರಹ್ಮನು ಆ ಸ್ತುತಿಯಿಂದ ಸುಪ್ರೀತನಾಗಿ ಪೂರ್ಣವಿನಾಶಕ್ಕೆ ಬದಲು ವಸ್ತುಗಳು 
ಒಂದೊಂದಾಗಿ ಸಾಯಲಿ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಅದರ ಅರ್ಥವೇನು ಎಂದರೆ, ಜೀವವು-ನಿಶ್ಚ 
ಜೀವವು-ಮುಂದುವರಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವುದಾದರೂ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮೃತ್ಯುವು ಆವಶ್ಯಕ. 
ವೈಯಕ್ಷಿಕನಾದುದು ಕಣ್ಮರೆಯಾಗುವುದು ಕೇಡೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ ಸಮಸ್ಟಿಯಾಗಿ 
ಜಗತ್ತು ಉಳಿಯುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು ಅತ್ಯವಶ್ಯ. ಯಾರು ಯಾವಾಗ ಸಾಯ 
ಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಲು ಆತನು ವಿಚಿತ್ರವೋ ಎಂಬಂತೆ ತನ್ನ ಕ್ರೋಧದಿಂದ 
ಉದ್ಭವಿಸಿದೆ ಸುಂದರಿಯಾದ ಕನ್ಯೆಯನ್ನು ನೇವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮುದುಕರನ್ನು ಮಾತ್ರ 

iMacdonell : History of Sanskrit Literature, p: 285 ಮತ್ತು 
India’s Past, p- 34. 

3ಹೋಲಿಸಿ : Mrs. Rhys Davids : Buddhism p.57- 

ಕಿತ ಭಾಗಗಳು ನಮಗೆ ಸಿಕ್ಕಿರುವ ರೂಪದಲ್ಲೇ ನಾವು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ರಚಿತವಾಗಿದ್ದುವು ಎಂದು ನಾವು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ. ವೇದಾನಂತರಕಾಲದ ಈಶ್ವರವಾದದ ಅತ್ಯಂತ 
 ಪ್ರಾಚೀನರೂಪ ಎಂದು ಯಾವುದನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೋ ಅದಕ್ಕೆ ಸೂಚನೆ ಅವು 

ಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ ಅಷ್ಟೆ. 
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೯೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ವಲ್ಲದೆ ತರುಣರನ್ನೂ ಕೊಲ್ಲಬೇಕಾಗಿ ಬಂದುದರಿಂದ ಈ ಗೋಳಿನ ಪಾತ್ರವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿ' 
ಸೆಲು ಆಕೆ ಹಿಂದೆಗೆಯುತ್ತಾಳೆ.1 ಆದರೆ ಈ ವಿನಾಶಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ವಿಧಿಗೆ ಅನುಗೆ:ಣನಾಗಿ, 
ನೆರವಾಗುವುದರಿಂದ ಯಾವ ಪಾಪವೂ ಅವಳನ್ನು ಸೋಕುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಬ್ರಹ್ಮನು ಸಮಾ 
ಧಾನಸಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮೃತ್ಯುದೇವತೆಯೇ ಧರ್ಮದೇವತೆಯೂ ಆಗಿದ್ದಾ ಛೆ ಇದರ 
ಹಿಂದಿರುವ ಭಾವನೆಯು ಬದುಕನ್ನು ಕುರಿತು ಇದುವರೆಗೊ ಭಾರತೀಯ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ತಳೆದ ನಿಲುವೇ ಆಗಿದೆ. ಅದೇ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ಂತದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯ ಸಾರ. ' ಮ್ಲತ್ಯುವಾಗಲಿ, 


ಲ"? 
ಬೇರೆ ಯಾವುದೇ ವಿಧವಾದ ಶಿಕ್ಷೆಯಾಗಲಿ ಹೊರಗಿನ ಕರ್ತೃವೊಬ್ಬನು ನಿಧಿಸಿದ್ದ ಲ್ಲ. 


ಮಾಡಿದ ಕೃತ್ಯವು ಕರ್ತೃವನ್ನೇ ತಟ್ಟುವುದರಿಂದ ಆಗುವ ಫಲ ಅದು. ದುಷ್ಟರು ಪಾಸ 
ಪರಿಣಾಮದಿಂದ ದುಃಖ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಇಲ್ಲಿ . ಸರನುದೇವ 
(ಪರಮೋ ದೇವಃ) ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿ ತಿಲಯಕಾರಕನಾಗಿ ಅವನು 
ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ವ್ಯವಹಾರಗಳನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕೋಪ, ಪ್ರೇಮ, ದಯೆ, 
ಮುಂತಾದ ಭಾವಗಳಿಗೆ ಅವನು ವಶವಾದವನೆಂದು ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಗುಣ ಎಂಬುದನ್ನಿದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅವನು ಎಲ್ಲ ಜಬೇವತಾ 
ಪುರುಷ-ಜೀವತಾಸ್ತ್ರೀಯರಿಗಿಂತಲೂ ಶ್ರೇಷ್ಠ. ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ತನ್ನನ್ನು ಜಗತ್ತಿನ 
ಯೋಗಕ್ಷೇಮವನ್ನು ನೋಡಿಕೊಳ್ಳೆಲು ನೇಮಿಸಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂದು ಹೇಳಿ ಶಿವನೇ ತನ್ನ ಕೀಳ್ಳೆ 
ಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಮೃತ್ಯು ದೇವತೆಯು ಕೂಡ ತನ್ನ ಪಾಲಿಗೆ ಬಂದಿರುವ 
ಭಯಂಕರವಾದ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ತನ್ಪಿಸಿಕೂಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನ ಲ್ಲದೆ ಇನ್ನಾರನ್ನೂ 
ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಲು ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. 
ವೇದಗಳ ಏಕತತ್ವವಾದದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವು ಒಂದು ದೇವತೆಯಿಂದ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೆ 
ವರ್ಗಾಯಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದಷ್ಟೆ. ಅದೇ ಲಕ್ಷಣ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಇಲ್ಲೂ ಪುನರಾವೃತ್ತವಾಗಿದೆ. : 
ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಶಿವನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಗ್ರೀಕರ ದಾಳಿಯ ವೇಳೆಗೆ ಶಿವನ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಈ ಪ್ರಮುಖಸಾ ನವನ್ನು ಪಡೆದಂತೆ ತೋರುತ್ತಜಿ.3ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಶಿವನ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಆ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದನ್ನು ಹೋಲಿಕೆಯ ದೈಷ್ಟಿಯಿಂದೆ ಈಚಿನದೆಂದು ಹೇಳಬಹು 
ದಾದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ಏರಿಕೆಯು ಹಳೆಯ ವೈದಿಕ 
ದೇವತೆಯೊಬ್ಬನಿಗೆ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿದಂತೆ ಅಷ್ಟೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಶಿವ 
ಅಥವಾ ರುದ್ರ, ಬ್ರಹ್ಮನಿಗಿಂತ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಉತ್ತರ ವೈದಿಕಯುಗದವರೆಗೆ ನಮಗೆ . 


ದೊರೆಯದ ಪ್ರಜಾಪತಿಯ ಕಲ್ಪನೆಗಿಂತಲೂ ಹಿಂದಿನವನು. ಅವನು ಪ್ರಕೃತಿ ದೇವತೆ. 
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ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ೯೭ 


ಹೀಗಾಗಿ ದೇವತ್ವದ ಬೇರೊಂದು ಪ್ರತೀಕದ ಮಾದರಿ. ಮೂಲದಿಂದಲೂ ಈ ಕಲ್ಪನೆಯ 
ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು ಸ್ವಾರಸ್ಯಕರವಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾನವನು 
ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಶುಭಕರವಾದವು ಇದ್ದಂತೆ ಹಾನಿಕರವಾದುವೂ ಇದ್ದದ್ದು 
ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ರುದ್ರನು ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿದವನು. ಅವನ ಮಕ್ಕಳು 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವ ಮರುತ್ತುಗಳು ಅಥನಾ ಬಿರುಗಾಳಿ ದೇವತೆಗಳ ನೆರವಿನಿಂದ ಅವನು 
ವಿನಾಶವನ್ನು ಬಿತ್ತುತ್ತಾ ಹೋಗುವ, "ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿ ಚೀರುವ', ದೇವತೆ, ಕಾಲಕ್ರಮ 
ದಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಶಿವ ಅಥವಾ "ಮಂಗಳಕರ' ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂತು. ನಿಜವಾಗಿಯೂ 
ದೇನತ್ಚವುಳ್ಳೆ ಶಕ್ತಿಯೊಂದು ಸ್ವಭಾವತಃ ಹಾನಿಕಾರಕವಾಗಿರಲಾರದು. ಅದು ಉಂಟು 
ಮಾಡುವ ಭೀತಿಗೆ ಕಾರಣ ಮಾನವನಲ್ಲಿ (ತೋರುವ ಪಾಪದ ಭೀತಿ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 
ಬಹುಶಃ ಈ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡದ್ದೆ € ಈ ದೇವತೆಯ ಹೆಸರು ಬದಲಾದುದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣ ಎಂದು ವಿವರಿಸಬಹುದೇನೊ.3 ರುದ್ರ-ಶಿವ ಈ ದ್ವಿವಿಧರೂಪದಲ್ಲಿ ಅವನು 
ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ಭಯ ಎರಡಕ್ಟೂ ಪಾತ್ರವಾಗಿದ್ದನು.* ಅವನ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವು ಕ್ರಮ 
ಇಗಿ ಬೆಳೆದಂತೆ ಅವನು ಪರಮ ಜೀನಕೆಯಾದನು. ಅಥರ್ವ ವೇದದಲ್ಲಿ3, ಮತು 
ಕೊನೆಯ ಸಕ್ಷ ಒಮ್ಮೆಯಾದರೂ ಜುಗ್ಗೇದದಲ್ಲಿ, ಶಿವನ "ವಿಶ್ವ ಪ್ರಭುತ್ವದ (ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ) 
ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಬಂದಿರುವಲ್ಲಿ ಶಿವನು ಆಗಲೇ ಆ ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸಿರುವುದು ತಿಳಿದುಬರು 
ತ್ರದೆ. ಆದರೆ, ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಗಮನಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಂಡರೆ, ಅವನ ಪಾರಮ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, 
ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಸೂಚಿಸಿರುವ ಏಕದೇವೋಪಾಸನೆ (ಪು. 30).  ಶ್ರೇತಾಶ್ವತ 
. ರೋಪನಿಷತ್ತು್‌* ಈ ದೇವತೆಯನ್ನು ಕುರಿತು, ಒಮ್ಮೆಯಲ್ಲ ಹಲವು ಸಲ ಪ್ರಸ್ತಾ 
ನಿಸಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಆತ ಪರಮ ದೇವತೆ ಎಂಬುದು ಹೆಚ್ಚು ಖಚಿತವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ 
ಆ ಕಲ್ಪನೆಯು ತಾತ್ರಿಕವಾದ ಪರವಸ್ತುನಿನೊಂದಿಗೆ ಮಿಳಿತ ಇಗಿಬಿಟ್ಟಿರುವುದು ಕಾಣು 


ನೋಡಿ : Bhandarkar : Vaishnavism, Saivism etc: ೧. 102. 
ನೀಲಕಂಠನು ತನ್ನ ಮಹಾಭಾರತ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದನ್ನೂ ಗಮನಿಸಿ (111. 28 4). 
ಉಳಿದವರ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಹೊಸ ಹೆಸರು ಕೇವಲ ಸೌಮ್ಯೋಕ್ತಿ. ಭಯಂಕರವಾದುದನ್ನು ಸೌಮ್ಯ 
ವಾದ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಸೂಚಿಸುವ ಅಭ್ಯಾಸ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ (1806080011 : India’s 
Past, p- 30). 

3, ಶಿವನನ್ನು ಅರ್ಧ ಪುರುಷನನ್ನಾಗಿ ಹಾಗೂ ಅರ್ಧ ಸಿ ್ರೀಯಾಗಿ (ಅರ್ಧನಾರೀಶ್ವರ) 

ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅವನ ಸ್ವಭಾವದ ಈದ ದ್ರ ಸ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. 
| sly, 28. 1 
4111]. 46. 2 
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೯೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ತ್ತದೆ (ಪು. 82.) ಹೀಗಾಗಿ, ಈ ಮಹಾಕಾಃ 5 ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಜನತೆಯ 
ದೇವರಲ್ಲ. ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅವನ ಪಾರಮ ಕ್ರೈ ರಿದರ್ಶನವಾಗಿ ಅಥವಾ ಅವನು 
ಅದನ್ನು ಗಳಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಒಂದು ಘಟ್ಟಕ್ಕೆ NA ದಕ್ಷಯಜ್ಞ ನಾಶದ ಭಾಗವ ನಸ್ರು 
ಹೆಸೆರಿಸಬಹುದು. ತಪ್ಪು ಭಜ) ರುದ್ರನನ್ನು ಯಜ್ಞಕ್ಕೆ ಆಹ್ವಾನಿಸಲಿಲ್ಲ ಎಂದ 
ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಅವನ ದೂತರು ದಕ್ಷನ ಯಜ್ಞ ಜ್ವವನ್ನು ಸ್ಯ ನಾಶಮಾಡಿದರು. ಅಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು 
ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಲ್ಲ hig. ಸ್ಟನೂ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿತಿಗಳಿಗೆ ಕಾರಣನೂ ಆಜವನು 
“ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ 
ಅದೇ ಬಟ್ಟು ಬಹುಶಃ ದೇಶದ ಇನ್ನೊಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ದೇವತೆ 
ಯಾದ ವಿಷ್ಣು ನಿವುಪ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ; ನನ್ನು ಸಡೆದನು.' ಅವನೂ ಕೂಡ ಪ್ರ ಜಾಸತಿಯೆಂತೆಲ್ಲದೆ 
ಶಿವನಂತೆ ಪ್ರಾಚೀನ ವೈ ದಿಕ ಜೀವಕೆ. ಖಯಗ್ರೇದದೆಲ್ಲಿ ಗೌಣವಾದ ದೇವತೆಯಾಗಿ, 
ಹೆಬ್ಬೆಂದರೆ ಕ ಸೀವತೆಗಳೆ ಸಮನಾದ ಪಾ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ |! ಕಾಣಿಸಿಕೊಳು ತ್ತಾನೆ. 
ಇಂದ್ರನಿಗೊ ಅವನಿಗೂ ಆತ್ಮೀಯವಾದ ಸಂಬಂಧವುಂಟು. ಮುಂದಿನ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲೂ 
ಅವನಿಗೆ "ಇಂದ್ರನ ತಮ್ಮ] ' (ಇಂದ್ರಾವರಜ್ರ ಎಂಬ ಹೆಸರುಂಟು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆಲ್ಲಿ ಅವನ 
ಸ್ಥಾನ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿದೆ. 4 ಫದೇ ಪದೇ ಯಜ ಸ್ವಕ್ಯೂ ಅವನಿಗೂ ತಾದಾತ್ಮ ನ ಸ 
ಕಲ್ಪಸಲಾಗಿದೆ. ಅವನಿಗೂ ಪ್ರಜಾಪತಿಗೂ ಈ ಗೌರವವು ಸಮಾನವಾಗಿ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ. 


ಅವರಿಗೆ ದೊರಕಲಿರುವ ಪರಮ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ಇದು ಮುಂದಾಗಿ ಸೊಚಿಸುತ್ತದೆ. 


ಕ್ರಮೇಣ ಅವನು ಇತರ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಮೀರ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಒಮ್ಮೆ 


ಸನ 
ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಸ ಇಧಿಸಿದ್ದ ನೆಂದು ಹೇಳೆ: ತ್ರ ದ್ದೆ ಸಿದ್ಧಿಗಳನ್ನು ಕ್ರಮೇಣ ಇನಗಿಗೆ ವರ್ಗಾ 
ಯಚಿದ್ದ ರಿಂದ ಮೊರೆತದ್ದು ಅವನ ಈಸಾ ಕೋನ, ತಿ. ಹೀಗೆ ಶತಪಥ ಬ್ರಾ ಹ್ಮಣದ 


ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರ ಪ್ರಜಾಪತಿಯು ಆಮೆ ಮತ್ತು ಹಂದಿಗಳ” ರೂಪವನ್ನು ತಾಳುತ್ತಾನೆ. ತೆ ಜಿ | 
ಇನೆ ವೇ ವಿಷ್ಣು ವಿನ ಅಷತಾರಗಳೆಂದು ಹೇಳಲಾಯಿತು ಮಾನವ ತೆಯ ಉದಾ ರಕ್ಕ್ರಾಗಿ 


ಹೀಗೆ ರೂಪಧಾರಣೆ ಮಾಡುವುದು ನಿಷು ೨ ವಿನ ತ ಎಂದು ಈಗ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಅವತು ದೆಯಾಪರ ಎಂಬ ವಿಶೇಷ ಗುಣವನ್ನು ಇಷ್ಟ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅವತಾರ 
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ಯಜ್ಞ ಪಂಥಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವನ್ನು ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸ 
ಬಹುದು. 

ನೋಡಿ Macdonell : History of Sankrit Literature, p. 411 


40:01, Keith: Religion and Philosophy of the Veda, pp: 
110-12. 
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೫) 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ ಶ್ರವೃ ತ್ತಿಗಳು ರ೯ 


ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ “ಇಳಿದು ಬರುವುದು, ಎಂದರೆ ದೇವರು ಭೂಮಿಗೆ ಇಳಿದು ಬರುವುದು 
ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು. ಮಾನವನು ತನ್ನಲ್ಲಿರುವ: ದಿನ್ಯತ್ವವನ್ನು 
ಮರೆತು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಕೃತ ಪ್ರಾಣಿಯ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಇಳಿಯುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ತೋರಿಸಿದಾಗ 
ಒಬ್ಬ ದೇವತಾಪುರುಷ ಮಧ್ಯೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆಂಬುದು ಇದರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಭಾವನೆ. 
"ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಗ್ಲಾನಿಯೊದಗಿ ಅಧರ್ಮವು ಹೆಚ್ಚಿದಾಗ ನಾನು ಅವೆತರಿಸುತ್ತೇನೆ'. ಆಗ ಮರ್ತ್ಯ 
ರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸಿ ಅವನು ಮತ್ತೆ ಧರ್ಮಸಂಸ್ಥಾಪನೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವು 
: ದರ ಮೂಲಕ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಮುಂದೆ ಸದಾ ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದ ಆದೆರ್ಶದೆ ರೂಪ 
ವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಗ್ರೀಕರ ದಾಳಿಯ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಶಿನಕಲ್ಪನೆಯಂತೆಯೇ ನಿಸ್ಟು ಕಲ್ಪನೆಯೂ 
ಅತ್ಯುನ್ನತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರಗಳಿವೆ. 
ನಾರಾಯಣನ ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಇತ್ತು. ಅದು ಉತ್ತರವೇದೆಯುಗದಲ್ಲಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಕಾಸೆ 
ಗೊಂಡಿತು. "ನಾರಾಯಣ' ಎಂಬ ಪಡದ ಅರ್ಥ "ನರನ ನಂಶಜ ಅಥವಾ ಆದಿಪುರುಷೆ. 
ಪುಶುಷಸೊಕ್ತದ ಪ್ರಕಾರ ಅವನಿಂದಲೇ ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವವೂ ಮೂಡಿರುವುದು (ಪು. 38). 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳೆ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಸರಮೋತ್ಸಷ್ಟ ದೇವತೆಯಾಗಿ ಅವನು ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ನೆ.2  ಮಖಂದೆ ಅವನಿಗೂ ವಿಷ್ಣವಿಗೂ ತಾದಾತ್ಮ 3ನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇದರಿಂದ ರುದ್ರ-ಶಿವ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ ವಿಷ್ಣು-ನಾರಾಯಣ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಮೂಡಿತು. ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದೆ ಭಾರತದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡು ಕಲ್ಪನೆ 
ಗಳೂ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿವೆ.3 ಬ್ರಹ್ಮನ "ಉಗಮ ಮತ್ತು ಆಧಾರಗಳು ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲೇ 
ಹೊರತು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಷ್ಟೇ ಭನ್ಯಸ್ಪರೂಪಿಯಾಗಿ 
ದ್ದರೂ ಅವನು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಧಾರ್ಮಿಕ ಭಾವನೆಗಳಿಗೆ ರಂಜಿಸಲಿಲ್ಲ.3* 

ವಿಷ್ಣು -ನಾರಾಯಣ ಕಲ್ಪನೆಯ ಪಾರಮ್ಯವು ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚು ವೇಳೆ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದು ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಇನ್ನೊಂದರೊಡನೆ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಬೆರೆತುಹೋಗಿದೆ. ಅದರ ಮೂಲವನ್ನೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ನಾವು 
ಇಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಲೇಬೇಕು. ಈಶ್ವರ ಚಿಂತನೆಯ ಈ ಎರಡನೆಯ ವಾಹಿನಿಯನ್ನೆ ಭಾಗವತ 
ಸಂಥದ ಈಶ್ವರ ಕಲ್ಪನೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವರು ಅತೀತ. 
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3ಶತಪಥ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, 111. vi- 1. 1 
| ಆದರೆ ಅವರಲ್ಲಿ ಯಾರೂ ಮುಂಚಿನ ಬ್ರಹ್ಮನಂತೆ ಒಂದು ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ದೇವತೆ 
ಯಲ್ಲ. *ರತೀಯ ನಂಬಿಕೆಯ ಆ ಮುಖವು ಇನ್ನೂ ಈಚಿನದು. ನಾವು ಈಗ ಅಧ್ಯಯನ 
ಮಾಡುತ್ತಿರುವ ಅವಧಿಯ ಅನಂತರದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು, 


‘ERE: 101. ii. pp 810-811 


೧೦೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವೇದಗಳ ಈಶ್ವರನಾದರೋ ಅತೀತನೂ ಹೌದು, ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ ಹೌದು. 
ಉಪನಿಷೆತ್ಸು KN: ಅದೆಕ್ಟೊ ಇದ್ದ ಬಾಂಧವ್ಯದಿಂದೆ ಅದು ಹಾಗಾದದ್ದು ಸಹಜವೇ. 
ಭಾಗವತ ಪಂಥವ್ರ ಮೂಲವಲ್ಲಿ ಅರ್ಯೇತರನ ಲಿದೆ ರೂ ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣೇತರನಾಗಿ ತೋರು 
ತ್ತದೆ. ಗಂಗಾ ಮತ್ತು ಯಮುನಾ ನದಿಗಳೆ A, ಇರುವ ಮಧೆ ಪ್ರದೇಶಕ್ಕೆ 
ಪಶ್ಚಿಮದ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ಅದು ಹುಟ್ಟಿರಬಹುದು. ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಗ ರಚಿತವಾದದ್ದು ಅಲ್ಲಿಯೇ. ಬುದ್ದ ನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಬಹಳೆ ಮುಂಚೆಯೇ ಶ್ರೀ 
ಸ್ಹನಿಂದ ಆ ಪಂಥ ಸ್ಥಾಪಿ ತವಾಯಿತು. ಅಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುತ್ತಿ ತ್ತಿದ್ದ ಆರ್ಯ ಜನಾಂಗಗಳೆ 
ತ ಪುರುಷ ಆತ.3 ಆದರ ಮು ಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳು, ಒಬ್ಬ ಸಗುಣ ದೇವತೆಯಾದ ವಾಸು- 
ನೀವನರಿ ನಂಬಿಕೆ ಮತ್ತು ಅವನಲ್ಲಿ ಅಚಲವಾದ ಭಕ್ತ ಯನ್ನು ತೋರಿಸುವುದರಿಂದ ಮುಕ್ತಿ 
ದೊರೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ. ಖುಗ್ರೇದದ ವರುಣನಲ್ಲಿ (ಪು. 25) ಸಂಡಂತಹ 
ಯೆಹೂದ್ಯ ಮಾದರಿಯ ದೇವತೆಯನ್ನು ಇದು ಹೋಲುತ್ತದೆ ಎಂದು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ 
ಹೇಳೆಬಹುದು. ಜರ್ನುನ್‌ ಪ್ರಾಚ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ಜ್ಞ ವೇಬರ್‌ನಂತಹವರು ಅಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಕ್ರೈಸ್ತಧರ್ನುದ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಆ ಪಂಥವು ಫೆ ಕೈಸೆ ಸ್ತೆಯುಗಕ್ಕೆ 
ತ ಮೊದಲೇ ಇದ್ದದ್ದರ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲದುದೆರಿಂದೆ ಈ ವಾ ದವು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ವಿದ್ವಾ ಸರಿಗೆ ಒನ್ಪಿಗೆಯಾಗಿಲ್ಲ.3 ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಆಗುವಂತೆ, ಮುಂದೆ ಈ 
ಪಂಥ ಸನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದ ನಾಯಕನೆನ್ನೇ ದೇವರನ್ನಾಗಿ ವ ಲಾಡಿ « ಅವಧಿಗೂ ಪರನಸ್ತು ನಿಗೂ 
ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಯಿತು. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸರದೇವತೆಯ ಹೆಸರು 
ಬಹುಶಃ "ಭಗವತ್‌'* ಅಥವಾ ಪೂಜ್ಯ ಮ ದು. "ಅದರಿಂದಲೇ "ಭಾಗವತ? 
(ಭಗವತ್‌ ಪೂಜಕ) ಎಂಬುದು ಬ ಮಹಾಭಾರತಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿದಂತೆ ತೋರುವ 
ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಕೃತಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ "ಭಗನದ್ಗೀತಾ' ಎಂಬ ಹೆಸರು, ಅದು ರಚಿತವಾದಾಗೆ, 
ಶ್ರೀ ಕೃಷ್ಣನನ್ನು ಪರದೇವತೆಯಾಗಿ ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದ ರು ಎಂಬುದನ್ನು : ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ಇನ್ನೂ ಮುಂಜಿ ಈ ಧರ್ಮವೆ ಮಧ್ಯದೇಶದ ಈಶ್ವರೋಪಾಸನೆಯೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆತು 


2 ಜೈನಪುಥವು ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಮೊದಲ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣನ ಪೊಜೆಯು ಜನ- 
ಪ್ರಿಯವಾಗಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ.-Prof- Jacobi: SBE: Vol. ೫೫೭11. ೧. xxxi-n: 

2 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ. Prof- Winternitz : History of Indian 
Literature (Eng: Tr), ೫೦1. 1. p- 431 n- 

8 ಅದು ಈ ದೇವತೆಗೆ ಮಾತ್ರ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿರಲಾರದಂ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಶಿವನಿಗೂ ಇದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಲಾಗಿದೆ. (111. 11) ॥. 1. 76ಕ್ಕೆ ಮಹಾ 
ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಶಿವ-ಭಾಗವತ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ೧೦೧ 
/ 


ಹೋಯಿತು. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಬಹುಶಃ ಪೂರ್ನಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲನಾಗುತ್ತಿ, ದ್ದೆ ಸಂಥ- 
ತ್ಯಾಗಗಳಿಗೆ ವಿರೋಧವಾಗಿ, ಇದನ್ನು ಆಕರ್ಷಕವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿದ 
ಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿರಬಹ:ದು. ಆ ವೇಳೆಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಜಟ್ಟ ದೇವತೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸೆ 
ಲ್ಸ ಟ್ಛ ದ್ದ ನಿಷು ನಿ -ನಾರಾಯಣನೂ ಕ್ಸ ಷ್ಣ ನೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಹೇಳೆಲಾಯಿತು. ಮಹಾ 
ಭಾಸನ ನಾರಾಯಣೀಯದಲ್ಲಿ! ಸ 'ಅಂತಿಮೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ವಿಸ್ತಾರ 
ವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ನಮಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಪ ಪ್ರಕೃತವಾದುದಕ್ಕಿಂತ ಸ ಕಾಲದ 
ನಂತರ ಆದ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಅದು ಎಂಬು ದನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ಆದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಮುಖವೊಂದು ಭಗವದ್ಗಿ (ತೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಉದಾ ಹರಣೆಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಶ್ರೀ ಕ್ಸ ಪ್ಲ ಮತ್ತು ವಿಷ ಷ್ಣು- 
ನಾರಾಯಣರ ತಾದಾತ. ಪು ಇನ್ನೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅದು ಈಸ ನಾವು ವಿವೇಚಿಸು 
ತ್ತಿರುವ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು ಎಂದು RE ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಆದನ್ನು 
ವಿವರವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. 


(4) ಪಾಷಂಡ ಮತಗಳು : 


ಇಲ್ಲಿ "ನಾಸಂಡ' ಎಂದರೆ ನನ್ನು , ಅರ್ಥ, ವೇದಗಳಿಗೆ, ಅದರಲ್ಲೂ ಅವುಗಳ ಯಜ್ಞ 
ಯಾಗಾದಿಗಳು, ಮತ್ತು ಅವಕ್ಕೆ ಸ ಸೆಂಬಂಧೆಪ ಟ್ಟ ಆಚರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಥ 
ಗಳು ಇವುಗಳನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಿದರು ಎಂದಷ್ಟೆ (ಪು. 5) ವೈದಿಕ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ನಿರೋ 
ಧನು ಬಹಳೆ ಪ್ರಾಚೀನನಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಬಲೆ (ಪು. 36). ಶ್ರದ್ಧಾ 
ವಿಹೀನರ ಪ್ರಸ್ತಾಪಗಳು ಖಯಗ್ರೆ (ದದ ಸೂಕ್ತಗಳ ಲ್ಲೇ ಇವೆ. ಈಗ ನಾವು ನಿವೇಚಿಸು 
ತ್ತಿರುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದು Ths ಮತ್ತು ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೇಳಿದ ಜನ 
ಜಾಗೃತಿಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಮತ್ತಷ್ಟು ಬಲನ ಪಟ್ಟಿತು ಎಂದು ಹೇಳಲು ಬು 
ಆಧಾರಗಳಿವೆ. ಗೋತಮ ಮತ್ತು ನ ನೀರು ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು ನೀಡುತ್ತಿ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೈದಿಕವಲ್ಲದ ಅನೇಕ ತಾ ತಾತ್ವಿಕ ಪಂಥಗಳು ರೂಢಿಯಲ್ಲೆ ಚ ವ fed: 
ಬೌದ್ಧ ಸ ಜೈನಕ್ಕ ತಿಗಳು ಹೇಳುತ್ತ ವತ ಸುಮಾರು ಅದೇ ಸಮಯವನ್ನು, ಕುರಿತು 
ಹೇಳುತ್ತಾ ಜ್‌ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಸಹ ಪ್ರಾಚೀನ ರಾಜರುಗಳೆ ಆಸಾ ನೆಗಳು 
ವ್‌ ವ ಸೇರಿದಂತೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ಸಿದಾ ನಂತಗಳೆನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಆಚಾರ್ಯರು 
ಗಳಿಂದೆ ತುಂಬಿ ತುಳುಕುತಿ ತ್ರಿದ್ದುವು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ ೬ ಸುಮಾರು ಕ್ರಿಸ್ತಪೂರ್ವ 


೫1. 3344551: | 

3 ಹೋಲಿಸಿ. Bhandarkar : ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಕೃತಿ. ಪು13 
Cambridge History of India Vol. i. p: 150 
"ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ, ಮ ಭಾ. 11” 211. 4-5 


೧೦.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೊಪುರೇಖಿಗಳೆಂ 


500 ರಲ್ಲಿದ್ದ ಯಾಸ್ಟನೂ ವೇದದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಿರೊಪಿಸಿದವರಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ನಾದೆವನು. 
ಅವನು ತನ್ನ ನಿರುಕ್ತ ದಲ್ಲಿ ಕೌತ್ಸ ಎಂಬುವ ನನ್ನು ಹೆಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ವೇದವು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯ 
ವಾದೆದ್ದು ಇಲ್ಲವೇ ಪೂರ್ವಾಪರ ಕ ಧನಸ್ಯೊ ಳೆಗೊಂಡದ್ದು ಎಂದು ಅವನು ಟೀಕಸಿ 
ದಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಕೌತ್ಸನ ವೇದನಿರೋಧೀ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಯಾಸ್ವನು ವಿಸ್ತಾರ 
ವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾ ನೆ.1 ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳೂ ಆಗಾಗೆ ನಾಸ್ತಿಕರನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಿ 
ಅವರನ್ನು ಪಾಪಿಗಳು ಮತ್ತು ಅಪರಾಧಿಗಳ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿಸುತ್ತವೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು 
ಮತ್ತು ಶ್ರಮಣರೆ (ಪುರೋಹಿತರಲ್ಲದ ತಪಸ್ವಿಗಳು) ಆದರ್ಶಗಳೆ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವಾದದ್ದು ಈ ಸೆಂಪ್ರದಾಯನಿರೋಧಿ ಚಿಂತನೆಯೇ... ಅದು ಪುರೋಹಿತ 
ವರ್ಗದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಷ್ಟೇ ಪ್ರಾಚೀನವಾಗಿದ್ದು ಈಗ ಪ್ರಾ ತ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯಿತು. : ಆ 
ಕಾಲದ ದಾಖಲೆಗಳು ಪದೇ ಸದೇ ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದು ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೇ. 
ಮೆಗಾಸ್ಮನೀಸೆನಂತಹ ನಿದೇಶೀಯರೂ ಇದನ್ನು ಗಮನಿಸಿದ್ದಾರೆ.* 


ಅವುಗಳ ಸ್ಪರೂಪನನ್ನು ನೋಡಿದರೆಯೇ, ಈ ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಪುರೋಹಿತ ವರ್ಗದ 
ಹೊರಗೆ A ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಲೆ ಬ್ರಾ ಹ್ಮ ರಿಗೂ ಅವಕ್ಟೂ 
ಸೆಂಬಂಧವಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಇದರೆ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಪ್ರಕೋಖತರಲ್ಲದ 'ಆರಣ್ಯ 
ವಾಸಿಗಳಾದ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರೂ ಇದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. ಅಂಥ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಗಳೆ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಬಹುಶಃ ಅವರು ನೀಡಿದ ಕಾಣಿಕೆ ಅಲ್ಪವೇನಲ್ಲ. ಸೆಂಪ್ರದಾಯವೂ 
ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಪೋಷಣೆ ನೀಡಿದೆ. ಹೀಗೆ, "ಹುಟ್ಟಿ ಹಿಂದ ಕೀಳಾಗಿದ್ದ? ವಿದುರ ಇಂಥ 
ಸಿದ್ದಾ ಂತದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಬಹುನೇಳೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತಾ ನೆ.. ಅಜ- 

ರಕ ನಂಥನರೊ ಅದನ್ನೇ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾ ಕೆ ಆದರೆ ಅವರು ಬ್ರಾ ಹ್ಮ ಇರು. ಮರ 
ಮ ಆತ್ಮವು ನ ದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಜನ್ಮಾಂತೆರವನ್ನೂ ತ್ತ ನಿರಾ. 


ಕೆರಿಸಿದ್ದ ಬ್ರಾ ಹ ರೂ ಶ್ರ ಮಣರೂ ಇದ್ದರು ಹು ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯವು | 


1]. xv-xvi 

8ಗೌ. ಧ. ಸೂ. xv. 15 

8 Cambridge History af India» Vol 1. pp: 419. ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ, 
ಇದನ್ನೂ ಹೋಲಿಸಿ : Prof. Winternitz : Ascetic Literature in 
Ancient India ಆಗಲೇ ಹೇಳಿದೆ. ಪು. 1-2 


4 Cambridge Historyof India, Vol .1. pp: 121-2. ಹೋಲಿಸಿ 
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ಒದಗಿಸುನ ಸಾಕ್ಷ್ಯದಿಂದಲೂ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ... ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಭಾರತೀಯ ಭಾಷೆಯ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕ ಅದಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾಗಿ ಸದ್ಭಶವಾದಡ್ಡೇ ಇಲ್ಲೂ ಇದೆ. ಭಾರ 
ತೀಯ ಭಾಷೆಯ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಪುರೋಹಿತ (ಶಿಷ್ಟ) ವರ್ಗದ ಭಾಷೆಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ 
ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಭಾಷೆಯ ಮುಖವೊಂದ:ಂಟು. ಹಾಗೆಯೇ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯ 
ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲೂ ವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಪುರೋಹಿತರಾಗಿದ್ದವರ ಚಿಂತನೆಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ 
ತನ್ನ ದೇ ಶಾಖೋಪಶಾಖೆಗಳನ್ನು ಳ್ಳ ಉನ್ನ ತ ಚಿಂತನಶೀಲ ವರ್ಗಗಳ ಚಿಂತನೆಯೊಂದಿತ್ತು.3 
`ನಮಗೆ ಈಗ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ ಭಯ ಚಿಂತನೆಯ ಹಲವು ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ನಾಸ್ತಿಕ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಭಾವವು ಸ್ಸ ಓಕಸ್ಪಷ್ಟ ಷ್ನವಾಗಿದೆ. ಅದು ಪ್ರತ ಕನಾ ಗಿಯೋ ಪರೋಕ್ಷ 
'ವಾಗಿಯೋ ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ಧನ ರಗಳುತತ॥ ಅನೇಕ: Te ಪಂಥಗೆಳೆ ಉಗ- 
ಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ಮುಂದಿನ ದರ್ಶನಗೆಳೆಲ್ಲಿ (Scholastic) ಎಸ್ಟೇ ಅಸಮಗ್ರ 
ಅಸ ಚಿತ್ರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದ ರೂ ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನವು ಅದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಸಾಂಖ್ಯವೇ 
ನೊದಲಾದ ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಮೇಲೂ ಅದು ಅಳಿಸಲಾರದ ಮುದ್ರಿಯನ್ನೊತ್ತಿತು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಒಂದು ತತ್ವ ಕ್ಸ ಕಾರಣರಾದವರು ಪುರೋಹಿತರೋ 
ಅಥವಾ ಇತೋ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ವ್ರ ವೇಳೆ ತುಂಬಾ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಭಾಷೆಯ ನಿಕಾಸೆದ ನಿದರ್ಶನವು ey ಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ತಾನೂ 
ಅದರಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿ, ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ಎರಡೂ ತತ್ವ ಶ್ರೇಣಿಗಳೆ ನಡುವೆ ಇದ್ದ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸೆಗಳನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಯಿತು (ಪು. 15). ಇದಕ್ಕೆ ಬಹು 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವೂ ಉಂಟು. ಅನೇಕೆ "ನಾಸ್ತಿಕ' ದೃಷ್ಟಿಗಳ 


ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ : Oldenberg : Buddha (ಪು. 272-3) ಇದರಲ್ಲಿ 
ಸಂಯುತ್ತಕ ನಿಕಾಯದಿಂದ ಉದ್ದ ರಿಸಿರುವ ಭಾಗವನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಹೋಲಿಸಿ: Keith : Classical Sanskrit Literature, pp: 11-12. 

ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಬೇಕಾದರೆ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರು ಮಾತನಾಡುತ್ತಿದ್ದ 
ಅನೇಕ ಪ್ರಾಕೃತಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ಧರ್ಮಗಳೂ 
ಕೆಲವಿದ್ದವು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು. 

4ಆ ಕೆಲವು "ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ? ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಿಗೂ ಜೆ ೈನ ಅಥವಾ ಬೌದ್ಧ ಭಾವನೆಗಳಿಗೂ 
ಇರುವ ಹೋಲಿಕೆ. ತುಂಬ ವಾರದ. ಬುದ್ಧ ಮತ್ತು. ಮಹಾವೀರರು ತಮ್ಮ 
ಕಲ್ಪ ನೆಗಳಿಗೆ ಈ ಸಂಪ ಶ್ರದಾಯಬಾಹಿರರಿಗೆ ಯಣಿಯಾಗಿದ್ದಾರೆ, ಅವರ ನಡುವೆ ನಿರಂತರವಾಗಿ 
ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದ ವಾದವಿವಾದಗಳ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ಪಡೆದು ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು 

'ರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬ ಊಹೆಯನ್ನು ಪೋಷಿಸುತ್ತದೆ. SBE. VoL. XLV. p. xxvii. 


ಹೋಲಿಸಿ Prof. Winternitz ; ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಕೃತಿ. ಪ). 1 ಮತ್ತು 18, 


೧೭೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೊಪುರೇಖೆಗಳು 


ಉಗಮಕ್ಕೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತವುಕಾರಣವಾಗಿದ್ದಿ ರಲೇಬೇಕು. ಇವು ಬಹು 
ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ವೈದಿಕ ಬೋಧನೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಮೈತ್ರಿ ಬೆಳೆಸಿದುದೂ ಈ 


ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಂ ತಿಗಳ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಬಂದಿರುವ ಅದರ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ವಿರಳನೇನೂ 
ಅಲ್ಲ. ಆದರೂ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೂ ಅದರ ವಿವರವಾದ ಪ್ರತಿ 
ಪಾದನೆ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ... ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲೊಮ್ಮೆ ಇಲ್ಲೊಮ್ಮೆ ಅದು ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಮುಂದಿನ ಸಂಪಾದಕರು ಅದನ್ನು ಪರಿಷ್ಪರಿಸಿದ್ದ ರ ಪರಿ 
ಣಾಮವಾಗಿ ಅವರ ಕೈವಾಡ ಅದರಲ್ಲಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅಥನಾ ಇತರ ಧರ್ಮಗಳ 
ತತ್ವಗಳೊಂದಿಗೆ ಅವು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬೆರಿತುಹೋಗಿವೆ. ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಈಗ ದೊರ 
ಕುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕೊಡ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಸಹಾನುಭೂತಿಯಿಲ್ಲದೆ ಚಿಂತಕರ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ 
ಒಳಪಟ್ಟಿದೆ, ಅಲ್ಲದೆ ಬಹುಶಃ ಅವರಿಂದ ವಿರೂಪಗೊಂಡಿದೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಅಸುರರೇ ಮುಂತಾದ ಆಕ್ಷೇಪಣೀಯ ಮೂಲಗಳಿಂದ ಬಂದುವು ಎಂಬ 
ಉಲ್ಲೇಖ ಅಲ್ಲಿದೆ.! ಹೀಗೆ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಒಳೆಗಾಗಿದ್ದರೂ ಆ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅದರ 
ವಿಷಯಕ್ಕೆ ನಮಗೆ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ನೀಡುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ಆಕರ ಮಹಾಭಾರತ. ಆ 
ಸಿದ್ದಾಂತಕ್ಕೆ ತನ್ನಜೀ ಆದ ವಿಭಿನ್ನ ರೂಪಗಳಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿ 
ಷತ್ತು ಆಗಲೇ ಅಂತಹ ಐದಾರು ದೃಷ್ಟಿಗಳಿದ್ದವು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಮಹಾಭಾರತದ 
ಕೆಥನಗಳೂ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅಂಥದೇ ವೈನಿಧ್ಯವಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು | 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಒಂದರ ನಿರ್ದಿಷ್ಟೆವಾದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನೂ 
ನಾವು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡರ ನಡುವೆ 'ಇರುವ ವ್ಯತ್ನಾ ಸವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳ : 
ಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಮುಂದಿನ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಇತಿಹಾಸದ ಕೆಲವು ಮುಖ' 

ಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಜ್ಞಾ ನವು ನಮಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. 
"ಯದ್ಭಚ್ಛಾ-ವಾದ' ಅಥವಾ "ಅನಿಮಿತ್ರ-ವಾದ' ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವ "ಆಕಸ್ಮಿಕ ವಾದ? 
ಎಂಬುದೊಂದು ಮತ್ತು "ಪ್ರಕೃತಿ ವಾದ' ಅಥವಾ "ಸ್ವಭಾವ-ವಾದ' ಎಂಬುದಿನ್ನೊಂದು. 
ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರೋಸನಿಷತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ ಹೇಳಿದೆ. ಅನಂತರದ ಶೃತಿ 
ಗಳೂ ಅವುಗಳ ನಡುನೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಮಾಡಿನೆ.3 ಮೊದಲನೆಯದು, ಜಗತ್ತು ಅವ್ಯ 


ನಾಸ್ತಿಕ ಸಿದ್ದಾಂತವು ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ಚಿಂತನೆಯ ವಾಹಿನಿಯಾಗಿತ್ತು ; 
ದಕ 


3 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬಲಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಹ್ಲಾದರು (ಕ್ರವೇವಾಗಿ ;;. 224 ಮತ್ತು 222) 
ಅಸುರರು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 

31. 2. ಕ 

ಹೋಲಿಸಿ : ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ |. 5. ನ್ಯಾ. ಸೂ. 1V. 1. 22-24ರಲ್ಲಿ ಅನಿವಿಂತ್ರ- 
ವಾದದ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿದೆ, 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಂ ೧೦೫ 


ವಸ್ಥೆ ಯಿಂದ ಕೊಡಿದೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಏನಾದರೂ ವ ವಸ್ಥೆ ಕಂಡರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಆಕಸ್ಮಿ ಕ 
ನ್ಸುತ್ತ ದೆ. ಎರಡನೆಯೆದರ ಪ್ರಕಾರ ವಸ್ತುಗಳು ಅವುಗೆಳೆ ಸ್ವಭಾವವು ರೂರಿಸಿದಂತೆಯೇ 
ಘಾ ೬ ಅನಿನಿಸಿತ್ತನಾದವು ಕಾರಣನಿಯಮವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಸ್ಪಭಾವವಾದವು ಅದರ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಬದಲಾವಣೆ 
ಗಳೆಲ್ಲಕ್ಟೂ ಕಾರಣ ಅವು ಯಾವ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸೇರಿದವೋ ಅದೇ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಅದ್ದಿ ತೀಯವಾದದ್ದು. ಆ ವಿಶಿಷ್ಟ ತೆಯೇ ಅದರ ಕಥೆಯನ್ನೆಲ್ಲ 
ಮೊದಲೇ ಸರಯ ದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಸ್ವಭಾನವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ನಾವು ಬಾಳು 
ತಿರುವ ಈ ಜ ತ್ತು ನಿಯಮರಹಿತವಾದದ್ದ ಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಆ ದ ಬಾಹ್ಯ ತತ್ವ 
ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ ಅಷ್ಟೆ. ಅದು ಸ್ನ ಯಂ. ನಿರ್ಧೆರಿತವೇ ಹೊರತು ಅನಿರ್ಧರಿತವಲ್ಲ. 
ಹೀಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಜವ ಇನೊ ದಕ್ಕೆ. ಭಿನ್ನವಾಗಿ, ಎಲ್ಲ ಘಟನಾವಳಿಗಳನ್ನೂ ಅನಿ 
ವಾರ್ಯತೆಯು ಆಳುತ್ತಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆ ಅ-ನಿನಾರ್ಯತೆಯು 
ಆಯಾಯಾ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವಭಾವದಲ್ಲೇ ಅಂತೆರ್ಗತವಾಗಿನೆಯೇ ಹೊರತು ಯಾವ ಹೊರಗಿನ 
ಕರ್ತೃವೂ ಅದನ್ನು ಹೇರಿಲ್ಲ. ಈ ವಾಸ್ತ ವಾಂಶಕ್ಕೆ ನಾವು ಕುರುಡರಾಗಿರುವುದರಿಂದೆ, 
ವಸ್ತುಗಳು ಯಾನ ನಿಯಮುಕ್ಕೂ ಬದ್ದೆ ವಾಗಿಲ್ಲ ನ ಘಟನಾವಳಿಗಳ ಮಧ್ಯೆ ತಲೆಹಾಕ 
ಬಲ್ಲವು ಎಂದೂ ಕಲ್ಪನೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ತೆನ್ಸ ಹಿಂದೆ ದಿವ್ಯ ಶಕ್ತಿ 
ಯೊಂದಿದೆಯೆಂದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಯಾವುದೀ ಅತೀತ ಸತ್ವವು 
ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅಥನಾ ಅಂತಹ ಶಕ್ತಿಯೊಂದು ಪ್ರ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಸ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಬ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳು ಏಕಕಂಠದಿಂದೆ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತವೆ. ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಸಮರ್ಥನೆಗಾಗಿ ಅತಿಪ್ರಾಕೈತಿಕವಾದ ಯಾವುದೇ 
`` ಶಕ್ತಿಯ ಹಂಗನ್ನು ಅವೆರಡೂ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ... ಮುಂದೆ ತಲೆಯೋರಿದ ಚಾರ್ವಾಕನ 
ಇಂದ್ರಿಯಜಥಿತ ಜ್ಞಾ ನಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಮೂಲವನ್ನು ನಾವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಕಾಣಬೇಕಾದದ್ದು 
ಅನಿಮಿತ್ತವಾದೆದಲ್ಲಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಚಾರ್ವಾಕವಾದವೂ ಕೂಡ, ಬದುಕಿನ ಘಟನೆಗಳು 
ಕೇವಲ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಸ್ವಭಾವವಾದ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ಥ ಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೇಳೆಬಹುದು. 
ಸ್ವಭಾವವಾದವು ಒಮ್ಮೆ ಬಹಳೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಶಂಕರರ 
ಕೃತಿಗಳಂಥ ಪ್ರಾಚೀನ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಉಲ್ಲೇಖ ಇದೆ,2. ಮಹಾಭಾರತ 


ಸಸ ೈಭಾವ-ಭಾವಿನೋ ಭಾವಾನ್‌. ವಂ. ಭಾ, ಇ; 222,27, ಶ್ಲೋಕ 15ರ ಅಡಿ 
ಟಿಪ್ಪಣಿಯನ್ನೂ ನೋಡಿ. | 
ಶಿಶ್ರಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ. 1, 1. 2 ಬೃ.ಉ.ವಾ, L-iv: 
1487. | 


೧೦೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ದಲ್ಲಿ ಒನ್ಮೆಯಲ್ಲ, ಹಲವು ಸಲ ಅದಕ್ಕೆ ಸೂಚನೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ... ಇಲ್ಲಿ ಮೊದಲು 
ಗಮನಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಅದರ ವಾಸ್ತ ನವಾದೀ ಲಕ್ಷಣ. ಅದಕ್ಕೂ "ಅದೃಷ್ಟ ವಾದ? ಕ್ಫೊ 
ನಡುನೆ ವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವ ವನ್ನು ಫಲಿ ಲಿ ಸುವುಡರಿಂದ ಆ ಲಕ್ಷಣವು ಸೂ ಚ್ಯವಾಗಿದೆ. ೩2 ಈ ಲಕ್ಷಣ 
ದಿಂದಾಗಿ ಅದು. ಒಂದು 3 ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣಗಳ ಅತಿಪ್ರಾಕೃ ತತತಿ 
ಯಿಂದಲೂ, ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಉಸನಿಸತ್ತು ಗಳೆ ತಾತ್ತಿಕದ್ಭಸ್ಟಿ ಯಿಂದಲೂ ಬೇಕೆಯಾಗು 
ತ್ತದೆ... ಮುಂದಿನೆ ಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಆಬ್‌ (ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಸಿಕ್ಕುವ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಜಟ್‌ ದದ್ದು) ಎಂದು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಕರೆದಿದೆ. ಅದರ ಬೋಧನೆಯ 
ಈ ವಾಸ್ತವವಾದೀ ಲಕ್ಷಣ-ಅದರ ಲೌಕಿಕ ತತ್ತ ಶವೇ. (ಲೋಕಾಯತ? ಎಂಬ 
ಶಬ್ದದ ಮೂಲಾರ್ಥವಾಗಿರಬಹುದು. ಅದಕ್ಕೆ ಸ್‌ ಇನ್ನೊಂದು ಮಖ್ಯವಾದ 
ಂಶನೊಂದಕಿ ಜನ್ಮಾಂತರ ಪಡೆಯುವ ಆತ ವನ್ನು ಅದು ಪರಾಸಂಸುವದು ಬದುಕಿರುವ 
ತ ಜೀವವು ಇರುತ್ತ ದೆ ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪ ಬಹುದು ಅ ಸೈ.3 ಅಮರನಾದ ಆತ್ಮ 
ವೊಂದಿದೆ ಎಂಬ ವಿಷಯನನ್ನು ಪ್ರಶ್ನೆ ಯನ್ರೆ ಗ ದೆ ಒಪ್ಪಿದ್ದ ಸ ವಾದ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದದ್ದು. ತ್ತ ನಿರೂಪಣೆಗೆ ಎ ನಾವು ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿ 
ರುವ ಮಹಾಭಾರತದ ಡು. ಭಾಗದಲ್ಲಿ “ಮರಣವು ಜೀವಿಗಳೆ ಅಂತಿಮಗತಿ” ಎಂದು 
ಹೆಳಿದೆ4 ಹಾಗೆ ನೋಡಿದರೆ ಅಂತಹ ಅತೀತ ವಸ್ತುಗಳ ನಿರಾಕರಣೆಯೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದೆ 
ಗುರಿ. ಶಾಶ್ವತವಾದ ಆತ್ಮವೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು. ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದರ ಅನಿನಾರ್ಯವಾದ 
ಅನುಮಿತನಾಗಿ ಸ್ವಭಾವವಾದವು ಸಾಮಾನ್ಯ | ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮ 


ಸಿದಾ ನಿಂತವನ್ನು ನಂಬಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ತೋರುತ. ದೇ ಭೌತ ಜಗತ್ತಿನ ಅಂತಿಮ ಮೂಲವು ತ 


1ಉದಾ. 1೫11, 179, 222 ವಂತ್ತು 224. 
ಮಹಾಭಾರತ i. 213. 11ರ ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ನೀಲಕಂಠರು ಈ. 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸ 
ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಂಥದೊಂದು ದೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬಂದಕ್ಕೆ ನೋಡಿ, ೫.8. 
ಪು. 135. ಹೋಲಿಸಿ: ಕ. ಉ. (1.;. 20 ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ). ಅಲ್ಲಿ ಎತ್ತಿರುವ ಪ್ರಶ್ನೆ ಆತ್ಮ 
ಇದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬುದಲ್ಲ, ದೇಹವು ನಾಶವಾದ ಮೇಲೆ ಅದು ಇರುತ್ತದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ 
ಎಂಬುದು (ಪ್ರೇತೇ). ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ SAS. Pp. 175 
"ಭೂತಾನಾಂ ನಿಧನಂ ನಿಷ್ಠಾ ಶ್ರೋತಸಾಮಿವ ಸಾಗರಃ 224.9. ಹೋಲಿಸಿ : ನ್ಯಾಮಂ: 
ಪು. 467. PAN 
ಕಿಷಡ್ಚರ್ಶನ ಸವಬಚ್ಚಯ (ಶ್ಲೋ. 50)ದ ಮೇಲೆ ಬರೆದ ತನ್ನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಗುಣ 
'ರತ್ನನು ಹೇಳಿರಂವುದನ್ನು ನೋಡಿ: ಅನ್ಯೇ ಪುನರಾಹುಃ : ಮೂಲತಃ ಕರ್ಮ ವ ನಾಸ್ತಿ; ಸ್ವಭಾವ 
ಸರ್ವೋಪ್ಯಯಂ ಜಗತ್‌-ಪ್ರಪಂಚ ಇತಿ. ಇತರರು ಹೀಗೆ ಹಿ ರೆ: ಈ ಜಗತ್ತಿನ, 
ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ಅದರ ಸ್ವಭಾವವೇ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಕರ್ಮ ಎಂಬುದಂ 
ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ'. ಹೋಲಿಸಿ :ಶ್ಲೋ.ವಾ. p- “166, 68 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ೧೦೭ 


ಆ ವಾದದೆ ಪ್ರಕಾರ, ಏಕನೇ ಅನೇಕನೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ 
ದಾರಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಅವೆರಡನ್ನೂ ಬೆಂಬಲಿಸುವ ಆಧಾರಗಳು ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿನೆ. 
ಹೀಗೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪ್ರಾ ಣಿಜೇಹದ ಉತ್ಪ ತ್ತಿ ಪಂಚಭೂತಗಳಿಂದ ಎನ್ನು: ತ್ರದಿ.3 
ಇನ್ನೊ! ಂದು ಕಡೆ ಅದರಲ್ಲೇ, ಸಂಚಭೂತಗಳೇ ಟಿಜತಿಮವಾದುವುಗಳೊಡು ಸೆ ಸ್ನ ಭಾವನಾದದೆ 
ನಂಬಿಕೆ ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಿದೆ. ಇನ್ನೊಂದು ನಿರೊಸಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಅಂತಿಮೆ 
ಮೂಲವು ಬೇ ಒಂದು. ಸತಿಯ. ಅನಂತ  ವಿದೈ ಸಮಾನಗಳು ಅದರ 
` ರೂಪಾಂತರಗಳು?.3 ಕ | 

ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿಷಯದೆ ಈ ಭಾಗವನ್ನು ಮುಗಿ ಸು ಗಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ತಟ ಮತ್ತೊಂದು ಚಿಂತನಶ್ರವೃತಿ ತ್ರಿಯನ್ನು ಹೆಸರಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪರತತ್ವವಾದದ, ಅದರಲ್ಲೂ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಸರಿಣಾಮವಾದ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವು 
ದರ ಮಾರ್ಪಾಟು ಎಂಬಂತೆ ತೋರುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಅದು. ಆ ಮಾರ್ಪಾಜಿಗೆ ಕಾರಣ 
ಸ್ತ ಸ್ವಭಾನವಾದದ ಪ್ರ ಪ್ರಭಾವ. . ಅದರ ಸ ನಾಸ್ತಿ ನಿಕತೆ ಮತ್ತು ಬಹುತ್ವ. ಅದರ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಪರತತ್ವ ದ ಕಲ ))ನೆಯನ್ನು ಕೈಬಿಡುವುದು, ಭೌತವಸ್ತು ಚ ಪ್ರಕೃ ತಿಗೆ 
ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಫ್ರಸಿಮನ್ನು ಪರಸ್ಕ ರೆ ಸ್ರ ತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ಥ ಶಗಳನ್ನಾ ಗಿಸ್ಥಾ ಇನು 
ವುದು ಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಪುರುಷ ಕ ಆತ ವು ಅನೇಕ ಎಂದು ಹ ಭಾವಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಫಲಿತವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ ಸಾಧಿಸಲಾಗಿಲ್ಲ. ಪರತತ್ವವು- 
ಅಥವಾ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಭಗಮಂತ-ಪಂನುವಾರುರು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ 
ಲಾಗಿದೆ. ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃ ತಿ ಆ ಪರಮ ವಸ್ತುನಿಗಿಂತ' ಭಿನ್ನ ವಾಗಿದ್ದ ರೂ ದಕ್ಕ 
ಅಧೀನ. ಪರತತ್ತ ್ರಕ್ಟೊ ಪ್ರ ಕ ಸ ಇರುವ 7 ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇದಕ್ಕೆ ೦ತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿಸ್ಸ ಸ್ಪಷ್ಟ 
ಪಡಿಸಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ ಪ್ರಕ್ಛೆ ತಡೀ ಸಮಸ್ಕ ಭೌತಿಕ ವಿಶ್ವದ ಧು RTT ಸ್ಪ ನ ಸಬು 
ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕ ತಿಗಳೆ ನಡುವೆ ತೀವ್ರವಾದ ತಾರತಮ್ಯವನ್ನು ಮಾಡಲಾಗಿ. 
ಮೊದಲನೆಯದು ಅನುಭವವನ್ನು, ಸಡೆಯುವಂಥದು. ಯನ್ನು ತ ಅದರ ಜನ್ಯ 
ಗಳು, ಅನುಭವಕ್ಕೆ Et ಸ್ತು. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರ 
ಲಕಣಗಳು ಇನ್ನೊ ದಕ್ಕೆ ಅನ್ರೆ ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇವೆರಡರ ತಾರತಮ್ಯ ವೇ ಸ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಮಾನವ ನಿ ಜನಸದ ಈ ಹೊಸ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರ ಸ ಸಂಸಾರದಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆ ನಡೆಯಲು ಅಧಿಕಾರಿಯಾಗಬೇಕಾದರೆ ಅವನು ಆ ತಾರತಮ್ಯದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 


1224.17. 

2232. 19 ಸ್ವಭಾವಂ ಭೂತಚಿಂತಕಾ:. ಆದರೆ ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತು ಅವೆರಡರ 
ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಕಲ್ಲಿಸೆಂತ್ತದೆ. 

226. 26 ಮತ್ತು 31 


೧೦೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ರರೇಖೆಗಳು 


ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ ಪರತತ್ವವು ನಿಷ್ಟ ಯೆ, 
ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯೆಲ್ಲ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಪ್ರಕ ೈತಿಗೇ ನರ್ಗಾಯಿಸಲ್ಪ ಬ್ರ ದೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆ!" 
ಶ್ರ ತವಾದ ಆತ್ಮ ಗಳ ನಂಗಣನೆ ಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಮೇಲೆ ವವರಿಸರು: ವಂತೆ ಸ್ಪಭಾವವಾದ 
ಕಂತ ಈ ಸಿದ್ದಾ ತಡಿ ಭಿನ್ನ ವಾದದ್ದು. ಆ ಸಿದಾ ಹ ಇದಕ್ಕೂ ಗ ನಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ. ಡೆ ವಿಶ್ರವ ವನ್ನು ತನ್ನಿ ೦ದಲೇ ವಿಕಾ ಸಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯ 
ವಾದ ಶಕ್ತಿಯೆಲ್ಲಾ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪ ಪ್ರಕ 'ಭೌತವಸ್ತು ನಿಗೆ ಉಂಟು. ಬ ವಿಶ್ವ 
ಶಕ್ತಿಯು ಸರ್ವೋತ್ಯಷ್ಟವ ವೂ ಶಾಶ್ಚತವೂ ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವಲ್ಲಿ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಪ ಪರ 
ತತ್ಪವಾದವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತಿ ದ್ದ ರೂ, ಚೇತನದ ಜೊತೆಗೆ ಜಡವಸ್ತುವೂ ಒಂದು ಪದಾರ್ಥ 
ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ ದ್ದೆ ಶ್ರ ತಸ್ತೆ ರೂಪದ್ದಾಗಿದ್ದು ನಾ, ಅದರಿಂದ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿದೆ. 
ಮ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಬಹುಮಟ್ಟ ಗೆ ಸಾಂಖ್ಯಸಿದ್ದಾ ಂತದ” ಲಕ್ಷಣಗಳಂತೆಯೇ ಕಾಣುತ್ತವೆ ವೆ. 

ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಜನಸಾಮಾನ್ಯ ರಿಗೆ ಹೇಳುವೆ ಶೆ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತಿರುವ ಅದು 
ಪೂರ್ಣರೂಪ ತಳೆದಿರುವ ಸಾಂಖ್ಯ ಅ ಎಂದು ಗಾರ್ಬ್‌ (Garbe) NES ಕೆಲವರ 
ಅಭಿಪ್ರಾ ಯ. ಆದರೆ ಮು ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನಾವು ತೋರಿಸುವಂತೆ, ಅದು ಆದಿಸಾಂಖ್ಯ 
£3 ರೂಪಗೊಳ್ಳು ತ್ತಿರುವ ಸಾಂಖ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಉತ್ತಮವೆಂದು ತೋರು 
ತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರವಾದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಹೋಲಿಸಬಹುದಾದ ಬಹು ಮುಖ್ಯಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಮಹಾ 
ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅದು ಪಡೆದಿದೆ: ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಅದರ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಬಹಳ 
ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಸಾಂಖ್ಯಸಿದ್ಧಾ ತವನು 
ನಾವು ಕೈಗೆತ್ತಿಕೊಳ್ಳುವವರೆಗೂ ಕಾಯಬೇಕು. ಪಾ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಬಹುದು : 
ಪಾ ನ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕತೆಯೊಂದಿಗೆ ಅಸಾಂಪ SR ಜ್‌ 
ವೊಂದು ಜೊತೆಗೂಡಿದ್ದು » ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವೂ ಅಲ್ಲದ, ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿ. 
ಕವೂ ಅಲ್ಲದ ಹೊಸ ಸರಂಪರೆಯ ಪ್ರನಾಹನೊಂದರ ಉಗಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಯಿತು. 

ಪ್ರಾಚೀನ ನಾಸ್ತಿಕ ವ್ರ ಪ್ರಾಚೀನ ಆಸಿ ಸ್ತಿಕೃದಂತೆಯೇ ತನ್ನದೇ ದಾರಿಯಲಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾ 

ಹೋಯಿತು. ಅದನ್ನು “ತೀರಾ ವಾಮಪಂಥ” ಮಡೆ: ಕರೆಯಬಹುದು. "ಹೊಸೆ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವಾದರೋ ನಾಸಿ ಸಿಕೃಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಆಸ್ತಿಕ್ಯದ ಕಡೆಗೆ ಒಲವು ತಳೆದ ಮಧ್ಯ ಮ 
ಪಂಥವಾಯಿತು. ಹೀಗಾಗಿ, ಆಸಿ ಸಿಕ್ಕರೇ ಇನ್ನು ಮುಂಡೆ ಎರಡು ತಡಿ 
ಬೆಳೆಯಿತು. ಅವುಗಳ ನಡುನಣ ವ ತ್ಯಾಸವು ಬಾಯ ವೇಳೆ ಮುಖ್ಯವಾದ ಭಿನ್ನಾಭಿ . 


ಹೋಲಿಸಿ : ವರಿ, ಭಂ. ೫11, 314, 12 H ಭಗವದ್ಗೀತಾ iii. 27, ನ 10, 
xiii: 19, 20 ಮತ್ತು 29 | 


Prof. Keith : The Samkhya System, p. 46 ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


ER: 
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ಪ್ರಾಯಗಳಿಗೆ ಕಾರಣನಾಯಿತು.*. ಆಸಿ ಸಿಕ್ಕದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯು ಸ್ತಾರಗೊಂಡದ್ದ ಕ್ರೈ 
ಪಾ ಹ ಕ್ಲಾ ನಿಕಲ್‌ ಯುಗದ ಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಸರೋಕ್ಷ ಸೂಚನೆ ಸ ತಳ ಬ 
ನೇದಾಂತಸೂತ್ರ ಇದಕ್ಕೆ ಉದಾಹರಣೆ. | 
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ಆ ಯುಗದ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ತಾತ್ರಿ ಕ ದೃ ಸ್ಟಿಯಿಂದೆ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಿದ್ದಾಯಿತು. 
ಜೀವನದ ಗುರಿಯನ್ನು ಸೇರುವುದಕ್ಕೆ. ಆಗತ್ಯ MN ಬೋಧಿಸಿದ ಸಾಧನ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ 
ಅದೇ ರೀತಿ ಫ್ರೋಡೀತರಿ ಪೊ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾದದ್ದು. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಸಾಧೆನಮಾರ್ಗಗಳು ಮೂರು: (1) ಕರ್ಮ (2) ಯೋಗ (3) ಭಕ್ತಿ. 
ಮೇಲೆ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ನಾಲ್ವು ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗೆಳಲ್ಲಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಮೊದಲ 
ಮೂರರೊಂದಿಗೆ ಇವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ ತೋರಿಸಬಹುದು. 


1. ಕರ್ಮ : ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಕರ್ಮ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು, ಮೊದಲು 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿದ, ಅನಂತರ ಕಲ್ಪ ಸೊತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕೈಮಗೊಳಿಸಿದ ಯಜ್ಞ ನಿಧಿ 
ಗಳು ಗತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕ್ರಿಯೆ ನಗಳು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. 
ಅಲ್ಲದೆ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ ಹೇಳಿರದಿದ್ದರೂ ಸಂಪ್ರದಾಯದಿಂದೆ ಪವಿತ್ರತೆ ಬಡೆದಿದ್ದ. 
ಕೆಲವು ಕರ್ತನ್ಯ ಸ ಮತೆ ಆಚರಣೆಗಳೂ ₹ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತವೆ, ಸಾಮಾಜಿಕ ಏತ 
ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿ ಹಿತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸದ್ಗುಣಗಳನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿದ್ದರು ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಕರ್ಮಪಥನನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನೈತಿಕ ಶುದ್ಧಿ ಯು 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ನಿಯಮವಾಗಿತ್ತು. ಇದನ್ನು ವಸಿಷ್ಠರ ಈ ps ದಂಥ ಸೂಕ್ತ ಗಳು 


ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸುತ್ತವೆ: “ಯಾವನ ನಡವಳಿಕೆಯು ಹೀನವಾಗಿದೆಯೋ,' ತ ಸತ್ಸ 
ಸನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗಿದ್ದಾ ನೆಯೋ ಅವನನ್ನು ವೇದನಾಗಲಿ ಯಜ್ಞ ನಾಗಲಿ ಹಸ 


eh 


3 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ವೇದವು ಪೌರುಷೇಯವೇ ಅಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಹತ್ತನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯ 
ನೋಡಿ. 

ನೋಡಿ: 11. 1, 1. ಅಲ್ಲಿ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಸ್ಮ ತೆ ( ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಕಲ್ಪಿ ಸಲಾಗಿದೆ. 
ಒಂದು ಮನುಸ್ಮ ಎಶೆಯಂಥದು, ವೇದವು ಆಧಾರವಾದುದರಿಂದ, ಅದಂ. ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಪ್ರಮಾಣ. ಇನ್ನೊಂದು ಕಪಿಲಸ್ಮೃತಿಯಂಥದು. ಕೆಲವು ಶಿಷ್ಟರು ಅವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ 
ಅವು ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವಕ್ಕೆ ವೇದದಲ್ಲಿ ಆಧಾರವಿಲ್ಲ. 

ಧರ್ಮ ಎನ್ನುವುದು, ಅದರ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಅರ್ಥವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬಳೆಕೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ನೈತಿಕ ಪುಣ್ಯವನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳುವುದೇ ಶೀಲಶುದ್ಧಿಯು ಪ್ರಪ್ರಥಮ ಅವಶ್ಯಕತೆ ಎಂದು ಒತ್ತಾಯ 
ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಹೇಳಿರುವುದರ ಮೂಲ. 


೧೧೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ರಕ್ತಿಸಲಾರದು.”: ಬ್ರಹ್ಮಚಾರಿಗೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸದ್ಗು ಣಗಳ ಆ ಸ್ಟ ನವನ್ನು ಆಪಸ್ಮಂಬನ 
ಈ ವರ್ಣನೆಯಿಂದೆ ತಿಳಿಯಬಹುದು : “ಅವನು ಸೌನ್ನು, ಶಾಂತ. ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆತ್ಮ, 
ಸಂಯಮ ಅವನದು. ಅವನು ವಿನೀತ ಮತ್ತು ಥೈರ್ಯಶಾಲಿ. ಅವನು ಆಲಸ್ಯವನ್ನು 
ಕಿತ್ತೊಗೆದಿದ್ದಾನೆ ಹಾಗೂ ಕೋಸದಿಂದೆ ನಿಮುಕ್ತನಾಗಿದ್ದಾನೆ.” ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳ 
ಜೊತೆಗೆ ಗೌತಮನು "ಆತ್ಮಗೆ:ಣ ಅಥವಾ ಅಂತರಂಗದ ಸದ್ದು ಣಗಳು' ಎಂದು ತಾನೇ 
ಹೆಸರಿಟ್ಟಿರುವ ಮುಂದಿನವನ್ನೂ ಅಗತ್ಯವೆನ್ನುತ್ತಾ ನೆ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ ಸರ್ವರಲ್ಲೂ 
ದಯೆ ತೋರಿಸುವುದು, ಸಹಿಷ್ಣು ತ್ರೆ ನಿರಸೂಯೆ, ಪರಿಶುದ್ಧ ತೆ, ಸತತ ಪ್ರಯತ್ನ; ಪ್ರಸನ್ನತೆ, 
ಗಾಂಭೀರ್ಯ ಮತ್ತು ತೃಪ್ತಿ. ಬರಿಯ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಿಂತ ಇನಕ್ಕೆ ಉನ್ನತ ಸ್ಥಾನ 
ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ನೆ ಗೌತಮ,3 ಮೇಲಿನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಗಳೂ (1) ಮಾಡಬಹುದಾದವು, 
(ಅನುಜ್ಞಾ ತ' ಅಥವಾ "ಐಚ್ಛಿಕ' (ಕಾಮ್ಯ). ಅವುಗೆಳೆಗುರಿ ಸ್ಪರ್ಗಲಾಭವೇ ಮುಂತಾದೆ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಫಲಗಳು. (11) ಮಾಡಬಾರದವು (ಪ್ರತಿಸಿದ್ದೆ ): ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದರೆ ಪಾಪ 
ಮತ್ತು ಅದರ ಅಸ್ರಿಯ ಪರಿಣಾಮಗಳು ಸಿದ್ದ. (111) ಮಾಡಲೇಬೇಕಾದವು 
"ಕರ್ತವ್ಯ? ಅಥವಾ "ಅನಿವಾರ್ಯ' ಕರ್ಮಗಳು (ನಿತ್ಯ)... ಸಮಾಜದ ನಾಲ್ಕು ವರ್ಣ 
ಗಳಿಗೂ, ಕಳೆದ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನಿವರಿಸಿದ ನಾಲ್ಫು ಆಶ್ರಮಗಳಿಗೂ ಉಚಿತವಾದ ಕರ್ತವ್ಯ 
ಗಳು ಇವು (ಪು. 73). ಈ ವಿವಿಧ ಕರ್ಮಗಳ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಶುರಿತ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಹಂದೆ ಇರುವ ಒಂದೆರಡು ತತ್ವಗಳ ಕಡೆಗೆ ಗಮನ 
ವನ್ನು ಸೆಳೆಯುತ್ತೇವೆ. | 
ಸಾವಿನ ನಂತರವೂ ಆತ್ಮವು ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಇಡೀ ಅನುಷ್ಠಾನ 
ನಿಯಮಾವಳಿಯು ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಸಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಜನ್ನನು, 
ಸಾರತೆಃ, ಬರಲಿರುವ ಜನ್ಮಕ್ಕಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವ ಸಿದ್ದೆ ತ್ರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ | 
ಇಲ್ಲದೆ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡುಬಿಟ್ಟಿದೆ.4 ಅಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯ ತಾಕ್ತಿಕವಾದ ಆಧಾರವನ್ನು | 


ಕುರಿತು ನಾವು ಏನೇ ಭಾವಿಸಿದರೂ ಅದರ ಸಾಧನ ವಕಿೌಲ್ಯವು ಸ್ಪಷ್ಟ 


3ಧರ್ಮ ಸೂತ್ರ ಭಃ. 2 ಮತ್ತು 6. ನೋಡಿ, E. 1. ೧. 90 

ಆ, ಧ. ಸೂ. ]. ii. 17-24 | 

ತಿಗಾ. ಧ. ಸೂ. vi. 20-23 HVT 

*ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯ ಮೃತ್ಯು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಜನ್ಮ 
ಎಂಬುದು ಗರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಳೆದ ಕಾಲದಂತೆ. ತತ್ವಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡವರಿಗೆ ಸಾವು ಎಂಬುದು 
ನಿಜವಾದ ಸುಖಜೀವನಕ್ಕೆ ದೊರೆತ ಜನ್ಮದಂತೆ. ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ತಮ್ಮನ್ನು ಸಾವಿಗೆ ಸಿದ್ಧ. 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅವರು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆ.-ಮೆಗಾಸ್ತನೀಸ್‌. 
ನೋಡಿ : Cambridge History of India, Vol: 1. ೧. 419 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ೧೧೧ 


ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಆತ್ಮದ ಸ್ಥಿರತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳುವುದರಿಂದ, ಸದ್ಯದೆ (ತಾತ್ಕಾಲಿಕ) 
ಇಂದ್ರಿಯಭೋಗಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದು ಅಸಮ್ಮತಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸಂಯಮ 
ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂಯಮದಿಂದ ಹಲವು ಸದ್ಗುಣಗಳು ತಾವಾಗಿಯೇ 
ಬರುತ್ತವೆ. ವಸಿಷ್ಠರು ಹೇಳುವಂತೆ, ಸಾಧಕನು ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ ನಿಯಮ ಇದು : 
ನೋಟ ದೂರಕ್ಕಿರಲಿ, ಹತ್ತಿರಕ್ಕಲ್ಲ ; ನೋಟವು ಅತ್ಯುನ್ನತನಾದುದರ ಕಡೆಗಿರಲಿ, ಅದ 
ಶೈಂತ ಕಡನೆಯಾದುದೆರತ್ತ ಅಲ್ಲ”.1 ಇದರ ಫಲವಾಗಿ, ವಾಸೆನೆಗಳಿಂದೆಲೂ ರಾಗ- 
ದ್ರೇಷಗಳಿಂದಲೂ ಕೂಡಿದ ಬದುಕು ಹೋಗಿ ತಪಸ್ಸಿನ ಬದುಕು ಬಂದು ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. 
ಬೇಕೆ ಕೆಲವು ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆ, ಇಲ್ಲಿ ಸಾಧನೆಯ ಗುರಿ ಆಸೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ನಿರ್ಮೂಲ ಮಾಡುವುದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮುಂದಿನ ಬಾಳಿನಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಕಲ್ಯಾಣದ ಭರವಸೆ 
ಯನ್ನು ಅದು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದನ್ನು "ಮರಣೋತ್ತರದ ಸ್ಟ್ವಾರ್ಥ' ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಒಳಿತುಗಳನ್ನು, ಅವುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೇ 
ಗುರಿಯೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಹುಡುಕುವುದನ್ನು, ತಡೆಯುತ್ತವೆ. ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬದುಕೆನೆ ನಿಜ 
ವಾದ ಗುರಿಯನ್ನು ಖಚಿತವಾದೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ರೂನಿಸಲಾಯಿತು. ಅದನ್ನು ಪುರುಷಾರ್ಥ 
ಗಳು. ಅಥನಾ ಮಾನವಮ್‌ೌಲ್ಯಗಳು-ಅಕ್ಷರಶಃ ಅದರರ್ಥ "ಮಾನವನ ಗುರಿಗಳು... 
ಎಂದು ಕರೆದರು. ಅವು ಮೂರು (ತ್ರಿವರ್ಗ): : ಧರ್ಮ, ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಕಾಮ. ಇಲ್ಲಿ 
ಮೋಕ್ಸವು ಸೇರಿಲ್ಲ. ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಸೆಂಪೂರ್ಣನಾಗಿ ಕೈಬಿಟ್ಟಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ 
ಅದಕ್ಕೆ ಅಷ್ಟು ಪ್ರಮುಖವಾದೆ ಸ್ಥಾನ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಧನಸಂಪಾದನೆಯೇ ಅರ್ಥ. ಇಹಜೀವನದ 
ಭೋಗವೇ ಕಾಮ. ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆಗಳಿಂದ ಪುಣ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವುದು ಧರ್ಮ. 
ಮೊದಲಿನೆರಡನ್ನೂ ಸಾಧುವಾದುವೆಂದೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಲೌಕಿಕ ಗುರಿ 
ಗಳನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸೆದಂತಾಗಲಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳೂ ಇಹಲೋಕದಲ್ಲೂ ಸರ 
ದಲ್ಲೂ* ಯಶಸ್ಸನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಬೇಕು ಎಂದು ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳಿ. ಬಹು 
ಸೊಗಸಾಗಿ ಒಬ್ಬ ಲೇಖಕರು ಹೇಳಿರುವಂತೆ--ಈ ಸೂತ್ರಗಳು "ಆಶಾಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ'ಕ್ಟೂ"ನಿತ್ಯ 
ವಾದುದರ ಪರಿಪೂರ್ಣ ನೋಟಿ'ಕ್ಟೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತವೆ. * ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ಸೆಂದರ್ಭಗೆಳಲ್ಲೂ 
ಆರಿಸಲು ಹೆಚ್ಚು ಯೋಗ್ಯವಾದದ್ದು ನರ್ಮುವೇ.5 ತಪ್ಪದೆ ಧರ್ಮನಿಷ್ಠೆ ನಾಗಿರುವವನು 


3 ಧರ್ಮಸೂತ್ರ, x. 30; ೫೫೫.1 ನೋಡಿ: E.1. pp: 91-2. 
ಗೌ, ಧ.ಸೂ. 1X. 48. 

ಆ, ಧ, ಸೂ, 1]. xx 22-23. 

*ಪ್ರೊ. ರಾಧಾಕೃಷ್ಣನ್‌ : The Hindu View of Life p: 79: 
*ಗೌ, ಧ, ಸೂ, ೬.49; ಆ. ಧ. ಸೂ, 1. ್ಥriv. 23. 


೧೧೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಲೌಕಿಕ ಫಲಗಳನ್ನೂ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ ಎನ್ನುತ್ತದೆ ಆನಸ್ತಂಬ ಧರ್ಮಸೂತ್ರ. ಒಂದು 
ವೇಳೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯದಿದ್ದ ರೂ ಬಾಧಕನಿಲ್ಲ. ' ಏಕೆಂದರೆ ಧನ ರ್ಮುಸಾಧನೆಯ ಪರಮ 
ಗುರಿ.! ಭಾರತೀಯ ಜೀವನದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಅರಿಯುವುದರಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ 

ಹಾಗೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಫರ್‌ J ST ಹಿಂದೆ ಬಂದ ಖುತ ಎಂಬು 
ದಕ್ಕ ಹೋಲಿಸಬಹುದಾದ ಪದೆ ಧರ್ಮ. ಅದರ ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥ "ಯೂವುದು ಆಧಾರ 
ವಾಂತಿಯ! ಅಥನಾ ಯೂವುದು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುತ ತ ದೆಯೋ ಅದು. ಎಂದರೆ, ಅಂತಿಮ 
ವಾಗಿ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಆಳುವ ತತ್ವ, ಅಥವಾ ನಿಯಮ. ಪ್ರಕೃ ತ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದು ಲೌಕಿಕ, 
ನೈತಿಕ ಸ್‌ ಮ ಇದು ಸೆರಿ ಎಂದು ಸಾ ಪಿತ ತನಾದ ಜೀವನನಿಧಾನ 
ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಯಾಗಿದೆ. ಇದರ ಪ್ರಯೋಗದಲ್ಲಿ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಅಸ್ಪಪ್ಸ ತೆ ಕಂಡರೆ 
ಅದಕ್ಕ ಕಾರಣ, ಅದು ಹೀಗೆ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಒಳೆ ೆಗೊಂಡಿರುವುದೇ 
ಆಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಎಷ್ಟೇ ವಿಭಿನ್ಛಾ ರ್ಥಗಳಿದ್ದರೂ ಮುಂದಿನ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಯಾವ್ರದು 
ಫಲವನ್ನು ನೀಡುತ್ತ ನಿಯೋ "ನೇ ಧರ್ಮ. ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ನ್ಫೈ ತಿಕ ಸನ ಯು 
ಅತ್ಯಗತ್ಯ: ಈ ಭಾವನೆ ಜನಸಾಮಾಕ್ನರಿಗಾಗಿ ಬಾ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಎಷ ಸರ 
ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಪದೇ ನದೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ ತ್ತದೆ ಎಂದರೆ ಜನರಿಗೆ ಅವರವರ ಅರ್ಹತೆಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ 
ಇನ್ನೊ, ೦ದು ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಪ್ರರಸ್ಕಾರನನ್ನೋ ಶಿಕ್ಷೆಯನ್ನೋ ಹಂಚುವ ವ ಮೃ ತ್ಯು ದೇವತೆ 
ಟಿ ಯಮನೂ ಧರ್ಮವೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಜತಗ ಧರ್ಮ ಸವ: 
ಅಧರ್ಮ ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಪ್ರಮಾಣ ವೇದ ಮತ್ತು ವೇದಜರಿತ- . 
ವಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಸುಮಾರು ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಗೆ ಬಂದ ವಿಧಿ ಎಂಬ ಶಬ್ದದ 
ಅರ್ಥ ಒಂದೇ.3 ಮೇಲಿನಿಂದ ಬಂದೆ ಆಜ್ಞೆ ಎಂದು ಆ ಪದವು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ 
ಶಾಸ್ತ್ರಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ ಎಂಬುದು ಇಂದಧಿ ಪ್ರಿಯಾನುಭವಕ್ಕೆ ಮೀರಿದ್ದು. ಅದನ್ನು . 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭನದೆ ದಾರಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಬಾ | ಎಂದರೆ ದೈವಿಕ | 
ಅಥವಾ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ನಿಯಮಾವಳಿಯ ಮೂಲಕವೇ ಅರಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ. 

ಆರ್ಯರ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಮತ್ತು ಆಚರಣೆಗಳ ಹಿಂದೆ ಇರುವ ತತ್ತ ಗಳನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ 
ನಿಧಾನದಿಂದ ತಿಳಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಆಪ ಪಸ್ತಂಬವು ಸೈ ಪೃವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ : 

“ಧರ್ಮ ಅಧರ್ಮಗಳು "ನಾವು ಇಂಥವು ಅಂಥವು' ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾ ನಮ್ಮ ಸುತ 
ಸುಳಿಯುತ್ತಿರುವುದಿಲ್ಲ?8. ಅನುಭನಜನ್ಯ ವಿನೇಚನೆಗಳೇ ಎಲ್ಲಿ ನಡನಳಿಕೆಯನು. | 
ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತವೆಯೋ ಅಲ್ಲಿ ಅಂಥ ನಿಯಮಾನಳಿಯ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಲೌಕಿಕವಿವೇಕ 

ವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾದದ್ದ ಷೆ ಸೈ ಆಗತ್ಯ. 


1, ಧ. ಸೂ, 1. xx. 3-4. 
ಹೋಲಿಸಿ, ಆ. ಧ. ಸೂ. 7. xxiii. 6 
ಅ. ಧ. ಸೂ. 7. x: 6 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ೧೧೩. 


2.: ಯೋಗ : ಇಂಗ್ಲಿಷಿನ ಯೋಕ್‌ (yoke) ಎಂಬುದರ ಜ್ಞಾ ತಿಪದ ಯೋಗ 
ಎನ್ನುವುದು. ಅದರ ಅರ್ಥ "ನೊಗಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟುವುದು? ಎಂದು, ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಅದು ಆತ್ಮ 
ವಿಜಯದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಅತಿಪ್ರಾಕೃತಿಕೆ ಅಥವಾ 
ಮಾಂತ್ರಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಯೋಗವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುತ್ತಿದ್ದರು.. ಆದರೆ 
ನಮಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತವಾಗಿರುವುದು ಮೋಕ್ಬಕ್ಕೆ ಸಾಧನನಾದ ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸ. ಈ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಉಪಾಸನೆಯೂ ಯೋಗವೂ ಒಂದೇ 
(ಪು. 76). ಪರತತ್ವವಾದಕ್ಟೂ ಇದಕ್ಕೂ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಮೊದಲು 
ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಏಕತೆಯ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಬೌದ್ಧಿ ಕಶ್ರದ್ಧೆ ಇರಬೇಕಾದದ್ದು ಅಗತ್ಯ. 
ಅನಂತರವೇ ಯೌಗಿಸಧ್ಯಾನವು ಸಾಧ್ಯ. ಇದನ್ನು ನೆನನಿನಲ್ಲಿಟ್ಟರೆ ಯೋಗಕ್ಕೂ 
"ಸ್ವ.ಸಂವೆ ಹನ? (self-hypnosis) ಮುಂತಾದ ಕೃತ್ರಿಮ ವಿಧಾನಗಳಿಗೂ 
ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದನ್ನು 
"ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶುಭವೂ ಆನಂದಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ರಸಾನುಭೂತಿ'ಗೆ ಹೋಲಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ.3 
ಹೀಗೆ ಯೋಗವು ನಿಜನಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಹೆವರ್ತಿಯೂ ಸೆಹಾಯಕವೂ ಆದದ್ದು. 
ಜ್ಞಾನದ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೂಪದಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡೇ 
ಇವೆ.8 ಪರವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಈ ಸಾಧನವು ಪ್ರಾಚೀನ ಉಸನಿ 
ಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ತಿಳಿದಿತ್ತು. ಈಗಾಗಲೇ ನಿದಿಧ್ಯಾಸನೆದೆ ವಿಷಯ ಬಂದಾಗ ಅದನ್ನು ಹೇಳಿರುವು 
ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೇಳುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಗೊಳಿಸಲಾಯಿತು. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಹೆಚ್ಚಿನ ವಿವರಗಳನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದು ಅನುಕೂಲ. ಆದರೊ ಮುಂದಿನ ಸಾಧನ 
ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವ ಮುನ್ನ ಗಮನಿಸತಕ್ಕದ್ದು ಇದು : ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಯೋಗ 
ಮಾರ್ಗವು ಕರ್ಮಮಾರ್ಗದಂತೆಯೇ ಸಾಮಾನ್ಯ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸುವು 


ಹೋಲಿಸಿ : ಆ. ಧ. ಸೂ. 11. ೫x೪. 14. ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು ರೀತಿಯ ತಪಸ್ವಿಗಳ ನಡುವೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದೆ. ಒಂದು ವರ್ಗ ಧರ್ಮಪರ, ಇನೊ ಸಂದು ಅಭಿಚಾರಪರ. ಅವನ್ನು ಕ್ರಮ 
ವಾಗಿ "ಧರ್ಮಶೀಲ' ಮತ್ತು "ಅಧರ್ಮಶೀಲ' ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಂ. 

ನೋಡಿ: P. U. p. 383 

ಕಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಅಂಶದ ಅಗತ್ಯ ತೀರ ಕಡಮೆ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲೂ: ವೈದಿಕ ವಿಧಿ 
ಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಂಡು ಆಚರಿಸುವುದಕೂ ಸು ಕುರುಡು ಕುರುಡಾಗಿ' ಆಚರಿಸುವುದಕೂ ಸ 
ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದರಿಂದ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪುಣ್ಯ ದೊರೆಯಂ 
ತ್ತದೆ ಎಂದರಿ ಹೇಳಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾನದ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿಲ್ಲ ಎಂದು ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಹೋಲಿಸಿ: ಗೌ. ಧ. ಸೂ. ೪. 28; ಭಾಂ. ಉ. ]. 1. 10 


೧೧೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ದಿಲ್ಲ. ಬಗೆಬಗೆಯ ಅತಿಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ , ಲೌಕಿಕೆ ಪ್ರಯೋಜನಗಳನ್ನೂ 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಆಗೆ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿದ್ದ ಯೋಗದ ಇತರ ರೂಪಗಳ 
. ಮಾತು ಏನೇ ಇರಲಿ, ಹಳೆಯ ಪ್ರಮಾಣವೊಂದನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಕಠೋಪನಿ-- 
ಸತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಸಾರಕ್ಕೆ ಚಿತ್ತದ ಏಕಾಗ್ರತೆ ಅನಿವಾರ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾ 
ಅದರೊಡನೆ ನೈತಿಕ ಶುದ್ಧಿಯೂ ಅಗತ್ಯ ಎಂದೇ ಕಂಠೋಕ್ತವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ.3 
3. ಭಕ್ತಿ : ಇದು "ಪ್ರೇಮಪೂರಿತ ನಿಷ್ಠೆ? ಏಕ್ಸೆಕ ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ 
ಯನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಈಶ್ವರವಾದಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಅನುರೂಪ ಇದದ್ದು. ಸ್ಕಾ ಲವಾಗಿ 
ಹೇಳಿದರೆ, ಇದರಲ್ಲಿ ಸಾಮಾಜಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯುಂಟು.3 ಯೋಗೆನಾದರೋ ತದ್ವಿರುದ್ದ 
ಇದೆದ್ದು. ಭಕ್ತರು ಪರಸ್ಪರ ಕಲೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇದೇ ರೀತಿಯಾದ ಭಕ್ತಿಯುಳ್ಳೆ ಇತರ 
ಭಕರ ಸಂಗದಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆನಂದಾತಿಶಯವು ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಯೋಗಿಗಳಾ 
ದರೋ ದೇವರು ಅಥವಾ ಪರವಸ್ತುವನ್ನು ಏಕಾಂಗಿಯಾಗಿ ಸಾಕ್ಷಾತೃರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಏಕಾಂತ ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಏಕಾಂತದಲ್ಲಿರುವುದೇ ಅನರ ಗುರಿ. 
ಯೋಗವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಬೌದ್ದಿ ಕ. ಭಕ್ತಿಯಾದರೋ ಭಾವಪ್ರಧಾನವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ 
`ಅದು ನಿಷ್ಠೆಗೆ ಪ್ರೇಮವೆಂಬ ಒಂದು ಅಂಶವನ್ನೂ ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಸಂಥವು 
ಉಗಮವಾದದ್ದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದರ ಬಗೆಗೆ ಆಧ:ನಿಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಚರ್ಚಿ 
ನಡೆದಿದೆ.8 ಕೆಲವರು ಆದರ ಉಗಮ ಕ್ರೈಸ್ತಮೂಲದಲ್ಲಿ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 
ಭಾಗವತಧರ್ಮದೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ, ನಿದೇಶೀವೂಲದ ಸಲ್ಪನೆಯನ್ನು . 
ವಿದ್ವಾಂಸರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಭಕ್ತಿ ಎಂಬ ಪದವು "ಆಶ್ರಯಿಸು' ಎಂಬ 
ಅರ್ಥದೆ ಧಾತುವಿನಿಂದ ಬಂದದ್ದು. ದೇವತೆಯೊಂದರ ಬಗೆಗೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಮನೋ 
ಭಾವವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳ ಕಾಲದ ಭಾರತೀಯನಿಗೆ ಈ ಮನೋ 
ಭಾವವು ಅಪರಿಚಿತವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ವರುಣನ ಬಗೆಗೆ ಗಣನೀಯ ಪ್ರಮಾಣ 
ದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ಹುಟ್ಟಿತು. ಅಲ್ಲದೆ, ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
"ತಂಜೆ' ಎಂಬಂತಹ ವಿಶೇಷಣಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. ಉಪಾಸಕನು ಉಪಾಸ್ಯದೇವತೆ 
ಗಳೊಡನೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧದ ಅನುಭನ ಷಡೆಯುತ್ತಿದ್ದನೆಂದು. ಇದ 
ರಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಖುಗ್ರೇದದ ಮೊತ್ತಮೊದಲನೆಯ ಸೂಕ್ತವೇ ಅಂಥ ಭಾವನೆ 
ಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಗೊ ದೆ : ಅಗ್ಲಿಯೆ, ತಂದೆಯು ಮಗನಿಗೆ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ನೀನು 
ನಮಗೆ ಸುಲಭಗಮ್ಯನಾಗು !' ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ನರಮೋನ್ನ ತವಾದುದು 
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ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದು ದರಲ್ಲೂ ಅಂಥದೇ ಪ್ರೇಮದ ಭಾವನೆ ಇರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. 
ಉದ್ದಾರಕ್ಕೆ ಭಕ್ತಿಯ ಫಲವಾದ ಶೈನಿಕ ನೆರವು ಅಗತ್ಯ ಎಂದು ಕಠೋಪನಿ 
ಸತ್ತು ಒಂದೆಡೆ ಹೇಳುವುದು" ಬಹುಶಃ ಇದನ್ನು ಕುರಿತೇ ಇರಬಹುದು. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ 
ಉಪನಿಷತ್ತು ಈ ಪದವನ್ನೇ ಬಳಸುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ 
ಗುರುನಿನ* ವಿಷಯವಾಗಿಯೂ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಭಕ್ತಿಯು ಅಗತ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಭಗವಂತನ ಜ್ಞಾ ನವು ನಮಗೆ ಹರಿದು ಬರುವ ಪಾತ್ರವೇ ಗುರು. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, 
ವೈಯಾಕರಣ ಪಾಣಿನಿಯು (ಕ್ರಿ.ಪೂ. 350) ಈ ಪದವನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಪ್ರತ್ಯೇಕನಾದ 
ಸೂತ್ರವನ್ನೇ ಹೇಳಿದ್ದಾ ನೆ. ಅವನು ಕೊಡುವ ಅರ್ಥ "ಪ್ರೇಮಪೂರ್ಣ ಉಪಾಸನೆಯ 
ವಸ್ತು'. ಹೀಗೆ, ಭಗವದ್ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಭಗವಂತನ ಕೃಪೆ (ಪ್ರಸಾದ) ಇವು ಕ್ರೈಸ್ತ 
ಯುಗಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಮುಂಚಿನಿಂದಲೂ ಭಾರತೀಯರಿಗೆ ಗೊತ್ತಿದ್ದುವು. ಅವುಗಳ ಮೂಲ 
ವನ್ನು ಭಾರತದ ಹೊರಗೆ ಹುಡುಕುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ... ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಪಾರನ್ಯುವನ್ನು 
ಗಳಿಸಿದ್ದ ಮೂರು ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ವಿಷ್ಣು-ಕೃಷ್ಣನೇ ಭಕ್ತಿಭಾವನೆಯೊಂದಿಗೆ ಮುಖ್ಯ 
ವಾಗಿ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಡೆದವನು, ಆದರೆ ಇತರ ದೇವತೆಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಭಕ್ತಿ 
ಭಾವನೆಯ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಶಿನನನ್ನು (ಭಕ್ತಾನುಕಂಪಿನ್‌) “ಭಕ್ತರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅನುಕಂಪವುಳ್ಳೆ ವನು' ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಶೆ.4 

ಈ ಸಾಧನಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಾಸ್ತಿಕ ದೃಸ್ಟಿ ಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಬಹುದಾದದ್ದು 
ಯೋಗಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರೆ. ಅದೂ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ನಿವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವ. ಮಾರ್ಗ 
'ವಾಗಿಯೇ ಹೊರತು, ಪರವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧನವಾಗಿ 
ಅಲ್ಲ. ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕರಲ್ಲಿ ಈ ಸಾಧನಮಾಾರ್ಗವು ಎಷ್ಟು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಿ ತೆಂದರೆ ಆವರ 
"ಆದರ್ಶ ಪುರುಷ, ಸಂಪ್ರದಾಯವಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ಇದ್ದಂತೆ ಅರ್ಧಪಾಲು ದೇವತೆಯಾದ ಒಬ್ಬ 
ಖಿ ಅಲ್ಲ ಜಗತ್ತನ್ನು ತ್ಯಾಗ ಮಾಡಿದ ಯೋಗಿ. ಇತರ ದರ್ಶನಗಳಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ ನೈತಿಕ 
ಶುದ್ಧಿ ಯನ್ನು ಉಸೇಕ್ಷೆ ಮಾಡಿಲ್ಲ. ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ನಾಸ್ತಿಕನಂತೆ ತೋರುವ ಪ್ರಹ್ಲಾ ದನು 
ತತ್ವನಿಷ್ಠನೆಂದು' (ಸಮಯೇರತಮ್‌) ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ." ಆದರೆ ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ 
ಗುರುಗಳು, ಸೆಂಪ್ರದಾಯವಾದಿಗಳಂತಲ್ಲದೆ, ನಾವು ಮೊದಲೇ ನಿರೀಕ್ರಸಬಹುದಾದಂತೆ, 
ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಗಳು ಪರಿಶುದ್ಧೆ ಗೊಳಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳೆವು ಎಂಬುದನ್ನು ನಂಬುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 
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೧೧೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಅವರು ವಿಧಿಸಿದ ಮೊದಲನೆಯ ಸಾಧನೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನೈತಿಕವಾದದ್ದು . ಈ ಅವಧಿಯ 
ಪ್ರಾರಂಭದ ಭಾಗದ ವಿವಿಧ ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ನಮಗಿರುವ ಜ್ಞಾನವು 
ತುಂಬ ಅಪೂರ್ಣವಾದದ್ದು. ಹೀಗಾಗಿ ಅವು ವಿಧಿಸಿದ ನೈತಿಕ ಭಜ ನೆಯೇನು ಎಂಬುದು 
ಮಗೆ ವಿವರವಾಗಿ ತಿಳಿಯದು. ಅದರ ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣ ವೀರವ್ರತಿಯ 
ಉಗ್ರ ಕಠೋರತೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ವರ್ಜನೆಯೇ ಜಗ ವ್ರತ. ಆದರ ಉದ್ದೆ (ಶೆ 
ಬದುಕಿನ ಎಲ್ಲ ಅನಿಷ್ಟಗಳಿಗೂ ಮೂಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿರುವ ಬಯಕೆಗಳಿಂದ 
ಮಾನವನನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುವುದು. ಅಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲದಲ್ಲಿ 
ನಿರಾಶಾನಾದನಿದಿ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ... ಆದರೆ ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅವರ 
ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ತುವ ವಿವರಗಳಿಂದ ಸ್ಥೊಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ: ಲೌಕಿಕ ಸೌಖ್ಯವೇ 
ಪರಮ ನ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಎಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿ ಗೋ ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಶ್ರೇಯೋ 
ನಿಂದೆ (cynicism) ಬಿ ಇದು ತೀರ 'ಹೊರವಾಡದ್ದು 
ಈ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು ಈ ಅವ ನಧಿಯಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳೆಲಾಗಿತ್ತು, ಅದರಲ್ಲೂ ನಾಸ್ತಿಕ ಸಂಥಗಳಲ್ಲೇ. ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೆಸರಿಸಿರುವ 
ಅಜಗರನನ್ನು ಮುನಿ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆತ ಇದ್ದದ್ದು ಅರಣ್ಯದಲ್ಲಿ. ಹಾಗೆಯೇ 
ಜ್‌ ಮಾನಸಿಕ ಸಮಸ್ಥಿ ತಿಯ ನ್ಚು ಸಾಧಿಸಿದ್ದ oy ಹೇಳುತ್ತಾನೆ : 
"ಅರ್ಥ ಕಾಮಗಳನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ, ಆತಾವೆ ೀಪಗಳಿನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ, ನೋವು ಹಿಂಸೆಗಳಿಲ್ಲದೆ 
ನಾನು ಭೂಮಿಯ ಮೇಕೆ ಸಂಚರಿಸುತ್ತಿದೆ ಸೇನೆ. 33 ನ ಹ ಅನು :ಷ್ಕಾನಯೋಗ್ಯ | 
ಬೋಧನೆಯ ಪ್ರಮುಖ ಲಕ್ಷಣವಾ ಗಿದ್ದರೂ ಸಂನ್ಯಾಸವು . ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಆಸ್ತಿಕರ ನಡುವೆಯಂತೂ ಅದು "ಹಾಗಿರಳೇ" ಇಲ್ಲ. ಅವರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಅದನ್ನು ಬದುಕಿನ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸೆಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲು ಕೂಡ ನಿರಾಕರಿಸಿದರು. ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯವನ್ನು | 
ಬಿಟ್ಟ ರೆ, ಶಾಸ್ತ್ರ ಸಮ್ಮ ತವಾದ ಇನ್ನೊ ೦ದೇ ಒಂದು ಆಶ್ರಮನೆಂದರೆ ಗಾರ್ಹಸ್ಥ 3” ಪ | 
ಪ್ರಸ್ಥ ಮತ್ತು: ಸಂನ್ಯಾಸಗಳು ಇದ್ದ ದ್ದು ಗೃಹಸ್ಥೆ ನಿಗೆ ವಿಹಿತವಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿ 
ಸುವುದಕ್ಕೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಬಣ: “ಅನರ್ಹರಾಗಿದ್ದ ವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಎಂಬುದು 
ಅವರ ಭಾವನೆ. ಬಹುಶಃ ಇದೇ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ ದೃಸ್ಟಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೊ ಕ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಬಹಸುಖ್ಯೆಯ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಇಲೇ 
ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಸಾ « ಸಂನ್ಯಾಸವು ಬದುಕಿನ ಒಂದು ಸಹಜವಾದ ಫಟ್ಟ ಎಂದು 
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ಒಪ್ಪುವ. 'ಆಸ್ತಿಕರಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅದು ಕೊನೆಯ ಫಟ್ಟ ಎಂದು ಮಾತ್ರವೇ ಪರಿಗಣಿತ 
ವಾಯಿತು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಆ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು "ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಎಂದು ಹೊಸದಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಬಹುದು. ಮೊದಲನೆ 
ಯ ದುಪ ಪ್ರವೃತ್ತಿಮಾರ್ಗ, ಅಲ್ಲಿ ಬದುಕು ಕ್ರಿಯಾಪೂರ್ಣ. ಏಕೆಂದರೆ ವೈದಿಕ ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ಕಡ ಯವಾಗಿ ಆಚರಿಸಬೇಕು, ಕಲ್ಪ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಬಹುಸಂಖ್ಯೆ ಯ 
ಭಿ ಗಳನ್ನು ರಿರ್ವಹಿಸಿಯೇ ತೀರಬೇಕು ನಿ ಸ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆ 
ಟು ನಿವೃತ್ತಿ ಮಾರ್ಗ ಅಥನಾ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯ ಸ್ಥಿತಿ. ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಧ್ಯಾನನಿರತ 
ನಾಗುವ ಆಸೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಅಲ್ಲಿ ಸಮಾಜದ ಹಾಗೂ ಯಜ್ಞದ ಕರ್ಮಗಳೆ 
ಬದುಕಿನಿಂದೆ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದೆಬೇಕು ಎಂದು ಅದು ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಭಾರತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯ ಮುಂದಿನ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಅರಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಈ ತಾರತಮ್ಯವು 
ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿ ಎಂಬುದು ಮುಂದೆ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 


ಇಂಥ ಸಾಧನದಿಂದ ಪಡೆಯಬೇಕಾದೆ ಸ್ಪ ತಿಯ ಸ್ಪರೂಪನೇನು? ತ್ರಿವರ್ಗದ 
ಆದರ್ಶವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವನ್ನು (ಧಾರ್ಮಿಕ 
ಪುಣ್ಯ) ಸಂಪಾದಿಸಿ, . ಸತ್ತನಂತರ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೇ ಬದಃಕಿನ ಗುರಿ. 
ಮೋಕ್ಷನೇ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವವರ ಪ್ರಕಾರ, ಆ ಗುರಿ ಒಂದಲ್ಲ, 
ಹಲವು. ಪರತತ್ವವಾದದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಪರವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಸಾಯುಜ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸ 
ಬಹುದು. ಭ್‌ ಈಶ್ವ ರನಾದದಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ ಭಗವಂತನ ಸಾಮೀಪ್ಯವನ್ನು ಸಡೆ 
| ಮ ದು. ಅಥವಾ ಕೆಲವು ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಸಂಸಾರದ ಕ್ಲೇಶಗಳಿಂದ 

ಡುಗಡೆ ಸಡೆಯುವ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಗುರಿಯಾಗಿರಬಹುದು. ಕೊನೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 
ಹ "ನಿರ್ಮಾಣ? ಸ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದರ ಅಕ್ಷರಶಃ ಆರ್ಥ "ನಂದಿಸಿಬಿಡು 
ವುದು ನಿಂದು. ಅದರ ನೇತ್ಯಾ ತ್ಮ] ಫಸ್ಟ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಗುರಿಯನ್ನು ಹೇಗೆಯೇ ಕಲಿ ಕೊಂಡಿರಲಿ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯ ಆದೆರ್ಶನಂತೂ ಈ ಅವಧಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಲೇ ಬೌದಿಜಿ. ಅದು ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು 
ಪಡೆದಿದೆ ಎಂದೊ ಹೇಳಬಹುದು. ಸಗರ ಮತ್ತು ಅರಿಷ್ಟ ನೇಮಿಗಳ ನಡುವೆ ಕಡೆಯುವ 


ಹೋಲಿಸಿ : ಮನುಸ್ಮೃತಿ, 11. 35. ಬ್ರಹ್ಮಚರೈವಾದ ಮೇಲೆ ತನಗೆ ಬೇಕಾದ ಆಶ್ರಮ 

ವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಇದ್ದ ಅಡಚಣೆಗಳು ನಿವಾರಣೆಯಾದದ್ದು ಬಹಳ ಕಾಲದ 

ನಂತರ. ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಏಕೈಕ ಒರೆಗಲ್ಲು ವೈರಾಗ್ಯ. ಅದು ಯಾವನಿಗಿದೆಯೋ ಅವನಿಗೆ 

ಜಗತ್ತನ್ನ ತ್ಕಾಗಮಾಡುವ ಅಧಿಕಾರ ಉಂಟು. ಹೋಲಿಸಿ : ಯದಹರೇವ ವಿರಜೇತ್‌ ತದಹರೇವ 

ಪ್ರವ್ರಜೇತ್‌ : ಜಾಬಾಲ ಉಪನಿಷತ್‌, 4. ಪು. ಸಂಖ್ಯೆ 10 ರಲ್ಲಿಯ 3ನೇ ಟಿಪ್ಸಣಿಯನ್ನೂ 
ನೋಡಿ, 


೧೧೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ಸಂವಾದವನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸುವ ಶ್ಲೋಕಗಳೆ. ಮಾಲೆಯಲ್ಲಿ ಮಹಾಭಾರತವು, ಈ ಬದುಕಿ 
ನಲ್ಲೇ ಸಾಧಿಸಬಹುದಾದ ವೀತರಾಗಪ್ರಶಾಂತಿಯೇ ಮೋಕ್ಷ ಎಂದು ಸಾರುತ್ತದೆ. ಆ 
ಶ್ಲೋಕಗಳೆ ಪಲ್ಲವಿ “ಅಂಥವನೇ ಮುಕ್ತ? ಎಂದು. ಅದ್ವೈತವೇ ಮೊದಲಾದ ಅನೇಕ 
ಆಸ್ತಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳೂ ಈ ಆದರ್ಶವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಕೆಲವು ನಾಸ್ತಿಕ 
ವಲಯಗಳೇ ಇದೆರ ಮೂಲ ಆಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ವಿಶ್ವದ ಬಗೆಗೆ ತಾಳಿ 
ರುವ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅದ್ಟೈತವೂ ಒಪ್ಪಿದೆ. ಮರಣಾನಂತರ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕಾದ ಸ್ಟ ತಿ 
ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ಸ್ವಭಾವವಾದಕ್ಕೆ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ವಾದವು ಮುಂದೆ ಒಂದು 
ಜೀವನವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದೆ ಆ ಆದರ್ಶವು ಈ ಜೀವನದ ಇತಿ- 
ಮಿತಿಗಳೆ ಒಳೆಗೇ ಸಾಧಿತವಾಗಬೇಕಾದದ್ದು ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ ಅದು ನಿರೂಪಿಸಜೇಕಾಗಿ 
ಬಂದದ್ದು ಸಹೆಜನೇ. ಆದರೆ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಒಂದರೊಡನೊಂದು 
ಬೆರೆತುಹೋದದ್ದ ರಿಂದ ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. 


1%;jj. 288. ಶ್ಲೋ. 25ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ. 
3ಈ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ ಹೋಲಿಸಿ ; ಆ ಧ. ಸೂ. 11. xxi. 14-16 


ಭಗನದ್ಗೀತೆ 


ಜನಪ್ರಿಯತೆಯ ದೃ ಸ್ಟ ಯಿಂದ ಗೀತೆಯು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಅದ್ದಿ ತೀಯ, ಕೃ ತಿ. ಉದ್ದ ಜೂ ಅದು ಅಪಾರವಾದ ಮೆಚಿ ತೈಗೆಯನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. 
ಸ ಸ ಜನಪ್ರಿ ಯತೆ ಔಚ್ಛುತ್ತ ಲೇ ಇದೆ. ಅದು ಫ್‌ ಅಸೆ ಸೆದೈ ಸ್‌ ಸ್ಥಾ ) ನವನ್ನು 
ಪಡೆದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳು ಅನೇಕ ಗೀತೆಯು ಅನೇಕ ತಲೆಮಾರುಗಳ ಸಿ ಸ್ಪೀಪುರು 
ರನ್ನು ಗ ಗಿ ಮಾಡಿರುವ ಒಂದು ಮಹಾಕಾವ್ಯ ದ ಭಾಗವಾಗಿದೆ. 
ಅದರಲ್ಲಿ ಬರುವ ಎರಡು ಡೆ ಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಮೋಹಕನಾದುವು. "ಆದನ್ನು ಬೋಧಿಸ 
ಬೇಕಾಗಿ ಬಂದ ಸೆಂದೆರ್ಭ ಎಂಡನಿಂಡಕ, ಒಂದು ದೇಶದೆ ಭನಿಷ್ಯ ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲಜಿ: ಇಡೀ 
ಧರ್ಮದ ಭವಿಷ್ಯವೇ ಅತ್ಯಂತ ಅಪಾಯಕಾರೀ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಇದ್ದದ್ದು. ಕ್ಸ ತಿಯ 
ಕೈಲಿ ಸ ಸೆರಳ ಮತ್ತು ಮನಮೋಹಕ. ಅದು ಸಂವಾದ "ರೂಪದಲ್ಲಿದ್ದು “ಕೃತಿಗೆ ನಾಟಕೀ 
ಯತೆಯನ್ನು ಒದಗಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಮಹತ್ತಾದ ಆಕರ್ಷಣೆಗೆ ದ ಅದರ ರೂಪ- 
ಸಂಬಂಧಿಯಾದೆ ಶ್ರೇಷ್ಮತೆಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ. ಅದು ನೀಡುವ ಮಹಾಸಂದೇಶ 
ವೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು "ಮು ನಂದೆ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ. ಆದಕ್ಕೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ವರೌ್‌ಲ ವನ್ನು ಒದಗಿಸಿ 
ರುವ ಅದರ ಬೋಧನೆಯ ಒಂದೆರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮ ಸ ಕ್ಯೆ ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. 
ಕ್ಲತಿಯ ಉದ್ದ ಕ್ಫೂ ಭಾರತೀಯ ಜು ಅನೆನ ಶೈ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಸಹಿಷ್ಣು ತೆಯ 
ಮನೋಭಾವ ಜೀವಂತವಾಗಿದೆ. “ಯಾವನೇ ಆಗಲಿ ಜದ ದೇವತೆಯನ್ನು ನಿಜವಾದ 
ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಆರಾಧಿಸುತ್ತಾನೋ ಅವನ ಆ ಭಕಿ ಕ್ತಿಯನ್ನು ನಾನು ತೀವ್ರ ಗೊಳಿಸೆ ತೆ ತ್ತೇನೆ. ಆ 
ಮೂಲಕ ಅವನು ತನ್ನ ಇಷ್ಟಾರ್ಥವನ್ನು ಈಡೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ'. ಐತರ 
ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಶ್ರದ್ಧೆ ಯಿಂದ. ಸ್‌ ವವರೂ '(ಅಸಮರ್ಪಕವಾಗಿಯಾದರೂ) ನನ್ನನ್ನೇ 
ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೆ ದುರದೃಷ್ಟವಷಾತ್‌ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಆಗುವಂತೆ, "ಒಬ್ಬನ ದೇವರು 
ಇನ್ನೊಬ್ಬನ ದೆವ್ಚ' ಎಂಬಂಥ ಆಲೋಚನೆ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಎಷ್ಟೇ ಅಸಂಸ್ಕೃತವೂ ದೋಷ 
ಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಿರಲಿ, ದೇವರನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲೂ ದೇವತ್ವದ ಒಂದು 
ಮುಖ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ವ್ಯ A ರ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕಿಂತ ಪೂಜಿಸುವನನು 
ಅದರ ಕಡೆಗೆ ik ಮನೋಭಾನದಿಂದ  ತಿರುಗುತಾ ಇರೋ ಅದು ಮುಖ್ಯ 
ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿಯ ಭಾವನೆ. ಹಿಂದೊ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ಈ ಮನೋ 


೪1. 21-22 ; jx: 23. ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ ; |v: 11 


೧೨೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ನೋವೃತ್ತಿಯನ ್ತಿ ಅತ್ಯುತ್ತ ಮವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ತೋರಿಸುವ ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಗೀತೆಗೆ 
ಪ್ರಥಮ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದೆ. ಭಾರತದ ಹೊರಗೆ ಪ್ರ ಪ್ರಚುರವಾಗತೊಡಗಿದೆ ದಿನದಿಂದಲೂ 
ಈ ಗ್ರಂಥವು ವಿಶ್ವ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಒಂದು ಭಾಗೆ ಎಂದು: ಸರಿಗಣಿತವಾದದ್ದ ಕ್ಸ ಇನ್ನೊ ಂದು 

ಕಾರೆಣವೂ ಸೇರಿದೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಎಲ್ಲ ಸಂಸ್ಥೆ ತ ಕವಿಗಳಿಗೂ ಸ್ಪೂರ್ತಿ ನೀಡಿದವರು 
ಇದರ ಕತಣ್ಯವಾದ ವ್ಯಾಸರು ಎಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಅವರು ನೀತಿ 
ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ದ ಸೂಕ್ಷ ಕ್ಸ್ಮವೂ ಗಹನವೂ ಆದ ವಿವರಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ, 
ಅವುಗಳ ಹಿಂದಿರುವ ವಿಶಾಲತತ್ವಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆಗಲೇ ಅವು 
ಗಳಿಗೂ ಮಾನವನ ಅತ್ಯಂತ ಇಸ ಜಾ ಅಭೀಪ್ಸೆಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸೆ ಸು 
ತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನು ಅವರು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಭಾವಗೋಚರವಾದ ಪ ಪ್ರವಚೆನದ 

ಬಾಲಕ ನೈತಿಕ ಉಭಯಸಂಕಟದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸನ್ನಿ ವೇಶವೊಂದನ್ನು ಆರಿಸಿ 
ಕೊಂಡು ಅ ಅದನ್ನು ದಾಟುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೊಲಸುವುದರೆ ಜ್‌ ಸಾಧಿಸು 
ತ್ತಾರೆ. ಈ ವಾಸ್ತವಿಕ ವಿಧಾನವು, ಅದಕ್ಕೆ ಸಹೆಜವಾಗಿರುವ ವ್‌ ಂಜಕತ್ವದಿಂದ 
ಉಸದೇಶದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಭಶಾಲಗೊಳ್ಲು ಅದರ ಸ್ಟಾರಕ್ಯವನ್ನು ವಿಶ್ಚನ್ಯಾಪಕ 
ಗೊಳಿಸಿದೆ. 


ie 


ಇದೆಲ್ಲದರ ಅರ್ಥ ಈ ಕೃ ತಿ ಸುಲಭವಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದಲ್ಲ. ವಸ್ತು? ಸ್ಥಿತಿ 
ಅದಕ್ಕೆ ಬಹು ದೊರ. ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನೆ ಮಾಡೆಲು ಅತ್ಯಂತ ಕೆಠಿಣವಾದೆ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬಹು 
si ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಸಾರಭೂತವಾದ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಉಳಿದನಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿರುವ 
ಅಸಂಖ್ಯಾತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು ಅದನ್ನು ಕುರಿತು A ಈತ ಇದೇ. ಈ 
ವ್ಯಾ ಖ್ಯಾನೆಗಳಲ್ಲಿ ವೈವಿಧ್ಯ ನಿರುವುದಕ್ಕ. ಭಾಗಶಃ ಕಾರಣ ಇದು :-ಮಾನವನು ತ 
ಸಂಯಮವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳ ದ್ದರೆ. ಅಂತರಂಗದ ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನು ನ ಪಡೆಯಲಾರ ;' 
ಹಾಗೆ ಅಂತೇಪ ಪ್ರಶ್ನೆ ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ನೈ ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆ ಯನ್ನು ಪರಿಡರಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು 
ಮಾನವನಿಗೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯ ; ಈ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಗಮನವನ್ನು” ನೀಡುವುದರ ಜೊತೆಗೆ 
ಭಗವದ್ಗೀತೆಯು ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರಕರಣಗ್ರಂಥವೂ ಆಗಿದೆ. ನೈತಿಕ 
ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಕುಂತದ್ದು ದುದರಿಂದೆ ಅದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ "ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನೂ ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವು ನೈತಿಕ ಬೋಧನೆಯ 
ಹಿನ್ನೆಲೆ ಮಾತ್ರ. ಅಂತಿಮವಾದ ತಾತ್ವಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ ವಿವೇಚನೆ ಗೀತೆಯ ಮುಖ್ಯ 
ಜು ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತದೆ 1 ಹೇಳುವುದು ಅದರ ಸ್ಪರೂಪನನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ 
ನಿರ್ಣಯಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತಡೆ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಭಾವನೆ. ಹಿನ್ನ ತೆಯ ವಿಶಿಷ್ಟ ಆ ಣಗಳು 
ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು ವಿಭಿನ್ನ, ನಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅವು | 
ಗಳನ್ನು, ವಿವರಿಸಿರುವುದಕ್ಕೂ ಕಾರಣ ಇದೇ. ಆದರೆ ಈ ಚಿತ್ರದ ಕೇಂದ್ರ ಸ್ಥಾ ನ್ಯ 


ಭಗವದ್ಗೀತೆ [ ೧೨ಗಿ 


ಎಂದರೆ ಅದರ ಅನುಸ್ಟೇಯ ಬೋಧನೆ, ವಿಶದನಾಗಿಯೇ ಇನೆ. ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಲ್ಲಿ ಅಭಿ- 
ಪ್ರಾಯಭೇದನಿರುವುದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಕಾರಣ ಈ ಬೋಧನೆಯು ಉದಿಸಲು ಕಾರಣ 
ವಾದ ಸೆನ್ನಿವೇಶವನ್ನೇ ಮೆತು. ಅದರಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ ನೀತಿಸೊತ್ರವನ್ನೇ ಕಾಣಲು 
ಅವರು ಹೊರಟದ್ದು . ಅದೊಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಸಂದರ್ಭ. ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ 
ನೀತಿನಿಯಮವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಸರಿಯಾಗಿ ಬಾಳಲು ಅವಲಂಬಿ 
ಸಬೇಕಾದ ತತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗಾಗಿ, 
ಕೃತಿಯ ವಸ್ತು ಸಮಗ್ರ ನೀತಿತೆತ್ತನಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ, ಮುಂಜಿ ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸು 
ವಂತೆ, ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯಗಳೇ ಅಲ್ಲಿ ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗಿವೆ. ನಮ್ಮ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ ಈ 
ಕ್ಸ ತಿಯಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಪ್ರಧಾನ ನ್ಸೆ ತಿಕಸೆತ್ಯ ದ ಸ್ವರೂಪನನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು, 
ನು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಇತಿಹಾಸರಿಲ್ಲಿ ಚಿ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ನಕು ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸುವುದು. ಆ ಉಪದೇಶದ ಹಿಂದಿರುವ. ಸಿದಾಂತದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಲು ನಾವು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ನೇರಿಕೊಂಡಿರಬಹು 
ದಾದ ಇತರ ಎಲ್ಲ ಬೋಧನೆಗಳನ್ನೂ ಗಮನಕ್ಕೆ ತನಿಕೋಡು; ಆಕೆ ತಿಯನ್ನು, 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಾವು ನಿರೂಪಿಸಲು ಕೊಡಗುವುದಲ. ಮಹಾಭಾರತದ ಮಿಶ್ರ ಸ್ತ್ರ Ws 
ವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ತೋರಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಗೀತೆಯೂ ಆ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಮೆಹಾಭಾರತನನ್ನೆ ( 
ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಈ ಕೃತಿಯ ಆಶಯವು ಅದರ ಅನುಷ್ಠೆ (ಯುವಾಜ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿರು 
ವುದೆರಿಂದ ಅದನ್ನೆ ದೂ! ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳೊ ಣ. ಈ ಕೃ ತಿಯ ಕಾಲವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಭು ಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಆದರೆ ಈಗ ನಿದ್ವಾ ಹ ಇದು ಕ್ರಿ. ಪೂ. 200ಕ್ಕಿಂತ 
ಈಚಿನದಲ್ಲ "ಎಂಬುದನ್ನು ಬಹುನುಟ್ಟಿ ಗೆ ಒಪ್ಪು ತ್ತಾ 3. ನಾವು ಈಗೆ ನಿವೇಚಿಸುತ್ತಿ ರುವ 
ಅವಧಿಗೆ ಸೇರುವ ಕಾಲ ಇತು. 
I 


ಭಗವ ದ್ಲೀತೆಯ ಅನುಸ್ಕೇಯ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸಂದಿಗ ತೆ 
ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ' ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ್ದೇನೆ... ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಈ ಕಾವ್ಯದ 
ಹಿನ್ನೆಲೆ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಅರ್ಜುನನು ಹೆತಾಶನಾಗಿದ್ದಾ ಸ ಯುದ್ಧ ಬೇಡ ಎನ್ನುತ್ತಿ 
ದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ ಯುದ್ಧ ದಲ್ಲಿ ಭಾಗವಹಿಸಲು ಮನಸ್ಸು 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಕರ್ಮವೇ ಈ ಕೃತಿಯ ಬೋಧನೆಯ ಸಾರ ಎಂದು ಖನಿ 
ಪರಿಗಣಿಸದೆ ಹೋದರೆ ಈ ಕಾವ್ಯ ದ ಸ ನೆಯ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶವೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಅರ್ಥಶೂರ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ: ರಿಂದ ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯ ಕೇಂದ್ರ ಉದ್ದೇಶ ಕರ್ಮ- 
ಶೀಲತೆ, ಅಥನಾ ಗೀತೆಯ ಮಾತನ್ನೇ ಬಳೆಸುವುದಾದರೆ, ಕರ್ಮಯೋಗೆ. ಮಾತಿನ 
ಖಚಿತನಾದ ಅರ್ಥವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯೆಬೇಕಾದಕೆ ಅದರ ಅಂಶಗಳಾದ ಎರಡು 


೧.೨.೨ | ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಪದಗಳ "ನ್ನೂ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ನಿನೇಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಕರ್ಮ ಎನ್ನುವು 
ದರ ಅಕ್ಬರಶಃ ಅರ್ಥ "ಮಾಡಿದೆ:ದು', "ಕ್ಸ ತ' (ಕಾರ್ಯ, ಕೆಲಸ) ಎಂದು. ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಈ ಸಾಮಾನ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಚಡ ಪದವು ಬಳಕೆಯಾಗಿದೆ. , ಆದರೆ ಗೀತೆಯ 
ಕಾಲಕ್ಕಾಗಲೇ ವೈದಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ- 
ದ ಯಜ್ಞ ಎಂಬ ಅರ್ಥವೂ ಅದಕ್ಕೆ ಬಂದು ಹೋಗಿತ್ತು. ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಧಗ 
ಪದಕ್ಕೆ ಈ ವಿಶೇಷವಾದ ಅರ್ಥ ಇಲ್ಲವೇ ಚ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗದಿದ್ದರೂ ಅದರ 
ಪ್ರಚಲಿತ ಅರ್ಥ ಇದಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅದರ ಅರ್ಥ, ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ- 
ವರ್ಗಗಳ ಜನರು ಮಾಡಬೇಕೆಂದು ರೂಢಿ ಮತ್ತು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ವಿಧಿಸಿದ್ದ ಕರ್ತವ್ಯ 
ಗಳು, ವರ್ಣಧರ್ಮಗಳು ಎಂದು. ನಾಲ್ಬನೆಯ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲೂ ಗೀತೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಈ ಪದವನ್ನು ಬಳೆಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದು ಪೂಜೆ, ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಮುಂತಾದ ಭಕ್ತಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ ಕರ್ಮಗಳು. ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಯೋಗವನ್ನು ಕುರಿತು 
ನಿವೇಚಿಸುವಾಗ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮೂರನೆಯ ಅರ್ಥವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 
ಎಲ್ಲ ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು. ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ 
ಸ, ಕರ್ತನ್ಯಗಳು ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥ ಅದು. ಯೋಗ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ 
"ನೊಗಕ್ಕೆ ಕಟು ವುದು? (ಪು 113) ಅಥನಾ "ಕಾಯ ಕ್ಕೆ ತನ ನ್ನು ಹಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳು 
ವುದು. ಜರ ಕರ್ಮಯೋಗ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ " ಸಸ ಕರ್ತನ ಗಳನ್ನು, ನಿರ್ವಹಿ 
ಸಲು ತಳೆಯುವ ನಿಷ್ಮೆ' ಎಂದು ಮ ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ 
ಮಾಡುವ ಎಲ್ಲ ಕೆಲಸಗಳ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ, ಅವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಒಂದು ಬಯಕೆ ಇರುವುದು. 
ಅದನ್ನು ಆ ಕರ್ಮಗಳ ಉದ್ದೇಶ ಅಥನಾ ಫಲ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ತಿಳಿದು 
ಏನನ್ನಾ! ದರೂ ಮಾಡುವಾಗ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಗುರಿಯನ್ನು ಸ ಸಾಧಿಸುವುದು ನಮ್ಮ 
ಮನಸ್ಸಿ ಸಲಿರುತ್ತ ಜಿ. ಈ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಅರ್ಜುನನನ್ನು ಪ್ರೇರಿಸಿರುವ 
ಜಯಾ, ತನ್ನ ಪಿತ್ರಾರ್ಜಿ ತ ದ ರಾಜ ವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳು ವುದು, ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯ 
ಒತ್ತಡದಿಂದ ಕನಪಗಳಾದ and ಕ್ಸೆಗೆ ಜು ಸಾರ್ವಭೌಮತ್ವ 


ಹೋಲಿಸಿ 111. 5; ೪. 8-9 

2ನೋಡಿ 111. 14-15 ; ೫೪11. 3 

ತಿಹೋಲಿಸಿ : iv. 15 (ಪೂರ್ವೈ; ಪೂರ್ವತರಂ ಕೃತಮ್‌) ಮತ್ತು ೫೪11.41. 
ಇಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಜಾತಿಗಳ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. 

4ವರ್ಣಧರ್ಮ ಎಂಬುದರ ಸಹಚರಿಯಾದ ಆಶ್ರವ.ಧರ್ಮ ಎಂಬುದರ ಪ್ರಸ್ತಾಪ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ 

ಕಹೋಲಿಸಿ ; 1,10 


ಭಗವದ್ಗೀತೆ ೧.೨೩ 


ವನ್ನು ಸಾಧ್ಯ ವಾದರೆ ಮತ್ತೆ ಪಡೆಯಬೇಕು ಎಂಬ ಅಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ಅನನು ಯುದ ಕೆ ಕ್ಯ 
ಸಿದ್ದನಾ ದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಅಂತಹ ಪ ಪ್ರಯತ್ನವು ಕನ ಶ್ರದ್ದೆ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ, 
ಆದು ಫಲಕ್ರಜ್ಧಿ ಯಾಗುತ್ತ ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಗ ಎಂದಕೆ ಯುದ್ಧ ವ್ರ. ಕಿನ್ಯ 
ಕಲ್ಪಿತವಾದ ಗುರಿಗೆ ಸಾಧೆನ ಮಾತ್ರನಾಗುತ್ತ ಡೆ. ಕನ ರ್ನುಯೋಗೆಕ್ಕಾದರೋ ಕರ್ಮವು 
ಕೇನಲ ಸಾಧನವಾಗದೆ ಗುರಿಯೇ ಸ್‌ ಎಂದರೆ, ಕರ್ಮಫಲದ ಭಾವನೆಯನ್ನು 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಮನ್ನ ವೂ, ಆಚರಿಸುವಾಗಲೂ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಿತ್ತೆಸೆಯ 
ಬೇಕು. ಆ ಸದದ ಅರ್ಥ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆ ಸ್ವಲ್ಪವೂ "ಇಲೆ ಕರ್ಮವನ್ನು ಮಾಡುವುದು 
ಎಂದು. ಇದನ್ನು ಎಷ್ಟು ಸಲ ಹೇಳಿದರೂ” ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಿಗೆ ದಣಿನೇ ಇಲ್ಲ. "ನಿನ್ನ 
ಸೆಂಬಂಧನೆಲ್ಲ ಕರ್ಮದೊಂದಿಗೇ ಹೊರತು ಸರ್ವಥಾ "ಅದರ ಫಲದ ವಿಷಯದಲ್ಲಲ್ಲ.3 
ನಾವು ಮಾಡುವ ಕರ್ಮದ ಹಿಂದೆಯೇ ಒಂದು ಫಲವು ಬಂಡೇ ತೀರುತ್ತದೆ, ನಿಜ. 
ಆದರೆ line ಪಾಲಿಗೆ ಅದು ಅವನ ಗುರಿ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ 
ಬಹು ಸೆ ಆ ಗುರಿಯು ಅಪೇಕ್ಷಿತವಾದದ್ದಲ್ಲ.. ಅಲ್ಲದೆ ಬಯಕೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತ 
ಲ್ಲದೆ ಗುರಿಯೆನ್ನೂ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ್ರಥೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ತತ್ವವನ್ನು ಅನು 
ಸರಿಸಿ ಕವ ರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತ ಮುಖ್ಯ ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ, ಸೆಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಮ 
ಚಿತ್ತದಿಂದ ಕರ್ಮಮಾಡಬಹುದು ಎಂಬುದು. ಆಸೆ ಅಥವಾ ಸ್ಟಾರ್ಥವು ನಮ್ಮ ಮೇಲೆ 
ಪ್ರಭುತ ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಬಿಟ್ಟಿ ದ್ಬೇ ಆದರೆ, ಯಾವುದು ಸಂಚ ಅದರ ವಿಷಯಕ್ಕೆ 
ಜಮ್ಮು ನ್ನ್ನ melt Ls ಸರಿಯಾದ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸುವ ಆಯೆ 
ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ನಾವು ಯಶಸ್ವಿಗಳಾದರೂ ಅದರ ಫಲವನ್ನು ನಡೆಯುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಅಸಾಧುವಾದ ಕಾತರತೆಯು ನನ್ನು ನ್ನು ಸದಾಚಾರದಿಂದ. ಸರಿಯುವಂತೆ ಪ್ರೇಕೇಪಿಸ 
ಬಹುದು.ಒಂದು ಕಡೆ ಯೋಗ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ "ಚಿತ್ತದ ಸಮತೆ (ಸಮತ್ತ ಕ್ರೈಮ್‌) 
ಎಂಬುದೇ ಅರ್ಥವೆಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಮ A ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ, ನಾವು 
ಇಂದು ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆಯ ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ ರೂಢಿಯಂತೆ ಕರ್ಮವನ್ನು 
ಆಚರಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ತಹ ಯಾವುದೇ ಸ್ವಂತ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ನನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಕಿತೊ ೧ ಗೆಯಬೇಕು ಎಂಬುದು ಭಗನದ್ದಿ ತೆಯ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ ದೇಶವಾಗಿದೆ. 


ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಸ್ತಿಕರಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ಬದುಕನ್ನು ಕುರಿತ ಎರಡು ಆದರ್ಶ 
ಗಳನು -ನೇತ್ಯಾತ್ಮ' ಸ ಬ ವೃತ್ತಿ, ಇತ್ಯಾತ್ಮ ಕವಾದ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗಮನಿಸಿದ ಈ 
ಉಪದೇಶದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವು ಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ ಕಪ 117). ವೃತ್ತಿ ತ್ರಿಯು ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮ 
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೧೨೪ ಮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳನ್ನೂ ಹ ನತ್ತ ನ್ಯಾವಹಾರಿಕೆ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿನೃತ್ವರಾಗ 
ಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಪ ವೃತ್ತಿ ಸರ್‌ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿದ್ದು ಅದರ ಎಲ್ಲ ಹೊಕ ಹೊಣೆ 
ಗಳನ್ನೂ rE ಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತದೆ ನಿಜ. ಅದರ ಅದು ಸ್ವಾರ್ಥದ ಅಂಶವನ್ನು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರದೂಡಲಿಲ್ಲ. ಕರ್ಮಾಜರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಇದು ಸ ಷೈ ವಾಗಿದೆ. ತ್‌ 
ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದವರು, ಆತ್ಮವು ಶಾಶ್ಚತ ಎಂದು ಕಂಡ: ಕೊಂಡದ ರಿಂದ ತತ್‌ಕ್ಷಣದ 
ಅಂತಃಪ್ರೇರಣೆಗೆ ಒಳಗಾಗಲಿಲ್ಲ ನಿಜ. "ಅದಕೆ ಮುಂದಿನ ಬಾಳಿನಲ್ಲಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳೆ 
ಬಹುದಾದ ಒಳಿತಿಗಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸಿದರು. ಆದರೂ ಅವರು ಬಯಸಿದ್ದು ತಮ್ಮ ಸ್ತ 4 
ಒಳಿತನ್ನೇ. ಭನಿಷ್ಯ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ತಾಳಿದ್ದುದೆರಿಂದ ಲೌಕಿಕ. 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕೆ ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಬೆಲೆಯನ್ನು ನೀಡುವ ಅಪಾಯದಿಂದ ಅವರು 
ಪಾರಾದರು ನಿಜ. ಆದರೆ ಅವರು ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸಿದುದು ಸ್ವರೂಪತಃ 
ಅಂಥದೇ ಒಂದು ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ. ಹೀಗಾಗಿ ಅವರ ಪ್ರಯತ್ನಗಳ ಮೂಲದಲ್ಲಿರು 
ವುದು ಸ್ಟಾರ್ಥ ಎಂಬ ಓಟೀಕೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಧ್ಯ ನಿಲ ಪಾರಲೌಕಿಕ 
ವಲ್ಲದ ಬರ್‌ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ £3 ಕರ್ತನ್ಯ ಗಳಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿಪ್ಠೆ ಸ್ಟೆ ಗಮನವನ್ನು ಹಕ್ಕು 3 
ಗಳಿಗೂ ಕೊಟ್ಟು ಕೊಂಡರು. ಇತರರಿಗೆ ಸಲಿಸಜೇಕಾದ ಸುಣಗಳೆನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವುದು 
ತಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯ ಎಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸಿದಂತೆಯೇ ಇತರರೂ ತಮಗೆ ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕಾದ 
ದ್ದನ್ನು ಕೇಳುವ ಹಕ್ಕು ತಮಗುಂಟಿಂದೂ ಅವರು ಭಾವಿಸಿದ್ದರು. ಅದೇ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ 
ಬದುಕನ್ನು ಕುರಿತ ನಿಜನಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕಲ್ಲ ನೆ ಅವರಿಗೆ ಎಟುಕದಾಯಿತು (ಪು. 12). 
ಕರ್ಮ ನಾ ಧ್ಯಾನೆ ಎಂದು BA; einai ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಮತ್ತು ಆ 
ನಡುವೆ, ಎರಡರ ಶ್ರೇಷ | ತೆಯನ್ನೂ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು, ಒಂದು ಸುವರ್ಣಮಾಧ್ಯ ನವನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದೇ ಭಗನದ್ಗೀತೆಯ ಉದ್ದೇಶ. ಕರ್ಮಯೋಗವು ಅಂಥ ಸ್‌ 
ಮಾಧ್ಯಮ. ಅದು ಕರ್ಮವನ್ನು ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ನೈರಾಗ್ಯದ ಭಾವವನ್ನು ಉಳಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಯತ್ನಶೀಲ ಜೀವನವನ್ನು ಅದು ಬೋಧಿಸುತ್ತ ಕ ಆದರೂ ಸ್ಟಾರ್ಥ- 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಆಟಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವನ್ನು ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಅದು ಎರಡು ಆದರ್ಶಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದನ್ನೂ ತ್ಯ ಜಿಸದೆ' ಎರಡನ್ನೂ ಒಂಡುಗೆಡಡಿಸಿ ಎರಡನ್ನೂ ಸಂಸ್ಕಾರೆಗೊಳಿಸಿ ಉದಾತ್ತ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ವೈರಾಗ್ಯವು “ಭೋಧಿಸುವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಆತ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯು ಇಲ್ಲಿಯೂ 
ಉಳಿದೇ ಇದೆ. ಅದಕ "'ಕರ್ಮವಕ್ಕು. ತಾತ್ಸಾರ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. 'ಸೋಡುವುದನ್ನು. ಅದು 
ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಬೇರೆ ರೀತಿ ತ. ಗೀತೆಯು ಜ್‌ ಕರ್ಮವನ್ನು 
ತ್ಯಾಗಮಾಡುವುದನ್ನಲ್ಲ ಲ್ಲ, ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ತಾ ಗಮಾಡುವುದನ್ನು , ಕರ್ಮ ಸಂನ್ಯಾ ಸವನ್ನಲ್ಲ 
ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು. 
ಗೀತೆಯ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಚಿತ್ರಿತನಾಗಿರುವ ಅರ್ಜುನ ಈ ಹಳೆಯ ಆದರ್ಶಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದರ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತನಾಗಿ ಯುದ್ಧಕ್ಕೆ ಬಂದನನು, ಎರಡನೆಯದರ ಪ್ಲ ಪ್ರಭಾನಕ್ಕೆ 
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ಒಳೆಗಾಗೆತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ್ಸಿ ತ್ಯಾಗಮಾಡಿ ಯುದ್ಧ ದಿಂದೆ ಕಾಲ್ಕೆಗೆಯಬೇಕು ಎಂಬ 
ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ದಿಢೀರನೆ ಕೈಗೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆ, ಸಾಧಕನಾಗುವವ ವನಲ್ಲಿ ನಿಜನಾದ ವೈರಾಗ್ಯ 
ನಿರಬೇಕೆಂಬುದು ಆ sv RT ಎಂಬುದನ್ನು ಅವನು ಮರೆಯುತ್ತಾನೆ. 
ಅದಕ್ಕೆ ಅವನಿಗೆ ಇರುವ ಸಿದ್ದ ತೆ ತೀರ ಅಲ್ಪ. ಆದರೂ ಅವನಿಗೆ ಜಗತ್ತನು ತ್ಯಾಗ 

ಮಾಡುವ ಯೋಚನೆ. ಅವನ ವೈರಾಗ್ಯ ಬ ಮೂಡಿರುವುದು ನಿಜನಾದ ಪ್ರಜೋಧೆ 
ಯಿಂದಲ್ಲ, ಕೇವಲ ಸಂಕುಚಿತ ಮನೋನ್ಸತ್ತಿ ಯಿಂದ, ಎಂದರೆ, ತನ್ನ ಬಂಧುಬಾಂಧವರ 
ಮೇಲಣ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಎಂಬುದೆರಿಂದಲೇ ಅವನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮಟ್ಟಿ ಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲೇರಿಲ್ಲ 
ವೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ... ಸ್ವಜನರಿಗೂ ಇತರರಿಗೂ ಅವನು ಭೇದಮಾಡುತ್ತಲೇ 
ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಕರ್ಮ ಮಾಡದಿರಲು ಅವನು ಕೊಡುವ ನನವ 
ರಂಭದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆನೋಡಿದೆರೆ, ತನ್ನ ಬಂಧುಗಳಿಂದೆ ಬೇರೆಯಾದ ತನ್ನ ಪ್ರಜೆಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಅವನಿಗಿರುವ ಆಸಕ್ತಿ. ಕೇವಲ ಗೌಣವಾದೆದ್ದು ಎಂಬ ಭಾವನೆ 
ಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯ ಆರಂಭದ ಶ್ಲೋಕಗಳಿಂದ್‌ ಇದು ಗೊತ್ತಾ 
ಗುತ್ತದೆ. ಅನನ ವೈರಾಗ್ಯಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಯುದ್ಧ ಮಾಡಲು ಅವನಿಗಿರುವ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಶೂನ್ಯತೆಗೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿನ ಕಾರಣ ಒಂದು ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಸನ್ನಿ ವೇಶದಲ್ಲಿ ತಾನಿರು 
ವದನ್ನು ಅವನು ಹಠಾತ್ತನೆ ಕಂಡುಕೊಂಡದ್ದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅನ ಔದಾಸೀಕ್ಯಕ್ಕೆ 

ಸಾ ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ಕುರಿತು ಅಥವಾ ಆದರಲ್ಲಿ ಅವನು ನಡೆಸಬೇಕಾದೆ ಬದುಕನ್ನು 
ಕುರಿತು ವಿವೇಚನೆ ಮಾಡಿದ್ದ ರಿಂದ ಮೂಡಿದುದಲ್ಲ. ಅದು ಹ ಗುದ ಪರಿಣಾಮ. ಆ 
ಕ್ಷಣದ ಬಲಕ್ಕೆ ಕರಣಾದದ್ದರ ಫಲ. ಅರ್ಜುನನ ವೈರಾಗ್ಯ ಗ್ಯಕ್ಸೆ ಅವನಿಗೇ ತಿಳಿಯದ 
ಸೂಕ ಕ್ಸ್ಮನಾ ak ಕಾರಣವೂ. ಒಂದುಂಟು. ಅದು ಕ ಕೊನೆಗೆ ಯುದ್ಧದಲ್ಲಿ 
ಗೆಲ್ಲದೆಯೇ ಹೋದರೂ ಹೋಗಬಹುದು ಎಂಬ ಭಯ. ಶ್ರೀಕ್ಷಷ್ಟ ಷ್ಣನು ಹೇಳುವಂತೆ 
ಮೂಲತಃ ಅದು ಹೃದಯ ದೌರ್ಬಲ್ಯ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅದು ರಾಗನೇ ಹೊರತು 
ವಿರಾಗವಲ್ಲ.*  ಇನ್ನ್ಟೂ ಅವನ ಮನಸ್ಸು ಪ್ರಾಸಂಚಿಕವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಅವನು ಥಿಷ್ಟರ್ಮ 
ಮನೋವೃತ್ತಿ ತಾಳ:ವುದು ಲೌಕಿಕ ಕಾರಣಗಳಿಂದಲೇ ಹೊರತು ಪರಮ ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿನ 
ಕಾರಣಗಳಿಂದಲ್ಲ. ತಾನು ಯುದ್ಧ ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದು ತನಗಾಗಿಯಲ್ಲ. ತನ್ನ ಕುಟುಂಬ, 
ಕುಲ ಇವುಗಳಿಗಾಗಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ರಾಜನಿಗಾಗಿ, ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ, ಎಂಬುದೆ ನೂ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ಅಪಾಯ ಒದಗಿದೆ, ಧರ್ಮದೃಷ್ಟಿಯುಳ್ಳೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು 
ಸರಿಪಡಿಸಲಿಕ್ಕಾಗಿ ತನ್ನ ಕೈಲಾದಷ್ಟು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಲು ಬದ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅವನು ಅರಿಯ 
ಲಾರದೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಸಾ ನಿಜನಾದ ವೈರಾಗ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದರೆ 
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CA, ಭಾರತೀಯ ತತ್ನಶಾ 


ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕಡೆಯ ಸರೀಕ್ಷೆಯೆಂದರೆ ಅವನ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ತುಂಬಿ ತುಳುಕುತ್ತಿರುವ ಖೇದೆ, ವಿಷಾದ! 
ಅವನನ್ನು ಖೇದವಪ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಸಂಶಯವೂ ಆವರಿಸಿದೆ. ಮುಕ್ತತೆಯಿಂದೆ ಬರುವ 
ನಿಜಯೋತ್ಸಾಹನೇ ನಿಜವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯ ಫಲ.  ದುಃಖಸೆಂದೇಹಗಳು ' ಅದರ 
ಲಕ್ಷಣವಲ್ಲ. ದುಃಖಸಂದೇಹಗೆಳನ್ನು ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಿ ಪಡೆದಿರುವ ಸಂಕುಚಿತ ಸ್ವಾರ್ಥ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಮೊದೆಲು ಗೆಲ್ಲಬೇಕು ಎಂಬುದು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಉಪಜೀಶ. ಆದನ್ನು 
ಸಾಧಿಸುವ ಮಾರ್ಗನೆಂದರೆ ಕಾಡಿನ ಏಕಾಂತತೆಯನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುನ್ರೆದೆಲ್ಲ, ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಜೀನನದೆ ಕನ್ಟಸಂಕಟಗಳ ನಡುವೆಯೇ ಇದ್ದು ಕೊಂಡು ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದೆ ಕರ್ತನ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುವುದು. 

ಪ್ರಾಚೀನ ಮೂಲಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಈ ಬೋಧನೆ ಇದೆ ಎಂದು ಕೆಲನರು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ.3 
ಈಶೋಪನಿಸತ್ತಿನಲ್ಲಿ (ಪು. 70) ಇದನ್ನು ಹೇಳಿದೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ 
ಇದನ್ನು ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ವಿಸ್ತರಿಸಿಲ್ಲ. ಕರ್ಮಯೋಗದ ಭಾವನೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಸದಲ್ಲ 
ಎಂದು ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡರೂ, ಅದು ಎಲ್ಲರಿಂದಲೂ ಸ್ಟೀಕೃತವಾದದ್ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಗೀತೆಯು 
ಮನಮುಟ್ಟುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿರುವುದು. ಮುಂದಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಯಾವುದೇ 
ಆಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳಾಗಲಿ ದರ್ಶನಗಳಾಗಲಿ ಇದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬಿಡಲಿಲ್ಲ. ಹಿಂದಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ 
ಫಲಾನೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ಕರ್ಮ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಸ್ತುತಃ ಮೀರಿ 
ಸಾಧನೆಯ ಮೊದಲ ಹೆಂತ ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮ ಎಂದು ಎಲ್ಲರೂ ಭಾವಿಸುವಂತಾ 
ಯಿತು. ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಗೆ ಗೀತೆಯು ನೀಡಿರುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ಕಾಣಿಕೆ. 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಾದ ಈ ಪರಿವರ್ತನೆ. ಆ ಬೋಧನೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪರಿ 
ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಬದಲಾಗಿದ್ದರೂ ಬೋಧನೆಯು ಮಾತ್ರ ಹಳೆತಾಗಿಲ್ಲ. ಒಳ್ಳೆಯದಕ್ಕೋ 
ಕಟ್ಟಿದ್ದೆ ಕ್ಫೋ ಅಂತು ಸನ್ಯಾಸದ ಆದರ್ಶವು ಈಗ ಹೆಚ್ಚು ಕಡವೆ ಅದೃಶ್ಯವಾಗಿದೆ. 
ನಮ್ಮದು ಸ್ವ-ದಮನದ ಯುಗನಲ್ಲ, ಸ್ಪ-ಸೆಮರ್ಥನೆಯೆ ಯುಗ. . ಅರ್ಜುನನು 
ಆಗ ಬಯಸಿದಂತೆ. ಜನರು ಈಗ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ ಸನ್ಯಾಸಿಗಳಾಗುವ ಸಂಭವವಿಲ್ಲ. 
ಭಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಿರುವುದು ಇನ್ನೊಂದು ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲೇ. ನಮ್ಮ ಹಕ್ಕುಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ಬಳಸುವ 
ಭರದಲ್ಲಿ ನನ್ನು ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನಾವು ಉಸೇಕ್ರಿನಬಹುದು.. ಆದ್ದರಿಂದೆ ಗೀತೆಯ 
ಬೋಧನೆಯ ಅಗತ್ಯ ಎಂದಿನಷ್ಟೇ ಈಗಲೂ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿದೆ. ಕಾಲವು ಕಳೆದೆದ್ದರಿಂದ 
ಅದರ ವಕೌಲ್ಯವು ಕುಂದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಮಹಿಮೆಯ ಗುರುತು ಇದೇ. ಹ 

ಈ ಉಪದೇಶವನ್ನು ನೀಡಲು ಯುದ್ಧ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದರ 
ಔಚಿತ್ಯ ಇದು : ಸಮಷ್ಟಿಯ ಒಳಿತಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಗುರಿಯನ್ನು: ಇಷ್ಟು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಅಧೀನಗೊಳಿಸುವ ಸಂದರ್ಭ ಬೇರೆ ಎಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವ . 


_—— 
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ಭಗವದ್ಗೀತೆ ೧೨೭ 


ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ತಾನು ಯುದ್ದಮಾಡುತ್ತಿದ್ದೇನೆ ಎಂಬುದು ಸೈನಿಕನಿಗೆ ಗೊತ್ತಿರಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಆ ಯುದ್ಧವು ಹೇಗೆ ಸರ್ಯವಸಾನನಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವನು ಬಹುಶಃ ಹೇಳ 
ಲಾರ. ತನ್ನ ಧ್ಯೇಯಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲಕರವಾಗಿಯೇ ಅದು ಮುಗಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದೇ 
ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡರೂ ಕೂಡ, ಅವನಿಗೆ ತಿಳಿದಮಟ್ರಗೂ, ಒಳ್ಳೆಯ ಫಲ ಬಂದಾಗ ಅದರ 
ಪ್ರಯೋಜನದ ಪಾಲನ್ನೆನ:ಭನಿಸೆಲು ಅನನು ಬಹುಶಃ ಇರ.ವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೂ, ಯೋಧ 
ನಾಗಿರುವ ಅನನ ಹೊಣೆಯನ್ನು ಈ ಅನಿಶ್ಚಿತತೆಯು ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಕುಗ್ಗಿ ಸಲಾರದು. ತನ್ನ 
ಕೈಲಾದಪ್ಟನ್ನೂ ಅವನು ಮಾಡಲೇಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ತಾನೊಬ್ಬ ಕರ್ತೃವಾದದ್ದ ರಿಂದ 
ತನ್ನ ಬೆಲೆ, ಪ್ರಾಮುಖ್ಯಗಳೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅರಿಯಬೇಕು. ಆದರೆ 
ಅದರೊಡನೆಯೇ ಈ ಕರ್ತವ್ಯನಿರ್ನಹಣೆಯಿಂದ ಒದಗಬಹುದಾದ ಯಾವುಜೀ ಒಳಿತಿ 
ನಲ್ಲೂ ಪಾಲುಗೊಳ್ಳು ತ್ತೇನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮರೆಯಬೇಕು.! ತಾನು 
ರಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಿರುವುದು ತನಗಿಂತ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ವಸ್ತುವಿನ ಉದ್ದೆ (ಶವನ್ನು. ಆ ದೃಶ್ಯ 
` ದಲ್ಲಿ ನಟಿನಾದ ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಹೊಣೆಯು ಪರಮಾವಧಿಯಲ್ಲೇ ಇರಬೇಕು ಎಂಬ 
ಭಾವನೆಯನ್ನು ಮೀರಿ ಹೋಗಬಾರದು ಅವನ ಆಲೋಚನೆ. ಸ್ವಾರ್ಥತ್ಯಾಗ, ತನಗಾಗಿ 
ಯಾವ ಪ್ರಯೋಜನನನ್ನೊ ಬಯಸದೆ ಕೆಲಸೆ ಮಾಡುವುದು, ಆದರೂ ತನ್ನ ಕೈಲಾದಷ್ಟೂ 
ಶ್ರಮಿಸುವುದು ಎಂಬುದರ ಸರನೋತೃೃಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪ ಇದೇ... ಈ ಮನೋಭಾವವು ಈ 
ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಮಟ್ಟಿದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದು ಯುದ್ಧ ಭೂಮಿಯಲ್ಲೇ. ಆದರೂ, 
ಭಕ್ತನಾದ ಅರ್ಜುನನ ಮೂಲಕ ಶ್ರೀ ಸೃಷ್ಣನು ಸಂಜೋಧಿಸುತ್ತಿರುವುದು ವಸ್ತುತಃ ಇಡೀ 
ಮಾನವತೆಯನ್ನು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನವಿಡಬೇಕು. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ ಈ ಉಪದೇಶದ 
ಅನ್ವಯವು ಅದರ ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗೆ 
ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಅಂಥದೇ ಒಂದು ಉಭಯಸೆಂಕಟಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿರುವ 
ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಅದು ಇಷ್ಟವಾದದ್ದು. ಈ ವಿಶಾಲವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಕರ್ಮ ಎಂಬುದು 
ಮಾನವನಿಗೆ ಸಹಜವಾದದ್ದು ಎಂಬ ತತ್ವವನ್ನು ಅದು ಸಾರತಃ ತನ್ನ ಆಧಾರವನ್ನಾಗಿ 
ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸುವ ಅಥವಾ ಅದರ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು 
ಅಲ್ಪಗೊಳಿಸುವ ಯಾವುದೇ ಜೀವನದೃಷ್ಟಿಯೂ ಸರಿಯಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಯಾವನೂ ಕರ್ಮವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತ್ಯಾಗನನಾಡಲಾರ ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ 
ಯಲ್ಲ ಹಲವು ಸಲ ಹೇಳಿದೆ. ಆದರೆ ಸಹೆಜನಾದ ಈ ಕರ್ಮವನ್ನು ಸರಿಯಾದ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ದೇಶಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿದೆ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದನ್ನು ಸ್ವಾರ್ಥದ ಅಥನಾ ಲೌಕಿಕ 
ಸಂಸೃತ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ತಾನು "ಕರ್ತ'ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿದು 
"ಭೋಕ್ತ` ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮರೆಯಬೇಕು. 


೬11. 5; xviii. 11 


೧೨೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಭಲ ಖೆಗಳು 


ಪ್ರಯೋಜನಗಳಿಗೆ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂಭನವಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಮಾನವನು ಬದುಕುವುದು 
ಯಾವುದಕ್ಕಾ ಸಗಿಯೋ, ಜಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ ತರ ಗುರಿಯನ್ನೇ ಅವನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮರೆ 
ಮಾಡುವ EE 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ದಿಕ್ಚು ಯಾವುದಾಗಿರಬೇಕು ? ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತ ರವಾಗಿ 
ಗೀತೆಯು ಎಲ್ಲರೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸೆಬೇಕು ನ ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ. 
"ಉಚ್ಛವಾಡೆದ್ದಾಗಲಿ' ನೀಚೆವಾದೆದ್ದಾ ಗಳಿ ಸ ತಮ್ಮ ನಿಯತ ಕರ್ಮವನ್ನು 
ತ್ರ ಜಿಸೆಕೊಡದು.” ೩ ಒಂದು ಕೆಲಸ ಒಬ್ಬನ ಸ್ವಂತ ಸ ಪರ್ಯಂತ ಆ 
ಸ್ರಲಸದ. ಆಂತರಿಕ ಯೋಗ್ಯತೆಗೆ ಗೀತೆಯು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ. ಏನೇನೂ ಬೆಲೆ 
ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ... ಸ್ಪಧರ್ಮ ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥವ್ಯಾಪ್ತಿ ತುಂಬ ನಿಶಾಲವಾಗಿರ 
ಬಹುದು... ಆದರೆ ಆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆಯೂ, ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆಯಲ್ಲ 
ಹಲವು ಸಲ ಸ್ವಷ್ಟಡಿಸಿರುವಂತೆಯೂ, ವ ಅರ್ಥ--ಏಿಕ್ಸೆ ಕಾರ್ಥನಲ್ಲದಿದ್ದ ರೂ, 
ಮುಖ್ಯವಾದ ಅರ್ಥ -ಸಮಾಜನನ್ನು ವಿಂಗಡಿಸಿರುವ.. ಮುಖ್ಯವಾದ ವರ್ಗಗಳು 
ಮಾಡಲೇಬೇಕಾಗಿ ಹೊಣೆಹೊತ್ತಿರುವ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು ಎಂದು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಫಿರ್ವಹಿಸೆಬೇಕೆಂದು ವಿಧಿಸಿರುವುದು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಗಿ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಕರ್ತವ್ಯಗಳು. ಸಮಾಜದ ಐಕ ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ಸೆಂರಕ್ಷಿಸಲು ಅಗತ್ಯ ಎಂದೆಣಿಸಿದ 
ಕರ್ತವ್ಯಗಳು ಎ ಈ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಳನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಿವರಿಸಲು ಈ ಗ್ರೆಂಥ 
ಕೈ ಹಚ್ಚು ವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅದರ ಉಪಣೇಶವು ತ ನ ಅನುಷ್ಠಾನ ಸಾಧ್ಯವಾಗ 
ಬೇಕೆಂಬುದೇ ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ವಕ ಇದೇ ಸಾಕ್ಷಿ. ಬದುಕಿನ "ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ದರ್ಜೆಗೊ ಉಚಿತವಾದ “ ಫರ್ಮಗಳೆನ ನ್ಸು ವಿವರವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವುದು ಅಸಾ ಇಧ್ಯ ಎಂಬು : 
ದನ್ನು ಅದು ಅರಿತುಕೊಂಡಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲು ಆಯಾ 
ವ್ಯಕ್ತಿ Ko ಸುಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಸಮಯೋಚಿತ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೇ ಬಿಟ್ಟು ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಒಂದೆರಡು 
ಫಡೆ'2 ಈ ಕರ್ತನ ೈಗಳಾವುನು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ pe ಅದೊ 
ತೀರ ಸಾಮಾನ್ಯ ತಿಯ ಅಜೆ ಪೈ. ತನ್ನ ಧರ್ಮವನ್ನು ತಾಸ ಆಚರಿಸಬೇಕು 
ಎಂದು ಸುಮ್ಮನೆ ಅಪ್ಪಣೆ ವಿಧಿಸಿಬಿ ಟಕೆ ನಿಷಯ ಅಸ್ಪ ಪ್ಟನಾಗ: 'ತೈದೆ ಎಂದಿನಿಸ 
ಬಹುದು. ಹೋಲಿಕೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿ ನ ಆಗಿನ ಸಮಾಜವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯು -ಸರಳೆ 
ಸ ಎಂಬ:ದನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಟಿ ಟ್ಟು ಕೊಂಡರೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವರ್ಗಗಳ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳು ತಕ್ಕ್‌ 
ಮಟ್ಟಿ ಗೆಸ್ಸೆ ಸ್ಹನಾಗಿದ್ದುವು ಜು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು ಹೇಗೆ ಇತ ಪ್ರಕೃತ 
SL ಲಂತೂ, ಅರ್ಜ ಸ್ವಧರ್ಮ ಏನು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂದೇ 
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ಹೆವೂ ಇಲ್ಲ. ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ಥಾನವ ವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಇತರರನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ 
ಅವನಿಗೆ ವಿಧಿಸಿದ ದ ಸರಸಳ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ನಾವು 
ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ, ವ್ಯಕ್ತಿ ಹಟ ಯದು ಏನು ಎಂಬ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ 
ಪರಿಶೀಲಿಸಿರುವ ರೀತಿ, ಆ ಪರಿಶೀಲನಾ ರೀತಿಯಿಂದಲೇ ಕೇವಲ ಅಪೂರ್ಣನೆಂಬುದು 
ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಇಡೀ ಮಾನನತೆಯನ್ನು ಉತ್ತಮರು ಅಧಮರು 
ಎಂದು ಎರಡು ವರ್ಗವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿರುವ ಒಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಬ ರೆ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕನಾಗಿ . 
ಹೊರೆತು “ಸ್ವರೂಪತಃ ಸರಿಯಾದುದು' ಎಂದರೇನು. ಎಂಬುದನ್ನು ಎಲ್ಲಿಯೂ 
ಸೂಚೆಸಿಲ್ಲ.1  ಮಾನನ ರನ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಮತ್ತು, ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ. ಹೇಳುವುದಾದರೆ ನೆ ನನ್ನು ಅವನು ಯಾವುದಕ್ಕೆ 
ಸೇರಿದವನೋ : ಆ ವರ್ಣದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾ ಗಿ ಸೋಡಲೊಲದು. 


ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು. ನೋಡಿದರೆ ಕರ್ಮಯೋಗಿಯು ಯಾವುದೇ 
ಉದ್ದೇಶವನ್ನೂ ಗುರಿಯಾಗಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಯೇ ಕಲಸಮಾಡುತ್ತಾನೆ ಎಂಬಂತೆ ತೋರ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಒಂದಲ್ಲ ಟೆ ಉದ್ದೆ (ಶವಿಲ್ಲದೆ ಯಾವುದೇ ಸೆ ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತ ಕರ್ಮ 
ವನ್ನೂ ಊಹಿಸುವುದು ಕಷ್ಟೆ. ಬಯಕೆ ಇಲ್ಲದ ಸಂಕಲ್ಪ ಕೇವಲ ಕಟ್ಟು ಕತೆ ಎಂದು 
ಹೇಳುವುದುಂಟು. ಆದ್ದ ಪ ಇಹದಲ್ಲಿ ಪರಿಶ್ರಮದ ಉದ್ದ "ಶವಾದೆರೊ ಜು ? ಈ 
ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಗೀತೆಯು ಎರಡು ಉತ್ತರಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ: (1) ಆತ್ಮಶುದ್ಧಿ ಅಥವಾ 
ಹೃದೆಯಶುದ್ದಿ . (2) ಭಗವಂತನ (ಈಶ್ವರನ) ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ನಿನಿತ್ತವಾಗಿರುವುದು. 
ಎರಡು ಉಪದೇಶಗಳ ಮಿಶ್ರಣ ಇಲ್ಲಿ ಅಡಗಿಜೆ ಎಂದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು. 
ಈ ಎರಡು ಗುರಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವ ಮನೋಭಾವಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ. 
ಒಂದರಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃವು Ja ಮಾಡುವುದು ತಾನು ಯಾನ ಸಮಾಜದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೋ ಆ 
"ಇಡೀ. ಸಮಾಜಕ್ಕೋಸ್ಕರ. ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಮಾಡುವುದು ra 
ಅದರ ಫಲನನ್ನು ಅವನಿಗೇ ಸಮರ್ಪಿಸಿ. ಒಂದರಲ್ಲಿ ಯಾನುದು ಇತರರಿಗಾಗಿ ಮಾಡಿದ 
ಕರ್ತವ್ಯ ತ ಕಾಣುತ್ತದೆಯೋ ಅದೇ ಇನ್ನೊ! ೦ದರಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸಲ್ಲಿಸುವ ಸೇವೆ 
Sad ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಮೊದಲ ರೀತಿಯ A? ಪರಿಸ ಸರಕ್ಕೂ ಹ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಅರಿತವನು. ತನ್ನ ನಿಷ್ಠೆ ಯನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಒಂದು ಅಂಶ 
ಅದು ನಂಬುದನ್ನು ಬಲ್ಲನನು. edt ಭಗತ್‌ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ 
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೧೩೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವುಳ್ಳೆ ವನು. ದೇವರೆಂದರೆ ವಿಶ್ವ ದೊಂದಿಗೆ ಅವಿರತ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಒಂದು 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಎಂಬುದು ಅವನ ಭಾವನೆ. ತಾನು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ ಭಗನತ್ಸರ್ಮ, ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಮಾಡಿಯೇ ತೀರಬೇಕು ಎಂಬುದೇ ಅವನ ಅರಿವು. . ಆದರೆ ನಾವು ಮಾಡುವ 
ಕೆಲಸನನ್ನು ಕರ್ತನ್ಯವೆಂದೇ ಮಾಡಲಿ, ಭಗೆನತ್‌ ಸೇವೆ ಎಂದೇ ಮಾಡಲಿ, ಅದು 
ಸರ್ವಥಾ "ನಿಷ್ಠ್ರಾಮ'ವಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯದರ ಗುರಿ ಇಂದ್ರಿಯನಿಗ್ರಹ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಶುದ್ಧಿ 
ಎರಡನೆಯದು ಭಗವಂತನು ನೀಡಿದ ನನ್ನ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಎಂದಿಗೂ ಚ್ಯುತಿ ಇಲ್ಲ: ನ 
ಮೇ ಭಕ್ತಃ ಪ್ರಣಶ್ಯತಿ! ಎಂಬ- -ಆಶ್ವಾಸನೆಯ ರಕ್ಷೆಯನ್ನು ಎದುರುನೋಡುವಂಥದು. 
ಹಾಗಾದರೆ, ಕರ್ಮ ಯೋಗವು ಈ ರೀತಿ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿದ್ದ ರೆ ಅದನ್ನು 
ನಿರ್ಲಿಪ್ತವಾದದ್ದೆಂದು ಕರೆದಿರುವುದರ ಅರ್ಥವೇನು ಎಂದು ಕೇಳೆಬಹುದು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ 
ಉತ್ತರ ಹೇಳುವಾಗ ನಾವು ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದ ನ್ನು ನೆನಪು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಅದೆಂದರೆ, 
ಮಾನವನಿಗೆ ಸಹಜವಾಗಿರುವ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾದ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನವಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಕ್ಕಿ ಆಗ 
ಅದು ಯಾವ ಉಚ್ಚತರ ಗುರಿಗಾಗಿ ಅವನು ಬದುಕಿದ್ದಾನೆಯೋ ಅದನ್ನೇ ಅವನಿಂದೆ 
ಮರೆಮಾಡುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಗುರಿ ನೈತಿಕ ಸದಾಚಾರಕ್ಕಿಂತ 
ಮೇಲಾದದ್ದು ,. ಲೌಕಿಕ ಬಯಕಯನ್ನು--ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನ್ಯಾಯನಾದದ್ದು ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುವಂಥದನ್ನೂ ಕೂಡ--ಹೋಗಲಾಡಿಸುವುದೇ ಅದರ ಗುರಿ. ಅಥನಾ ಬೇರೆ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನಮ್ಮ ಸಹಜ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗಳೆನ್ನು ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತವೆಂದು 
ಹೇಳುವುದರಲ್ಲೇ . ಅದು ತೃಪ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಗೊಳಿಸುವುದು. 
ಅದರ ಗುರಿ. ದೊರಕಬಹುದಾದ ಲೌಕಿಕ ಪ್ರಯೋಜನಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ 
ಆಲೋಚನೆಯೇ ಇಲ್ಲದೆ ನಡೆಸುವ ಕ್ರಿಯಾಪೂರ್ಣ ಜೀವನವು ಮಾನವನ ಏಕೈಕ 
ಗುರಿಯಾದ ಅಂತರಂಗಜೀವನದ ಬುಗ್ಗೆ ಗಳನ್ನು ತೆರೆಯುತ್ತದೆ. ರ್ಮಯೋಗೆ. 
ಅನಾಸಕ್ತವಾದುದೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅದು ಫಲಗಳಿಂದಾಜೆ ತಿರುಗಿಸಿ, ನಿಜವಾದ 
ಗುರಿಗೆ ಒಯ್ಯುವ ದಾರಿಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆಂದೇ ಹೊರತು, ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಗುರಿಯೂ 
ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಉದ್ದೇಶಗಳನ್ನೇ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕೈಬಿಟ್ಟಿಲ್ಲ. 
ಅದು ನಾವು ಮಾಡುವ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಒಂದುಗುರಿಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತದೆ.3 
ಅದೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಪಭಾವವನ್ನು ಉತ್ತಮಗೊಳಿಸುವುದು. ಹೀಗೆ ಈ 
ಉಪದೇಶವು ಸಾಮಾಜಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು, ಏನೇ ಬರಲಿ, ನಿರ್ವಹಿಸಲೇಬೇಕು ಎಂದು 
ಒತ್ತಾಯಸಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಉಸೇಕ್ಷಿಸುವಂತೆ ತೋರಬಹುದು. 
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ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಈ ಒತ್ತಾಯದೊಂದಿಗೇ ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿ 
ಯಾದವನು ಬದುಕಿನ ಉನ್ನತತರವಾದ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ಮೇಲ್ಮೈ ಹೊಂದಲೂ ಸಹ ನೆರವು 
ನೀಡುತ್ತದೆ. 

ಈ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ಸೇರಬೇಕಾದ ಗುರಿಯನ್ನೂ, ಕರ್ಮಯೋಗಿಯ ಮುಂದೆ ಇರಿಸಿರುವ 
ಎರಡು ರೀತಿಯ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಎರಡು ರೀತಿಯಾಗಿಯೇ ಯೋಜಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಉದ್ದೇಶ "ಹೃದೆಯಶುದ್ದಿ 'ಯಾದರೆ ಗುರಿ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ. ಅದರ 
ಬದಲು ಭಗವಂತನ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ನಿಮಿತ್ತವಾಗುವುದೇ ಉದ್ದೇಶವಾದರೆ, ಆಗ ಭಗವತ್‌ 
ಸಾಕ್ಲಾತ್ಪಾರವೇ ಗುರಿ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಬಹುಶಃ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಆಗುವುದು (ಬ್ರಹ್ಮ 
ಭೂಯನರ್‌)! ಅಥವಾ ಪರವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಲೀನನಾಗುವುದು ಆ ಗುರಿ. ಎರಡನೆಯದು 
ಭಗವಂತನ ಸಾನಿಧ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು... ಮೊದಲನೆಯದರ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ 
ಎರಡನೆಯದೊ ಸಹ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗ:ವುದು ಎಂಬಂತೆಯೇ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ತೋರಬಹುದು : “ಮರಣಕಾಲದಲ್ಲಿ ನನ್ನನ್ನೇ ಸ್ಮರಿಸುತ್ತಾ ಯಾವನು ಇಲ್ಲಿಂದ 
ಗಮಿಸುತ್ತಾನೆಯೋ ಅಂಥವನು ನನ್ನನ್ನೇ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ.” ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ಅಂಶವೆಂದರೆ ಅಂತಿಮ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ತ್ವವು ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತದೆಯೆ, ಎಂದರೆ ಪರಿಮಿತ 
ವಾದದ್ದು ಪರಿಮಿತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೇ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಲ್ಲುದೆ ಎನ್ನು ವುದು. 
ಅದ್ವೈತ ದೃಷ್ಟಿಯು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಉಳಿದೇ ಇರುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತದೆ. 
ಶುದ್ಧ ಈಶ್ವರವಾದವು ಅದರ ಪರವಾಗಿದೆ. ' ಎರಡನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಐಕ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲಲಾದರೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಂಕಲ್ಪವು 
ಪರಮಾತ್ಮನ ಸಂಕಲ್ಪದಲ್ಲೇ ಲೀನವಾಗುವುದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮನೇ 
ಆಗುವುದು ಅಥನಾ ಭಗವಂತನ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಗುರಿಯು 
ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ, ಸಂಸಾರ ಅಥನಾ ಪುಣ್ಯ-ಪಾಪಗಳ ಪ್ರಸಂಚನಂತೂ ದಾಟಲ್ಪಡು 
ತ್ತದೆ. ಗುರಿಯು, ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಎರಡನೆಯದು, ಸಾಧಿತವಾಗುವುದು ಮರಣಾನಂತರ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಹೇಳಿಕೆಗಳು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿವೆ ನಿಜ. ಆದರೆ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ 
ಭಾವನೆಯೇನೆಂದರೆ, ಈ ಬದುಕಿನ ಸರಿಮಿತಿಯಲ್ಲೆ e ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ 
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೧೩.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎಂಬುದು. ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿರುವ ಪುರುಷನ ಸುಂದರವಾದ ವರ್ಣನೆ 
ಒಂದಲ್ಲ ಹೆಲವು ಇವೆ. ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತನು ಪಡೆಯುವ 
ಭಗವಂತನ ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ದರ್ಶನದ' ವರ್ಣನೆ ಕೋಮಾಂಚಕಾರಿಯಾಗಿಜಿ.3 "ಪರಮ 
ಪದ?, ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಬದುಕುವುದು' ಎಂದು ಮುಂತಾಗಿ ಹೇಳಿರುವ ಸರಿಪೂರ್ಣಸ್ತಿತಿಯ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ, ಶಾಂತಿ." ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಯಾರವನ್ನು ಗುರಿಯಾಗಿ ಉಳ್ಳವ; 
ಕ (ಧರ್ಮ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಜ್ಲಾನದ್ದು. ಇನ್ನೊಬ್ಬನು ಉತ್ಕಟ ಭಗವದ್ಭ ಕ್ಕಿ. 
ಮೊದಲನೆಯವನ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಕರ್ನುಯೋಗನ್ಪ ತನ್ನನ್ನೇ ಎಲ್ಲ ಭೂತಗಳಲ್ಲಿಯೂ, 
ತನ ಲೆ ಎಲ್ಲ ಭೊತಗಳೆನ್ನಿ ಕಾಣುವ? ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲಿ ಸಾಫಲ್ಯ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. 
ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಅದರ ಪರಿಸಮಾಪ್ತಿ ಭಗನಂತನೊಂದಿಗೆ ಪ್ರೇಮೈ ಕೃನನ್ನು ಸಾಧಿಸು 
ವುದರಲ್ಲಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಜ್ಞಾ ಸನದ ಆದರ್ಶ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದರೆ ಎರಡನೆಯದು 
ಪ್ರೇಮದ ಆದರ್ಶ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅದರು ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರೇಮ, ತನ್ಮೂ ಲಕವೇ 
ಅವನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರೇಮ. ಗೀತೆಯನ್ನು. ನಾವು ಜ್ಞಾ ನಯೋಗ ಎಂದು 
ಪರಿಗೆಜೆಸಲಿ ಭಕ್ತಿ 'ಡೋಗವೆ ಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಿ, ಅದು ಅಷ್ಟೆ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಕರ್ಮಯೋಗವೂ 
ಹೌದು. | 

ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಕ್ಕೆ ತರಬೇಕಾದ ಅಂಶವೊಂದುಂಟು, 
ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸ ಇಧಿಸಿದೆ ಸಿ ಿತಿಯೆಲ್ಲಿಯೂ ಮನವನು ರ್ಮೆನ ವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಲೇ 
ಇರಬೇಕು ಹಃ ಗೀತೆ ವಿಧಿಸುತ್ತ ದೆ. 2. 9ಂತಿಗೂ ಬಾಹ್ಯ ಜಿನ್ನ ಅಸಾಂಗತ್ಯ 
ವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಗೀತೆಯು ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ನೀಡಿದ ಉನ್ನತ ಸ್ಥಾನ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. 
ಕರ್ಮವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತ್ಯಾಗಸಾಡಬಹುದಾದ "ಯಾವುದೇ ದಿತೆಯ6ನ್ನೂ ಅದು 
ವಿಚಾರಮಾಡುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅದರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಕರ್ಮವೂ ದುಷ್ಟ ರ್ಮದಷ್ಟೆ ಖಂಡ 
ನೀಯ. ಇಲ್ಲಿ ನೆಮ್ಮ ಆದರ್ಶಗಳು, ಬ ಸನಿಪತ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧರಾ ನಿಷೇಹದ ರಾಜ 
ಜನಕ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ. ಮೊದಲನೆಯವನು ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಮುಟಿ ದವನು, ಎರಡನೆ 
ಯವನು ಸದಾ ಪೂರ್ಣನಾದನನು. ಇಬ್ಬರೂ ಏಕರೀತಿಯಾಗಿ ಸಯ $ ಇಂಥ 
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ದೃಷ್ಟಿಯು ಸನ್ಯಾಸವನ್ನು ಅಕರ್ಮದಿಂದೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ಅದರ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ನಿವೃತ್ತಿಯ ಆದರ್ಶವನ್ನು ಹೀಗೆ ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸಿದ್ದು 
ಹಿಂದೂ ಚಿಂತನೆಗೆ ಗೀತೆಯು ನೀಡಿದ ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖ್ಯ ಕಾಣಿಕೆ. ಇದರಂತೆ ಕರ್ಮ 
ಯೋಗವನ್ನು ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು. ಮೊದಲನೆಯದರ ಸಾಧಕನು ತನ್ನ 
ಹೋರಾಟದ ಪ್ರಾರಂಭದೆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ದೃಢ ನಿಶ್ಚಯದಿಂದ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಸ್ವಾರ್ಥಕರ್ಮ 
ದಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ನಡೆಸುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಯತ್ನ. ಎರಡನೆಯದು ಅನಂತರದ ಸ್ಥಿತಿ. 
ಸತ್ಯದ ಮುಂಬೆಳೆಗು ಕಂಡಿದೆ, ಸಾಧನೆ ಮುಗಿದಿದೆ. ಸರಿಯಾದ ನಡೆ ತನಗೆ ತಾನೆ 
ಹೊಮ್ಮುತ್ತಿದೆ. ಅದು ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿರುವ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಬಾಹ್ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. 
ಮೊದಲನೆಯ ಗೌಣಾರ್ಥದ ಕರ್ಮಯೋಗವೇ ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯ 
ವಾಗಿರುವ. ಕರ್ಮಯೋಗ. ಅಧ್ಯಾತ್ಮದ ಸಾಧಕನು ಸದಾ ಗಮನದಲ್ಲಿ ಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೆ 
ಬೇಕಾದ ಗುರಿಯ ಲಕ್ಷಣರೂಪವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ ಈ ಎರಡನೆಯದು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಆಗಾಗೆ 
ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಬಿಡುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಜೆ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಚರ್ಚಿ 
ಸಿರುವ, ಆದೆರೂ ಮುಖ್ಯವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೊಂದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಇದುವರೆಗೆ ನಿರೂಪಿ 
ಸಿರುವ ಬೋಧನೆಯು, ಮಾನವನು ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ತನಗೆ ಇಷ್ಟ ಬಂದೆ ದಾರಿಯನ್ನು 
ಆರಿಸಲು ಸ್ವತಂತ್ರ ಎಂಬ ಪೂರ್ನಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಆದರೂ ಅವನು ತನ್ನ 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ಒಲನನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅನುಸರಿಸಬಲ್ಲ ಎಂಬಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅದು ಪ್ರಬಲನಾಗಿ 
 ದೋಷೆಮಯವಾದದ್ದಾದರೆ ಸನ್ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಹಿಡಿಯೆಂದು ಮನವೊಲಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ 

ಸುವುದೆಲ್ಲ ನಿಪ್ಸ ಲನಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆ ಎನ್ನಬಹುದು. ಈ ಆಕ್ಷೇಪಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ಕೊಡುವಲ್ಲಿ 
| ಅಂಥದೊಂದು ಕೆಡುಕಿನ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಹೇಗೆ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗೀತೆಯು ಮೊದಲು 
ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. "ಇಂದ್ರಿಯದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಷಯವೂ ರಾಗ ಅಥವಾ ದ್ವೇಷದಿಂದ 
ಕೂಡಿದ್ದು. ಅವುಗಳ ವಶಕ್ಕೆ ನಾವು ಸಿಕ್ಕಕೂಡದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ನಮ್ಮ ಹಗೆಗಳು.' 
ಎಂದರೆ, ದುಷ್ಟ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ತನಗೆ ತಾನೇ ಕೆಲಸಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ವರ್ತಿಸುವುದು 
ನನ್ನು ಕೀಳು ಸ್ವಭಾನ ಅಥನಾ, ಇಲ್ಲಿನ ವರ್ಣನೆಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳೆಬೇಕಾದರೆ, 
ಭೋಗಸ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಿ. "ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು ಅದರ ನಿನಾಸ. 
ಅವುಗಳ ಮೂಲಕ ಅದು ಮಾನನನನ್ನು ಭ್ರಾಂತಿಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ನಿನಾಶಕಾರಿಯಾದ 
ಶತ್ರುವನ್ನು ಅಧೀನಗೊಳಿಸಲಿಕ್ಟಾಗಿ ನೀನು ಅವುಗಳನ್ನು ಮೊದಲು ದಮನ ಮಾಡು”. 
ಆದ್ದರಿಂದೆ ಅರ್ಜುನನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾನಿಸಿದಂತೆ, ನಮ್ಮ ಇಚ್ಛೆಯೇ ಇಲ್ಲದಿದ್ದ ರೂ, (ಅನಿ 
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೧೩೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ gE ರೇಖೆಗಳು 


ಚ್ಛನ್‌) ನಮ್ಮನ್ನು ಜೋಷಕ್ಕೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಮುಂದೂಡುವುದಿಲ್ಲ. ಸಹೆಜ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ ತಿ ಡೆ ತ BE ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಾಗಿ ಅವನಿಗೆ ಯಾವ ಹೊಣೆಯೂ 
ಅಂಟುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಹುಟ್ಟಿ ದುದಸ್ಥ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅವನು ಹೊಣೆ ನೈತಿಕ 
ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನು ಪ್ರೇರಿಸುವ ಕವ ರಗಳ ಬ! ದರೋ ಹಾಗೆ RS 
ಯಾವಾಗಲೂ 'ಕರ್ತ್ಯವೇ ಆ ಅವುಗಳನ್ನು " ಸಂಕಲ್ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ’ ಆದ್ದರಿಂದ ಸೂಕ್ತ ಆರೋ 
ಚನೆ ಮಾಡಿ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಸ ಅವಕಾಶ ಅವನಿಗಿಸ್ಲೇ ಇದೆ. ಹೀಗಾಗಿ 
ನಿಚಾರಹೀನನಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಪ್ರಜೋದನೆಗೆ ಒಳಗಾಗಿ ತನಗೆ ಡೊಕೆತ ಅವಕಾಶವ ಸನ್ನು 
ಅವನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳ ಬಾರದು. ಅಂದ ಮೇಲೂ ನವ ಸ್ಸ ಆ ಇಂದ್ರಿ ಯಲಂಸಟಿ ಸ್ಪ ಪ್ರಭಾವ 
ನನ್ನು ಉಸೇಕ್ವಿ: ಸುತತ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇನ್ನೂ ಉಳಿದೇ ಇದೆ. ಉತ್ತರ ಸ್‌ 
ಇ ಸಂಸಲ್ಪಿ ಸಿದರೆ ಆದನ್ನು ಉಶೇಲ್ಟಸರಿತ್ದೆ ವು. “ಎಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕಿ ಂತ ಉನ್ನತತರನಾದ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಇ ವು ದರ ಅರಿವು ಸಮಗುಂಟು. ಅದು "ಹೊಗೆಯ ದ ಸುತ್ತ 
ಲ್ಪಟ್ಟಿ ಅಗ್ನಿಯಂತೆ ಅರ್ಧ ಮರೆಯಾಗಿ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಮಾನವಜೀನಿಗಳಾದ 
ನಮಗೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಪರಿಚಿತವಾದ ಬಯಕೆ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಗಳೆ ನಡುವೆ ಅಂತ 
ರಂಗದ ಘರ್ಷಣೆಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತಾ ಅದು ಅಲ್ಲೇ ಇದೆ. ಈ ಫರ್ಷಣೆಯ. ಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯಲ್ಲೇ ಸರಿಯಾದ ಆಯ್ಕೆಯ ಸಾಧ್ಯ ತೆ ಇರುವುದು. ಏಕೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಉನ್ನತತರ 
ಸ್ವಭಾನ ಎಂಥದು ನಂದರೆ. ನಾವು be ದಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಮುಳು ಗಿಯೇ ಹೋಗಿದ್ದ 
ಹೊರತು, ನ ಸ್ಕು ಕೇಳು ಸ್ನ _ಭಾವಕ್ಕೆ ಅಡಿಯಾಳಾಗಲು ಅದು ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾನವ | 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ “ತರಂಗದ ಅತಿ ಜೂ ದ. ವಾಣಿಯನ್ನು ಅದುಮಿಬಿಡಲಾರನೆಂಬು 
ನನ ಸತ್ಯವಾದ ಸ ಸಂಗತಿ. ಗೀತೆಯು ತಾಳಿಶುನ ನಿಲವು pi ತ್ಯದ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ. 
ಅಂತೆಯೇ ಅದು ನಮಗೆ "ಆತ್ಮನನ್ನು ಆತ ನಿಂದಲೇ ಸರಗೊಳಿಸ ಬೇಕು! ಎಂದು 
ಬೋಧಿಸಿ, ನಮ್ಮ ಕೀಳುಪ್ರನೃತ್ತಿ ಯು ಯಾವ ಇಷ್ಟಾ ರ್ಥಗಳನ್ನು ಅರಸಬಹುದೋ ಅದರ. 
ನೊಲ್ಲನ್ನೇ ಎತ್ತ ದ; ಕರ್ಮ ಮಾಡಬೇಕೆಂದು ಸಗ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕೀಳು ಗುರಿಗೆ 
ಬದಲು! ಉನ್ನತ ಗುರಿಯನ್ನು ಆರಿಸುವುದು ಸ್ವಾರ್ಥ ಪ್ರೇರಣೆ ಬಂದಾಗೆಲೋ ಅಥವಾ 
ಒಂದೊಂದು ಸಲವೂ ಅದು ಸಾ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ನೆನಪಿಡಬೇಕು. 
ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು ಅವ್ಯ ವಹಾರ್ಯನಾಗಬಹು ುಡು. ಜ್‌ ಗುರಿಯನ್ನು ಒಮ್ಮೆಲೇ 
ಅಂಗೀಕರಿಸಿ ನಾನು ಪೂರ್ನಸಿದ್ದ ರಾಗೆಬೇಕು. ಈ Sonn ಪ 
ಇಷ್ಟೆ : ನಮ್ಮ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆಲ್ಲ ನಿಕ್ಸೆಕ, ಸುಸಂಬದ್ಧ ಉದ್ದೇಶವಾಗುವಂತೆ ನಾವು ನೋಡಿ 
ಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕು. ಬಾಳಿನಲ್ಲಿ ನಾವು ಮಾಡಬೇಕಾದ ಹಲವಾರು ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಗುರಿಗಳು 
ಪರಸ ರ ಭಿನ್ನವಾ ಗಿರುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಅದರಿಂದಲೇ ಈ ಎಲ್ಲ ಗುರಿಗಳೆ ಬದಲು 
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ನಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವಭಾನನನ್ನು ಉತ್ತ ಮಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಏಕಮಾತ್ರ ಧೌ ಧ್ಯೇಯನನ್ನು 
ಹೊಂದಬೇಕೆಂದು ಹೇಳುವ ye ಇದೇ. ಈ ಪ ಪಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರ ನಗತಿ ಕಷ್ಟವೂ ಆಗಬಹುದು, 
ವಿಳೆಂಬವೂ ಆಗಬಹುದು. ಅದಕ್ಕೆ ಸಂತತವಾದ ಅತ್ಮಶಿಕ್ಷಣ' ಅಗತ್ಯ. ಆದರೆ 
ಗೀತೆಯು ನಾವು ಆತ ವಿಕಾಸಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡುವ ಯಾವುದೂ ವ್ಯರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಭರವಸೆಯಿತ್ತು ನನ್ನು ನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಲು ಜು ಜಿಸುತ್ತದೆ. “ಅಂಥ 
ಯಾವ ಪ್ರಯತ್ತ ವೂ, ನನ್ನ ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಸ್‌ ಸಫಲನಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ನ ಅಡ್ಡಿಯೂ 
ಇಲ್ಲ. ನಾವು ಇತನ ಅಲ ಸ್ಪಲ್ಪ ಲ್ಲವೂ ಗುರಿಯನ್ನು ಜಾ ನಮಗೆ ಸಹಾಯಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ”, ಪುನಃ “ಒಲವಿನ ಗೆಳೆಯ, ಒಳಿತನ್ನು ಮಾಡಿದನನೆಂದಿಗೂ ದುರ್ಗತಿ 
ಗೀಡಾಗಲಾರ”.2 ಈ ಉಸದೇಶವು ಮಾಡುವ ಉಪಕಾರ ಇರುವುದು ಇಲ್ಲೇ. ನಮ್ಮ 
ನ್ಫೈಜ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಮಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿ ನಮ್ಮ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಾವು ಸ್ಹ ರವಾಗಿ. 
ಮುಂದುವರಿಯುನಂತೆ ನಮಗೆ ಫ್ಸೈರ್ಯ ಕೊಡುತ್ತ ದ ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿತವಾ ಗಿರುವ ಪ ಪ್ರಶ್ನೆ 
ತುಂಬ ಪರಿಚಿತವಾದ ಇಚ್ಛಾಸ್ಟಾ ತಂತ್ರ್ಯದ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಉಳಿದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ" 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಗೀತೆಯು ಚರ್ಚೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಈ ಸೆಂದರ್ಭ 
ದಿಂದ ಉದಿಸುವ ಅಂಶಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ವೇ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ : ಉನ್ನತತರ 
ಬದುಕಿನ ದಾರಿಯನ್ನು ಸ ನು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬಹು ದೆ? 

ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯ ಲಕ್ಷಣ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ೦ತೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ್ಟ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನೂ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಬಹುದು : ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ 
ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ವಿಯತಿಗೊ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ಕ ಸಾಮಂಜಸ್ಯ ಹೇಗೆ? ನಾವು 
ಮಾಡುವುದೆಲ್ಲ ಹಿಂಜಿ ಮಾಡಿದ್ದರ ಅನಿವಾರ್ಯ ಫಲ ಎನ್ನುವುದಾದರೆ, ನೈತಿಕ ಹೊಣೆ 
ಯೆಲ್ಲವೂ ಇಲ್ಲನಾಗಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ, ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನ ಜ್‌ ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾಗಬೇಕು. 
ಹ ಅಂಶವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವಾಗ, ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ನೆನನಿಡುವುದು ಅಗತ್ಯ : ನಾನು 
ಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಎರಡು ರೀತಿಯ. ಫಲಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದೆ ಪ್ರಕಾರ ಒದಗುವ ನೋವು ಅಥವಾ ನಲಿವು ಎಂಬ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಫಲವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಅದು ನಮಗೆ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಜೊತೆಗೆ ಅದೇ ಕರ್ಮವನ್ನು. ಬಂಡೆ ಹ 
ಆಚರಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನೂ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರನೃತ್ತಿಯನ್ನು 
ಸಂಸ್ಥಾರ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಕರ್ಮದ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಫಲವನ್ನು ಕರ್ಮಫಲ "ಎಕ್ಸ ಲಾಗಿದೆ. 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕರ್ಮವೂ ತನ್ನ ಫಲವನ್ನು ಕೊಡಲೇಬೇಕು. ಅದು ಹಾಗೆ ಯಾಜ 
ದನ್ನು ದೇವತೆಗಳೂ ತೆಪ್ಪಿಸಲಾರರು. ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ನಿಯತಿ 
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ಅಥವಾ ಅನಿವಾರ್ಯತೆ ಎಂಬುದು ಇಷ್ಟೆ. ಸೆಂಸ್ಕಾರಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಾದರೋ, 
ಅವು ಕರ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೆಟನಾಗುವಾಗ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿ 
ನಮ್ಮ ಲ್ಲೇ ಇದೆ. ಹೊಣೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಿಸುವ ಅಥನಾ ಸ್ವ-ಪ್ರಯತ್ನನನ್ನು ನಿರರ್ಥಕ 
ಶೂನ್ಯಗೊಳಿಸುವಂತಹ ಯಾವುದೂ ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಕರ್ಮ 
ದಿಂದ ಪ್ರಶ್ಯಕ್ಷ ಫಲ ಪಡೆಯುವುದನ್ನು ಅನಿನಾರ್ಯಗೊಳಿಸಿರುವ ನಿಯತಿಯಾಗಲಿ, 
ಅದರಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದಾಗಲಿ ನಮ್ಮನ್ನು ಎದೆಗುಂದಿಸುವುದರ 
ಬದಲು, ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ಉತ್ತೇಜಿಸಬೇಕು. ಮು ಹಿಂದಿನ ಕರ್ಮಗಳ 
ಫಲವಾಗಿ ಈಗ ಒದಗುವಂಥದರ ಮೇಲೆ ನಮಗೆ ಯಾವ ಹತೋಟಯೂ ಇಲ್ಲವಾಗಿ, 
ಅದನ್ನು ಮನಿಸದೆಯೇ ಭವಿಷ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ನಿಶ್ಚಾಸದಿಂದ ಶ್ರಮಿಸಲು ನಮ್ಮನ್ನದು ಶಕ್ತರನ್ನಾ 
ಗಿಸಬೇಕು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ೦ತದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ, 
ನಿರೋಧಾಭಾಸದಂತೆ ತೋರಿದರೂ, ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದು ಆಸೆಯನ್ನೂ ತುಂಬುತ್ತದೆ, 
ವಿತಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಉದ್ಭೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಭವಿಷ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಸೆ, ಪ್ರಕೃತದಲ್ಲಿ ಆಗ 
ಬಹುದಾದೆ ಸ್ಥಿತಿಗೆತಿಗಳೆ ಬಗ್ಗೆ ವಿರಕ್ತಿ. ಇದು ನಿಧಿನಾದನಲ್ಲನೇ ಅಲ್ಲ, ತದ್ರಿರುವ 
ವಾದದ್ದು. | 
1[ 

ತತ್ವದ ನಿಷಯಕ್ಸೆ ಬಂದರೆ, ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅದು ಇರುವುದ್ದು 
ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ. ಹೀಗಾಗಿ, ನಿವರಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಕಪ್ಪ. | 
ಆದರೆ ಅನೇಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಮಿಶ್ರಣ ಇಲ್ಲಿದೆ ಎನ್ನುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಪರತತ್ವದ ಅವಿಶ್ವಾ 
ತ್ಮಕ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಬದಲು ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳುವ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಚಿಂತ 
ನೆಯ ಪ್ರವಾಹ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿದೆ ಎಂದು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಉಪನಿಷತ್ತು : 
ಗಳಿಂದ ಪಡೆದ ಮಾತುಗಳು ಗೀತೆಯ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಇನೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಅಲ್ಲಿಂದ 
ಉದ್ದ ರಿಸಿದ ನಾಕ್ಯಗಳು ಎನ್ನುವಂಥವೂ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ. ಕಾಣಿಸುತ್ತವೆ.3 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಇಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸ ಸರೋಕ್ಸ ಪ್ರಸ್ತಾಸಗಳಿಂದ ಇದು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವೇದಾಂತಗ್ರೆಂಥ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಬರಬಹುದು: ಬಹೆಳೆ ಪರಿಚಿತವಾದ 
ಒಂದು ಶ್ಲೊ ೇಕದಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣ ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೆಂಬ ಹಸುವಿನಿಂದ ಅರ್ಜುನನೆಂಬ ಕರುವಿಗೆ 
ಗೀತೆಯೆಂಬ ಹಾಲನ್ನು ಕರೆದು ಕೊಡುವಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಗೋವಳರ 
ನಡುವೆ ಬೆಳೆದದ್ದು ಈ ಚಿತ್ರಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಇದು 
ನೇದಾಂತ ಕೃತಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಇರುವುದನ್ನು ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಗೀತೆಯು 
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ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಖುಣಿಯಾಗಿದ್ದರೂ, ಅವು ಮಾತ್ರನೇ ಇದಕ್ಕೆ ಗಣಿ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರೊಂದಿಗೆ ಸಂಗಮಗೊಂಡಿರುವ 
ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರವಾಹವುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲವು. ಅದು ಭಾಗನತ ರೀತಿಯ 
ಈಶ್ವರವಾದ.: ಗೀತೆಯ ತಾತ್ಟಿಕ ಬೋಧನೆ ಅದರ ಅನುಷ್ಠಾನ ಬೋಧನೆಯಂತೆಯೇ 
ಈ ದ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪಂಥಗಳ ಮಿಶ್ರಣ. ಆ ಪಂಥಗಳ ಮುಖ್ಯ ಲಕ ಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹಿಂದಿನ 
ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದೇವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅನುಷ್ಠಾನ ಬೋಧನೆಯ ಪಕ್ಷದ 
ನಿಶಿಷ್ಟತೆಯು ತಾತ್ರಿಕ ಪಕ್ಸದ ಸಹಜವಾದ ಪ್ರತಿರೂಪ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು, ಭಾಗವತ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಮುಂದೆ ಅದನ್ನು 
ಬದಲಾಯಿಸಿದರು. ಎಂಬುದು ಕೆಲನರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಇತರರು ಹೇಳುವುದು ತದ್ದಿ ರದ್ಧ. 
ವಾಗಿ ನಡೆದಿದೆ ಎಂದು. ಹೇಗೇ ಆದರೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆನ್ನು ಉದ್ದೆ ಶಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಇಫಿ 
ಮಿಶ್ರಣಗೊಳಿಸಿಲ್ಲ. ಸೆನಾರ್ಟ್‌ (8enart) ಅವರ ಮಾತು ಗಳಲ್ಲಿ ಇದು "ಸ್ಲಾ ಭಾವಿಕ 
ಮಿಶ್ರಣ”. ಪ್ರಯತ್ನ: ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಬೆರೆಸಿದ್ದರೆ, ಈಗ ಈ ಕಾವ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಅಕ್ಕ 
ಪಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಕಾ ಜತ ಪೂರ್ನಾಪರ ನಿರೋಧಗಳು ನಿವಾ ರಣೆ ಹೊಂದಿರುತ್ತಿ ದೆ ವು. 
ಕಲವು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಮೂರನೆಯ ಒಂದು ಚಿಂತನ ಪ್ರವಾಹದ ಪ್ರಭಾವವನ್ನೂ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಸಾಂಖ್ಯ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನವು ಬಹೆಳೆ 
AEA , ವಾಸ್ತವನಾಗಿ ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಷ್ಟೇ ಪ್ರಾಚೀನ. ನುತ್ತು ಭಾಗೆ- 
ಸಂಥವು ಉಚಿತವಾದ ತಾತ್ರಿಕ ಅಧಾರನನ್ತು. ಪಡೆಯಲು ತನ್ನ ಇತಿಹಾಸದ 
ಆಸನ ಲೀ ಅದನ್ನು ಉಸೆಯೋಗಿಸಿಕೊಂಡಿತು ಲ ನಿದ್ರಾ ೦ಸರ ಪ್ರಕಾ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಈ Wd ಆಗಲೇ "ತಾತ್ರಿಕವಾಗಿ ಸೆಜ್ಜು ಗೊಂಡಿತ್ತು”. 8 ಆ ಕಾರಣ 
ಕ್ಫಾಗಿಯೇ ಸಾಂಖ್ಯದ ಅಂಶಗಳು ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿವೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ ಅವರು. ಇಲ್ಲಿ 
ಇಣುವ ಮೂರನೆಯ : ದೃಷ್ಟಿಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಾಂಖ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅನರು ಒಪ್ಪಿದ್ದಾ ಕೆ... ಏಕೆಂದರೆ ಎರಡರ ನೆಡುನೆ ಜೀನಾಳೆನಾದ : ಕೆಲವು 
ವ್ಯತ್ಯಾಸೆಗಳಿನೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿಲ್ಲದ ಉತ್ತಮಪುರುಷವೊಂದನ್ನು 
ಗೀತೆ: ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ ಅಲ್ಲದೆ, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಚಿರಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಕೈವಲ್ಯ 
ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನಿನಿಕ್ತತೆಯ ಪ್ರಸ್ತಾ ಸವೇ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ... ಇದೆರ. ಪ್ರಕಾರ 
ಬದುಕಿನ ಗುರಿಯೇ ಬೇಕೆ-."ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗುವುದು” ಅಥನಾ "ಭಗವಂತನ ಸಾನ್ತಿಧ್ಯ 
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೧೩೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನ್ನು ಸೇರುವುದು.' ಪ್ರಕೃತಿಯೀಂದ ಬೇರಾಗುವುದು ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ 
ಅಡಗಿರಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಭೌತದ ಮುಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಂಡಲ್ಲದೆ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ 
ಮೂಲ ನೆಲೆಯನ್ನು ಸೇರುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗುವುದೆ! 
ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಡಬೇಕು. ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿ 
ಸಲು ಇದೊಂದು ದಾರಿ ಮಾತ್ರ. ಆ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಇದು ನೇತ್ಯಾ 
ತ್ಮಕವಲ್ಲ, ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ. ಇಂತಹ ವ್ಯತ್ಯಾಸೆಗಳಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣು 
ವಂತೆ ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಭಾಗವತ ಪಂಥದ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ಹೊಂದಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬಂದದ್ದು 
ಎಂದು ವಿನರಿಸಲಾಗಿಜಿ. ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ಚಿಂತನಧಾರೆಯಿದೆ. ಎಂದು 
ಹೇಳೆಲು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ ಕಾರಣವುಂಟು. ಏಕೆಂದರೆ, ಗೀತೆಯಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳೆ ಸಿದ್ದಾಂತವು ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಅದರ ಎಲ್ಲ ಹಳೆಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲೊ ಮ್ಮ್ಟೆ ಇಲ್ಲೊ ಮ್ಸೆ ವಾಸ್ತವವಾದ ( Realism) ಮತ್ತು ದ್ರೈತವಾದ (Dualism) 
ಗಳ ಕಡೆಗೂ ಸಾಗಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಪರತತ್ವವನ್ನು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಆತ್ಮ ಜಗತ್ತು ಎಂಬ ಮೂರು ಮುಖಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ. ನಡುವೆ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಯಾವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಉದ್ದೇಶಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ 
ಅವು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಇರುವಂಥವು ಎಂದು ಹೇಳುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕೆ ಜಗತ್ತುಗಳು ಅತ್ಯುನ್ನತ ತತ್ವವಾದ 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಅಧೀನನೆಂದೇ ಅದರ ದೃಷ್ಟಿ. ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳೆಲ್ಲಿನೆಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ಭೌತ ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ಕಾರಣ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲ, ಪ್ರಕೃತಿ ಅಥವಾ ಭೌತಶಕ್ತಿ; ಮತ್ತು ಅದು ಪುರುಷ ಎಂದು ಕರೆದ 
ರುವ ಜೀವಾತ್ಮದಿಂದ ಭಿನ್ನ. ಮಹಾಭಾರತವನ್ನು ಇಡಿಯಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದಾಗ ಅಂಥ ' 
ದೊಂದು ದೃಸ್ಟಿ ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅದು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ (ಪು.೧೦೮). ಆದರೆ ಈಶ್ವರವಾದದ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ಅನು 
ಗುಣನಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವ ಸಾಂಖ್ಯಸಿದ್ದಾ ೦ತ ಇದು ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕಿಂತ, ಉಪ- 
ನಿಷತ್ತುಗಳ ಚಿಂತನೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಾಂಖ್ಯದತ್ತ ಇಟ್ಟ ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಎಂದು ಆದನ್ನು 
ಭಾವಿಸುವುದು: ಉತ್ತಮ. ಈ ಹೇಳಿಕೆಗೆ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ತ್ತು ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತೇವೆ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯ ಯಾವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಘಟ್ಟ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತದ . 

ಇತಿಹಾಸವು ಇನ್ನೂ ಮಬ್ಬಿ ನಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ. 
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ಅಧ್ಯಾಯ ಐದು 
ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ 


ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದಧರ್ನುಕ್ತೂ ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಇರುವ 

ವ್ಯ ತ್ಯಾಸವನ್ನು ಗುರುತಿಸಬೇಕು. ಬುದ್ಧ ನು ಬೋಧಿಸಿದ ಬಹುಕಾಲದ ನಂತರ 
ps ದರ್ಶನಗಳೊಂದಿಗೇ ಬೆಳೆದದ್ದು ಅನಂತರದ ಚಃ ಧರ್ಮ. ದರ್ಶನಗಳನ್ನು 
ಕನ ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನಿನೇಚಿನೋಣ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ನನ ಅಧ ಸಯನವನ್ನು ಸೀನಿ:ತಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳೊ (6.  "ಪಾಲೀ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ನು' 
"ಸೂತ್ರೀಯ ಬೌದ್ಧ ಬಾ "ದಾಕ್ಷಿಣಾತ್ಯ ಬೌದ್ಧಧ್ಯ ಧರ್ಜು' ಮತ್ತು "ಥೇರವಾದ' (ಅಂದರೆ, 
ಸ್ಚವಿರವಾದ-ಹಿರಿಯರ ಸಿದ್ಧಾ ತ) ಈ ಮುಂತಾದ ಹೆಸರುಗಳುಂಟು, ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದ 
ಧರ್ಮಕ್ಕೆ. ಈ ಮಹಾಧರ್ನುದ ಸ್ಥಾ ಪಕ ಹುಟ್ಟಿ ದ್ದು ಕ್ರಿ. ಪೂ. Re ಶತಮಾನದ 
ಮಧೆ ಭಾಗದೆ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ. ಅವನ yr ಸಿದ್ಧಾ ಹ ಅವನದು ಗೋತಮ ಅಥವಾ 
ಸಾತು ಎಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ವಂಶ. "ಜಾಗೃತಿ ಪಡೆದವನು? ಎಂದು ಅರ್ಥ ಕೊಡುವ 
"ಬುದ್ದ? ಎಂಬ ಬಿರುದು ಅವನಿಗೆ ಬಂದದ್ದು ಆಮೇಲೆ. ಬದುಕೆಂಬ ಸ್ಪಪ್ನದಿಂದೆ ವಾಸ್ತವ 
ತೆಯ ಪ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಗೆ ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುವ ಬೋಧಿಯನ್ನು ಅವನು ಪಡೆದುದರ ಗತಾ ಬಂದದ್ದು 
ಅದು. . ಅವನ ಬದುಕಿನ ವಿವರಗಳು ಪ್ರಸಿದ್ಧ | ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಇಲ್ಲ 
ನಿರೂಪಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಿಮಾಲಯದ ಕೆಳತಪ್ಪಲಿನ ಕೆಪಿಲವಸ್ತುವಿನಲಿ ಅಥವಾ 
ಅದಕ್ಕೆ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಮಂತ ಕುಟುಂಬವೊಂದರಲ್ಲಿ ಸ ಜನಿಸಿದೆ, ಸುಮಾರು ಮೂವ 
ತ್ತರ ತಾರುಣ್ಯದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯಾನ್ವೆ (ಷಣೆಗಾಗಿ ಜಗತ ತನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ ಅರಮನೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಕಾಡಿಗೆ ಹೊರಟಿ ಎಂದು ದಕ ಸಾಕು.. ನ ಸನ್ಯಾಸಕ್ಸೆ ಸಮಾಸದ ಕಾರಣ, 
ಮಾನನತೆಯನ್ನು ಸಾಮುದಾಯಿ:ಕವಾಗಿ ನೀಡಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಯಾತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತೆ. 
ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಗಂಭೀರನಾದ ಬದುಕು. ಎಂದರೆ ತಪೋವ್ಯತ್ತಿ". ಬುದ್ದನು 
ಮೊದಲು ಆದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣನಾಗಿಯೇ ಉಗ್ರನಾದ ತಪಸ್ಸನ್ನು ಕೈಗೊಂಡ. ಆದರೆ ಆ 
ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಸ ದೊರೆಯದ ಕಾರಣ ಉಗ ಗ್ರತೆಯನ್ನು 1 ಆತ ಸಂಸ್ಕರಣದ 
ಒಂದು ಹೊಸ ಸಾಧನೆ ನೆಯನ್ನು ಕೈಗೊಂಡ. ಈ ಎರಡನೆಯ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ದುಃಖದ 


1ಆ ಕಾಲದ ಒಬ್ಬ ತಪ ಸ್ವ ಅಜಿತ ಕೇಶ-ಕಂಬಲಿನ್‌ ಎನ್ನು ವವನು ಉಡ.ಪುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅತ್ಯಂತ 
ಅಧಮವಾದ ಮಾನವಕೇಶದ "ಉಡುಪನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತಿದ್ದನಂತೆ. "ಚಳಿಗಾಲದಲ್ಲಿ ಶೈ ತ [ಕಾರಿಯೂ 
ಬೇಸಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಉಷ್ಣಕಾರಿಯೂ ಆಗಿತ್ವದು,? 


೧೪೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸ್ವರೂಪ, ಅದರ ನಿವಾರಣೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ' ಸತ್ಯವು ಕೊಟ್ಟ ಕೊನೆಗೆ ಅವನಿಗೆ ಸು ರಿಸಿತು. 
ಆತನು ನಿಜವಾದ ಮಾನನತಾಪ್ರೇಮಿ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಬದುಕಿನ ಉಳಿದ ಭಾಗವನ್ನು 
ಕಾಡಿನಲ್ಲಿ ಸ್ವಸಂಪೂರ್ಣತೆಯ ಮನೋವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕಳೆಯದೆ ಬೇಗನೆ ಜನವಸೆತಿಯಿದ್ದ. 
ಸ್ಥಳಗಳಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗಿದ. ತನಗೆ ಬೋಧಿಯನ್ನೂ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನೂ ತಂದುಕೊಟ್ಟ ಸತ್ಯದೆ 
ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಜನಗಳಲ್ಲಿ ಹರಡುವ ದೀರ್ಫ್ಥವೂ, ಉದಾತ್ಮವೂ ಆದೆ ಕಾರ್ಯವನ್ನು 
ಕೈಗೊಂಡ. ಅವನು ಹೇಳಿದನೆಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಉಲ್ಲೆ (ಖಿಸುವ ಆತನ ಒಂದು 
ನಚನನು ಅವನನ್ನು ಅಂತಹೆ ಸಕ್ರಿಯ ನರಹಿತಕ್ಕೆ ಜೋದಿಸಿದ ಭಾವನೆ ಯಾವುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ : ಜಗತ್ತಿನ ದುಃಖವನ್ನು ತನ್ಮೂಲಕ ನಿವಾರಿಸಬಲ್ಲೆ ನಾದರೆ 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರ ಯಾತನೆಯ ಭಾರವನ್ನೂ ಸಂತೋಷದಿಂದ ಹೊರುತ್ತೇನೆ,! ಈ ಕಾರ್ಯ 
ದಲ್ಲಿ ಅವನು ಅನೇಕ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಬೇಕಾಯಿತು. : ಏಕೆಂದರೆ ಪಾರಮ್ಯ ಕ್ಕಾಗಿ 
ಸರಸ್ಸರ ಹೋರಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಅನೇಕ ಸಿದ್ಧಾಂತೆಗಳಿದ್ದು ವು, ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ತನ್ನ 
ಪ್ರಯತ್ನ ನನ್ನು ಅವನು ನಿಷ್ಠೆ ಯಿಂದ ವಖಂದುವರಿಸಿ ಅಸಾಧಾರಣವಾದ ಯಶಸ್ಸು 
ಗಳಿಸಿದ. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅವನ ಉಪದೇಶವು ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಹರಡಿ ಕೊನೆಗೆ ಒಂದು 
ನಿಶ್ರಧರ್ನುವಾಗಿ ಬೆಳೆಯಿತು. ಒಟ್ಟಿ ನಲ್ಲಿ ಅದು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಅಸಾಧಾರಣ 
ವಾದ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಅದರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಇಂದು ಏಷ್ಯಾ ಖಂಡದ 
ಅತಿ ದೂರದ ಮೂಲೆಗಳಲ್ಲೂ ಇದ್ದಾರೆ. "ಪಶ್ಚಿಮಕ್ಕೆ ಕ್ರೈಸ್ತಧರ್ಮವು ಹೇಗೋ 
ಪೂರ್ವದ ಬಹುಭಾಗಕ್ಕೆ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ಹಾಗೆಯೇ ಸಂಸ್ಥೆ ತಿಯ ವಾಹಕವಾಯಿತು' 
ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆ ನಿಜವಾದದ್ದು. ಪಕ್ಟೆವಾದ ಇಳಿವಯಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧ ನು ತೀರಿಕೊಂಡನು. 
ಮಾನವ ಜನಾಂಗದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಇತಿಹಾಸದ ಮಹಾನ್‌ ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ಆತ. 
ಮಾನವತೆಗೆ ದೊರೆತ ಬೋಧೆಗಳಲ್ಲಿ ಅನನ ಬದುಕು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಫೂರ್ತಿದಾಯಕ 
ವಾದದ್ದು ಕ 

ಬುದ್ಧನು ಯಾವ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೂ ರಚಿಸಲಿಲ್ಲ. ಅನನ ಉಪದೇಶದ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿನ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆಯೂ ಇದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅನನ ನಿರ್ವಾಣದ ಬಹು 
ಕಾಲಾನಂತರ ಸಂಕಲನ ಮಾಡಿದ ಗ್ರಂಥಗಳಿಂದ ಅವನ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ. . ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನ ಉಪದೇಶವು ಅವನು ಜೋಧಿಸಿದಂತೆಯೇ ಅಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ತು 
ತ್ತದೆ ಎನ್ನುವಂತಿಲ್ಲ. ಈ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವ ನಿರೂಪಣೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಪ್ರಮಾಣಭೂತವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವುಗಳಲ್ಲೇ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕುವ ಮುಂದಿನ ಕತೆಯಿಂದ 
ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ.3 ಬುದ್ಧ ನ ಮರಣಾನಂತರ ಅವನ ಒಬ್ಬ ಹಳೆಯ ಶಿಷ್ಯ ಪುರಾಣನು 


1ಕುಮಾರಿಲನ ತಂತ್ರವಾರ್ತಿಕವನ್ನು ನೋಡಿ .] .111. 4 
ನೋಡಿ. Oldenberg : Buddha (ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಅನುವಾದ), ಪು. 344 


ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ ೧೪೧ 


ರಾಜಗೃಹೆಕ್ಕೆ ಬಂದನು. ಅಷ್ಟರಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧನ ಇತರ ಶಿಷ್ಯರು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ನಿರ್ಣಯಿಸಿದ್ದ 
ಸೂತ್ರಸಂಚಯವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ನಂತೆ ” ಪುರಾಣನನ್ನು ಕೇಳಲಾಯಿತು. ಆದರೆ 
ಅವನು ಅದಕ್ಕೆ ಒನ್ಬಿಗೆ ನೀಡಲಿಲ್ಲ." ಬದಲಿಗೆ, ತನ್ನ ಡಹಾಗುರುವಿನೆ ಬಾಯಿಂದಲೇ 
ಏನನ್ನು ಕಲಿತಿದ್ದ ನೋ ಅದನ್ನೆ ಬಲವಾಗಿ ಆಶ್ರಯಿಸುವುದು ಮೇಲು ಎಂದನು. ಈ 
ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನಾವು. ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರ ಅಂತಹೆ ಅನಂತರದ ಸಂಕಲನಗಳು. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಬುದ್ಧ ನ ಬೋಧನೆಯೇ ಪ್ರತಿ ವಿನರದಲ್ಲೂ ಇಲ್ಲಿದೆ. ಎಂದು ಭಾವಿಸುವ 
ಬದಲು ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಇತಿಹಾಸದ ಪ್ರಾರಂಭದ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ನಾವು ವರ್ಣಿಸುತ್ತಿ 
ದ್ದೇವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಅನಂತರದ ಚಿಂತನೆಯ ಫಲನಾಗಿ ಮೂಡಿದ ಅನೇಕ 
ಅಂಶಗಳು ಖಂಡಿತ ಅಲ್ಲಿವೆ. ಹಿಂದಿನ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ದ್ಧ ನು ತನ್ನ 
ಉಪದೇಶದಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸಿರದಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವಾದರೂ ಅಲ್ಲಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ. 
ಸೂತ್ರಗಳ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಕಾರಣರಾದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಮುಂದೆ ಆ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಅಲ್ಲಿ 
ಸೇರಿಸಿದರು. ಪ್ರಾಚೀನ ಬೆಗಿದ್ದ ಧರ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ನಮ್ಮ ಜಾ ನಕ್ಕೆ ಆಧಾ ES 
ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃ ತಿಗಳು ಪಾಲಿಯಲ್ಲಿವೆ. ಸಂಸ್ಕೃತದುತೆ ಅದು ಹ ಗ್ರಾಂಥಿಕ ಉಪ 
ಭಾಷೆ. ಬಹ ಮಗಧದ ಆಡುಭಾಷೆಯೊಂದಿಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವಿತ್ತು. ಈ ಕೃತಿ 
ಗಳು ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಸಂವಾದರೂಪದಲ್ಲಿವೆ. ಯಾನ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತೂ ಆಧುನಿಕ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ . ಕ್ರಮ ಬಡ್ಧನೆ ವೆನ್ನ ಬಹುದಾದ ಚರ್ಚೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಚಿಂತನೆಗಳು ರೂಪಕ 
ಮತ್ತು "ಹೊಪಕಕಥೆಗಳ ಕನೆಚನನ್ನು ಧರಿಸಿವೆ. , ಬು ದ್ಧನ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳ ಅನಿಷ್ಟೃಷ್ಟ;- 
ತೆಗೆ ಈ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಯೂ ಸ್ವಲ್ಪಮಬ್ಬಿಗೆ ಕಾರಣ. ಕೃತಿಗಳು, "ಅವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ 
ನಿಸ್ತಾರವಾದ 'ವ್ಯಾಖ್ಯಾನರಾಶಿಯ ನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಗತ ರೀತಿಯವು. ಅವುಗಳನ್ನು 

ತ್ರಿನಿಟಿಕೆ “ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮೂರು "ಬುಟ್ಟ ಗಳು” ಎಂದರೆ, ಮೂರು ರೀತಿಯ ಸೂತ್ರ 
ಗಳು ಅಥವಾ ಪವಿತ್ರ ದಾಖಲೆಗಳ ಪವಿತ್ರ ನಷ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅವು ಸುತ್ತ 
'ಗಳು ಅಥವಾ "ಬುದ್ಧ ನದೇ ಹೇಳಿಕೆಗಳು', ವಿನಯ ಅಥವಾ "ನೀತಿಸಂಹಿತೆಗಳು, ಮತ್ತು 
ಅಭಿಧಮ್ಮ ಅಥನಾ “ತಾತ್ವಿಕ ಚರ್ಚೆಗಳು. ಈ ಗ್ರಂಥಗಳ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಈ 
ಕೃತಿಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕಿಂತ ಬೇಕೆ ಅಲ್ಲದೆ ಅದಕ್ಕೆ ನಿರೋಧ 
ವಾದದ್ದೂ ಹೌದು. ಆದರೂ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಒಂದು ಹೋಲಿ 
ಕೆಯೂ ಇದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹೀಗಿಲ್ಲದಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಅವು ಒಂದೊಂದೂ ಅದೇ ಭಾರತೀಯ ಮನಸ್ಸಿನ ಸಮಾನವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು.! 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಚಿಂತನೆಯು ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದ ವಿಲಕ್ಷಣ ಉಸ- 


ನೋಡಿ. Rel. 11. pp. 2-3 ; ಓಲ್ದೆನ್‌ಬರ್ಗ್‌ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ್ದು ಪು. 53, 


೧೪೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ದೇಶಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಉಸ್‌ ಎನ್ನಬಹುದು.1 ಮತ್ತು ಈಗಾಗಲೇ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಲ್ಲ" ನಾವು ಕಾಣುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಬುದ್ಧನು ಅವುಗಳ ತಾರ್ಕಿಕ ತುದಿಗಳವಕೆಗೂ 
ಸುಮ್ಮನೆ ಒಯ್ದನು ಅಷ್ಟೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಉಸನಿಸತ್ತುಗೆಳ ಸಮಸ್ತ ಧೋರಣೆಯೂ 
ಒಬ ' ಸಗೆ.ಣ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತ ನಂಬಿಕೆಗೆ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ. ಬುದ್ಧ ನು ಅಂಥ 


ಚೂ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತೆಗೆದುಹಾಕಿದ್ದಾನೆ. ಉಸಸಿಷತ್ತುಗಳ 
ಅನೇಕ ನಿರೂಪಣೆಗಳೆ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ವನ್ನು ನೇತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ಯಾನ ಗುಣಗಳೊ ಇಲ್ಲ 
ದಂತೆ ಕಲ್ಪಿಸಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕು. 4 ನು "ಅತ್ವ ಕಲ |) ನೆಯನ್ನೇೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕೆ ಕ್ಸ 
ಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಎರದರ ನಡುವೆ ಇತರ ಹೋಲಿಕೆಯ ಅರಗಿನ ಇನೆ. ಆದರೆ ಬೌದ್ಧ 
ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಕಾಣುವ ನಂಬಿಕೆಯು, ಉಪನಿಷತ್ತಿನ 
ಚಿಂತನೆಗಳಿಗೂ ಈ ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಸ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. ತನ್ನ 
ಹೊಸ ಅನ್ರ ಯದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟೇ ತಿ ಪಾಂತರವ ನು ಸಡೆರಿದ್ದ ಕ ಬುದ್ದ ನಃ ಉಪದೇಶದಲ್ಲಿ ಈ 
ನಂಬಿಕೆಗೆ ಬ ಸಾ  ಸವುಂಟು. ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ” ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ ಮುಖ್ಯ 
ವಾದ ಒಂದು ಅಂಶವಾಗಿ ಅದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. 

ಬೌದ್ಧ ಚಿಂತನೆಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಕೆಲವು ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳುಂಟು, ವಿವರಗಳಿಗೆ 
ಹೋಗುನ ಮೊದಲು ಅವುಗಳನ್ನು ಹೀಗೆ FE 

(1) ಅದು ನಿರಾಶಾವಾದಿ. ಎಲ್ಲವೂ ದುಃಖಮಯ (ಸರ್ವಂ ದುಃಖಂ) 
ಎಂಬುದು ಆದರ. ಉಪದೇಶದ ಸಾರ. "ವಿಶ್ವವು ಮೊದಲು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಾಗಿನಿಂದೆ 
ಹರಿದಿರುವ ಕಣ್ಣೀರಿನ, ಪ್ರವಾಹವನ್ನು ಎಲ್ಲ ಸಾಗರಗಳ ಜಲರಾಶಿಗೂ ಕೂಡ 
ಹೋಲಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕೆಡುಕು 'ಅಥವಾ ಸಂಸಾರವೆಂಬ ದುಃಖ ಅತ್ನಂತ 


ಜು ಅ 
ಸತ್ಯವಾದದ್ದು. ಅದನ್ನು ತಪ್ಪಿ ನಿಕೊಳು ವುದೇ ಮಾನವನ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. ಬುದ್ಧನ 


ಬಟಟ ಸಾ: ಸ ಹೇಳಿದಾಗ, ಅದು ಹತಾಶೆಯ ಪಂಥ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಇತರ ಕೆಲವು ಸಿದ್ದಾಂತಗಳಂತೆ ಅದು ಇಹಲೋಕದಲಾ ಗಲಿ, ಸರಲೋ 
ಕದಲ್ಲಾ ಗಲಿ ಸುಖವು ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಎಂಬ ಭರವಸೆಯನ್ನು ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ, ರಿಜ. 
ಬದರಿಗೆ ಮಾನವನು ದುಃಖಕ್ಕೆ ಬಲಿಯಾಗದೆ ಅದನ್ನು ಗೆದ್ದ ನ ಶಾಂತಿಯನ್ನು 
ಇಲ್ಲಿಯೇ ಈಗಲೇ ಸಡೆಯುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು, "ಅದು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಬಡು 
ಕತ್ತಲೆಯ ಮುಖನನ್ನು ಅದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುಜೇನೋ. ನಿಜ. ಆದರೆ ಅ ಅದನ್ನು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಕಾಣುವುದು ನಮ್ಮ 2 ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಬದುಕು ದುಃಖ ಮತ್ತು ಈ” 


ನೋಡಿ. Bhandarkar : Peep into the Early History of . 
India, p- 361 Prof. Stcherbatsky : Central Conception of 


Buddhism, pp: 68-69 
ಹೋಲಿಸಿ Oldenberg : ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ್ದು ಪು. 216-17. 


ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ ಢ್‌ 


ಯಿಂದ . ಕಲುಷಿತಗೊಂಡಿದೆ ಎಂದೇ ಹೊರತು, ಇವು ಬದುಕಿಠಿಂದ ಅನೈಗೊಳಿಸಲಾಗದ 
ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎಂದಲ್ಲ. ಬುದ್ಧ ನು ತನ್ನ ಪ್ರವಚನಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಡುಕಿನ ವಾಸ್ತ ವತೆಯನ್ನು 
ಕುರಿತು ಮಾತನಾಡುತ್ತಾನೆ ಹೌದು. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ದಾಟುವ ದಾರಿಯನ್ನೂ ಅವನು 
ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ ಎಂದು ನಿರೂನಿಸಲಾಗಿದೆ : "ನಾನು ಬೋಧಿ 
ಸಿರುವುದೂ ಇಷ್ಟೇ, ಬೋಧಿಸುವುದೂ ಇಷ್ಟೇ. ಕೆಡುಕು ಮತ್ತು ಅದರ ನಿವಾರಣೆ." 

(2) ಅದು ವಾಸ್ತವವಾದಿ. ಬುದ್ದನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಊಹಾಪೋಹಾತ್ಮಕ ಚಿಂತನೆ 
ತಾಂಡವನಾಡುತ್ತಿತ್ತು. ತತ್ವಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅತಿಯಾದ ಚರ್ಚೆ ಚಿಂತನೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಅವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿತ್ತು. ಅವನ ಉಪದೇಶ ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ. ಬದುಕಿನ 
ಕಟು ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸುವ ನಿರಂತರ ಪ್ರಯತ್ನ ಅಲ್ಲಿದೆ. ತನ್ನ ಕಾಲದ ಸಾಂಪ್ರದಾ- 
ಯಿಕ ನಂಬಿಕೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಬುದ್ದ ಮು ತನ್ನ ಪ್ರವಚನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಲೋಕಗಳನ್ನೂ , 
ಅಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುವವರನ್ನೂ ಕುರಿತು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಆದು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಂದಿನ 
ಭಾಷೆಯನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದ ಯಾವನೇ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ತಪ್ಪಿಸಲಾಗದ ಜಾನಪದ ಉಕ್ತಿವಿಧಾನ. 
ಅದಕ್ಕೆ, ಭಾಗಶಃ ಕಾರಣ, ಬುದ್ದನಿಗೆ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿಯೂ ಅಂತಿಮ- 
ಗತಿಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ (6500810108))) ಅದು ನೀಡುತ್ತಿದ್ದ ಸೂಚನೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಇದ್ದ ನಂಬಿಕೆ, 
ಆದರೂ, ಸಾರತಃ ಖಂಡಿತವಾಗಿ ತಿಳಿಯದ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅವನ ಬೋಧನೆಯು ಕೈಬಿಟ್ಟಿದೆ 
ಎಂದೇ ಹೇಳಬೇಕು. ವೇದಪ್ರಮಾಣವನ್ನು, ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಕರ್ಪಾಚರಣೆಗಳನ್ನು, 
ಅವನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದನು. ಅತಿಪ್ರಾಕೃತಿಕ ವಿಷಯ:ಗಳಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯು 
ಅವನ ಉಪದೇಶದ ಒಂದು ಸ್ಪಷ್ಟೆ ಅಂಶ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಅಂದಿನ ಕಾಲದ ಮಾನಸಿಕ 
ಸ್ಥಿತಿಗತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದೆ ಹೋದದ್ದು ಎಂಬುದು ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ 
ವಿದ್ವಾಂಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ.» ಆದರೆ ಆ ಕಾಲಕ್ಕೆ ವಾಸ್ತವೀಯತಾಸಿದ್ದಾಂತಗಳು 
ಅಪರಿಚಿತವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪು ಮಾಡಿಕೊಂಡರೆ ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನೋ 
ಭಾವವು ಹೀಗಿದೆ ಎನ್ನಬಹುದು (ಪು.೧೦೬). ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ತರ್ಕ ಇವುಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ 
ಹೊರತಾದ ಯಾವುದನ್ನೂ ಬುದ್ಧ ನು ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಿಲ್ಲ. ಮುಂದೆ ನಾವು ನೋಡು 
ವಂತೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅನಂತರ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ವೈಚಾರಿಕ ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲೇ ಬೆಳೆದಿರು 
ವುದು ಇಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. 

(3) ಅದರ ದೃಷ್ಟಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ. ಬುದ್ಧ ನ ಪ್ರಕಾರ ಬದುಕಿನ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣ 
ಕೆಡುಕು. ಅದನ್ನು ಗೆಲ್ಲಲು ಅಗತ್ಯವಾದದ್ದ ನ್ನು ಮಾತ್ರ ಆತ ಬೋಧಿಸಿದ. ಅವನು 
ನೀಡಿದ ಅನೇಕ ಪ್ರವಚನಗಳಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕವಾಗಿದ್ದ ತತ್ವ ಯಾವುದು 
3.1/£5. Rhys Davids: Buddhism 0. 159. 
388. ಪು. 26 ೯. 


೧೪೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಸದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎಂಬುದು ಸುತ್ತಗಳೊಂದರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಈ ಕತೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 
ಒಮ್ಮೆ ಅವನು ಜು ಶಿಂಶುಪ ವೃಕ್ಷದ ಕೆಳಗೆ ಕುಳಿತಿದ್ದ. ಅದರ ಕೆಲವು ಎಲೆಗಳನ್ನು 
ಕೈಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಆತ ಅಳಿ “ಇರದಿದ್ದ ತನ ತಿಷ. ರನ್ನು ಕೇಳಿದೆ : "ಶಿಂಶುಪದ 

ನರೆಗೆೆಲ್ಲಂಸ್ಟೈ ಯೊ? ಅಥವಾ ಮರದಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಪಿಯ ಕ "ಇನ್ನೊ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಇವೆ, 
kay ಎಂದು ಅವರು ಉತ್ತರ ಕೊಟ್ಟಾ ಸ ಆತ ಹೇಳಿದ: "ನಾನು Kee 
ನಿಮಗೆ ಹೇಳಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಎಂಬುದೂ "ಅಶ್ಟೇ ಖಂಡಿತ.” ತಾನು ಅರಿತುಕೊಂಡಿ 
ದ್ದದ್ದೆನ್ನೆಲ್ಲ ಆತ ಹೇಳಹೋಗಲಿಲ್ಲ. ಕಾರಣ ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 
ಪ್ರಯೋಜನವೂ ಅವನಿಗೆ ಕಾಣಲಿಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲಿಗೆ ತನ್ನ ಶ್ರೋತೃಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯರ್ಥ 
ಕುತೂಹಲವನ್ನು ಅದು ಹುಟ್ಟಿ ಸುತ್ತ ದೆ, ಕೆಡುಕಿನ ನಿವಾರಣೆ ತಡವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡು 
ತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಅವನ ಭಾವನೆ. “ಓ ತಿಷ್ಯರೆ, ಅದನ್ನು ನಾನು ನಿಮಗೆ ಏಕೆ ಹೇಳಿಲ್ಲ? 
ಏಕೆಂದರೆ, ನಿಮಗೆ ಅದರಿಂದೆ ಯಾನ ಲಾಭವೂ ಇಲ್ಲ. : ಪವಿತ್ರ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಗತಿ 
ಪಡೆಯಲು ನಿಮಗೆ ಅದು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ನೆರವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಲೌಕಿಕಕ್ಕ 
ಬೆನ್ನು ತಿರುಗಿಸಿ, ಆಸೆಗಳನ್ನು ದಮನಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅದು ನೆರವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ' ಕ್ಷಣಿಕ 
ವಾದುದನ್ನು ನಿಲುಗಡೆಗೆ NE ಶಾಂತಿ, ಜಾ ನ, ಬೋಧಿ. ನಿರ್ವಾಣ ಇವುಗಳನ್ನು 
ಸಯ! ಅದು ನೆರವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ನಾನು ನಿಮಗೆ ಬೋಧಿಸ 
ಲಿಲ್ಲ. ಅವನಿಗಿದ್ದ ನಿಕ್ಕೆಕ ಆಸಕ್ತಿಯೆಂದರೆ ದುಃಖ ತೆಡುಕುಗಳಿಂದ ಪಾರುಗಾಣಿಸು 
ವ್ರದು. ತಾತ್ವಿಕ ಸೂಕ್ಷ್ಮತೆಗಳನ್ನು ಅನಾವರಣ ಮಾಡುವ ಅಗತ್ಯ ಅವನಿಗೆ ಕಾಣಲಿಲ್ಲ... 
ಅದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಸೆಮಯವೂ ಅವನಿಗಿರಲಿಲ್ಲ. . ಹೀಗೆ ಅನನ ಬೋಧನೆಯು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದದ್ದು .. "ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವು ಯಾರನ್ನೂ ಶುದ್ಧಿಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಶಾಂತಿಯು ಮಾತ್ರನೇ ಹಾಗೆ ಮಾಡಬಲ್ಲುದು' ಎಂದ ಆತ. : ಬುದ್ದನು 
ಆಚ್ಛೇಯತಾವಾದಿ, ಉಳಿದೆ ಧರ್ಮಗಳ ಉಪದೇಶಕರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳಿ 
ರುವ ವಿಷಯಗಳೆ ಬಗೆಗೆ ಅನನು ವೌನಿಯಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅಂತಿಮ ತತ್ವ ಗಳೆ 
ಬಗ್ಗೆ ಅವನಿಗಿದ್ದ ಜ್ಞಾನ ನ ಖಚಿತವಾದುದಲ್ಲ ಎಂದು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ನ ಗ್‌ 2 
ಆದರೆ ಬುದ್ಧ ನ ಉಪದೇಶಕ್ಕೆ ಹೀಗೆ ಅರ್ಥ ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಅವನ ಆಧ್ಯಾತ್ತಿ ಫ್‌ ಸ್ವಾಶ? 
ತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೇ ಕಂದೇಹೆ ತಾಳಿದಂತೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಶಂತೆಯೆ.. . “ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಅವನು ಅರಿಯದೆ ಇದ್ದಿದ್ದ ದಕೆ, ತಾನು ಬುದ್ಧ. ಬೋಧಿ 'ಪಡೆದನನು ಎಂಬುದಾಗಿ ಅವನು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ.3 
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ಈಗ ತಾನೆ ನಾವು ಹೇಳಿರುವುದರಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು ಇಷ್ಟು: : ಬುದ ನ ಉಪದೇಶ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ತತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಸೆಯನ್ನೂ ನಾವು ಹುಡುಕುವ ಅಗತ್ಯ ಇಲ್ಲಿ. ಕೇವಲ 
ತಾತ್ವಿಕ ಕುತೂಹೆಲ ಅವರಿಗೆ ಸೇರದು. ಆದರೆ ಅವನ ಬೋದೆಯಲ್ಲಿ ತತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು 
ಪ್ರಕಟವಾಗಿ ಕಾಣದಿದ್ದರೂ ಅಂತಹ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿದೆ. ಅವನು ಬೋಧಿಸಿ 
ದುದರಲ್ಲಿ ತಾತ್ತಿ ಕ ಗುರಿ ಎಂಬುದೊಂದು ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಅದರ ಅಂತರಾಳದಲ್ಲಿ 
ತಾತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ಅದರ ಮುಖ್ಯ ರೂಪರೇಖೆಗಳನ್ನು ಈಗ ನೋಡೋಣ. 
ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಜೀವ ಮತ್ತು ಅದು ಇರುವ ಭೌತಿಕ ಪರಿಸರ ಇವುಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ಉಪದೇಶಕ್ಕೂ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಸ್ಥೂಲ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧದರ್ಶನವು ವ್ರೈತವಾದಿ 
ಹಾಗೂ ವಾಸ್ತವವಾದಿ. ಆದರೆ ಆ ಎರಡೂ ಪದಗಳನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿ 
ರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ಬಳಸಿದರೆ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ತಪ್ಪಾ ಗುತ್ತ ದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯ 
ಬಾರದು. ಬೌದ್ಧದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿಯು ಈ ವಿರಡರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಆಳವಾಗಿ ಡಿದ 
ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿದೆ. ನಿದೆ ಇನ್ನೊ ಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅನು ಆತ ವನ್ನಾಗಲಿ, ಭೌತ 
ಜಗತ್ತನ್ನಾಗಲೀ ಒಪ್ಪುವುದೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ತಾತ್ರಿಕವಾಗಿ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಇವು: 

1) "ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ ಯಾವುದೇ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಾದರೂ ನಾವು ಶೀತ-ಉಷ್ಣ ಕ 
ನೆಳಲು-ಬೆಳಕು, ಪ್ರೀತಿ-ದ್ರೇಷ, ನೋವು-ನಲಿವು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೀ ಒಂದು 
| ಸಂವೇದನೆಯನ್ನಾ. ದರೂ ಎದುರಿಸುತ್ತೇವೆ.? ಸಾಮಾನ್ಯ ನಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯೆಂದರೆ, ಈ 
ಸಂಪೇದನೆಗಳಿಗಾಗಲಿ ಚಿಂತನೆಗಳಿಗಾಗಲಿ ಸ್ಪತಂತ್ರವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮ ಎಂಬ 
ಒಂದು ಬದಲಾಗದ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸೇರಿದವು ಗ ನಶ್ಚ ಹಾಡಿ ಸಂನೇದನೆಗಳನ್ನೂ 
ಚಿಂತನೆಗಳನ್ನೂ ಮಾತ್ರ ಬುದ್ದ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡ. ಅದಕೆ ಮೇಲಿನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅತ 
ನಿಕಾಹ್‌ ಎನು ವುದನ್ನು ಶಿ ಒಪ ಲಿಲ್ಲ. : ಅದು ಅನಗತ್ಯವಾದ ಊಹಾ- 
ಕಲ್ಪನೆ ಎಂಬುದು ದ ಭಾವನೆ. ಆಧುನಿಕ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ 
ಅವನು ಪ್ರಜ್ಞಾಗೋಚರ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ, ಮನಸ್ಸನ್ನಲ್ಲ. ಅವನ 
ಪ್ರಕಾರ ಸಂವೇದನೆಗಳು ಮತ್ತು ಚಿಂತನೆಗಳು ಹಾಗೊ ಅವುಗಳೊಡನೆ ಸಂಸರ್ಗ _ 
ಕಲ್ಪಿಸಿರುವ ದೇಹ ಇವೇ ಆತ್ಮ. ಅವುಗಳ ಮೊತ್ತ ಅಥವಾ ಸಂಘಾತ ಅದು (ಇದರ 
ಅಕ್ಷರಾರ್ಥ “ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿಸಿದ್ದು? ಎಂದು). ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅಥವಾ ಆದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿದೆ 
ಯೆನ್ನುವ ಬೇರೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ತಾನು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಬುದ್ಧ ಹೇಳಿದ. ಶ್ರೀಮತಿ 


ಹೋಲಿಸಿ : (prof. Stcherbatsky> op: 01. 73) ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವನ್ನು “ತೀವ್ರ ಅನೇಕತಾವಾದ' ಎಂಮ ವರ್ಣಿಸಿದೆ. 


೧೪೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ಪರೇಖೆಗಳು 


ರಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸ್‌ ಅವರು ಅಭಿವ್ಯಂಜಕವಾದ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಫಡ 
ಬುದ್ಧ ನದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ "ದರ್ಬಾರು ನಡೆಸುತ್ತಾ ಕಪ ಕಾಣಿಕೆಗಳನ್ನು ಸ ಸ್ವೀಕರಿಸು ಅಹಂ. 
3 ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ "ಬಸಂತ ಸ ಎಂಬ 
ಪದವನ್ನು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ "ಸಂಘಾತ' ಎಂಬುದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಲು ಬಳೆಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ 
(ಪು. 59). ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದರ ಅರ್ಥ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬದಲಾಯಿಸಿದೆ. ಉಪ 
ನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಇಲ್ಲಿ "ನಾಮ ಎಂದರೆ ಹೆಸರಲ್ಲ. ಸಂಘಾತವಾಗಿ ಸಂಯೋಗ 
ಗೊಂಡಿರುವ ಮನೋವ್ಯಾಪಾರಗಳು. ರೂಪ ಎಂದರೆ, ದೇಹ. ಅವುಗಳೆ ಸಮಾಸವು 
"ನನ ಹಿಕ್‌ ಜೀವಿಯನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಅವುಗಳೆ ಆರ್ಥ 
ಮನಸ್ಸು ಸ ದೇಹ. : ಎಂದರೆ "ನಾಮ' ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಾ ಗಿರುವ ಬದ 
ಗ ಕ್ಯ ಕ್ಷಣಕಾಲ ಮರೆತರೆ, ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು : ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 
ಯಾವುದನ್ನು ಅಂತಿಮವಲ್ಲ ಎಂದು ನಿರಾಕರಿಸಿರುದುವೋ ಆದನ್ನು ಬುದ್ಧ ಸತ್ಯವೆಂದು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ. ಅಲ್ಲದೆ, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗೆಳ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವುದು ನಿಜನಾಗಿಯೂ ಸತ್ಯಸ್ಯ ಸ 
ಸತ ವೋ ಆ ಮೂಲಾಧಾರವನ್ನು ಅವನು ನಿರಾಕರಿಸಿದ. ಸಂಘಾತದಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವ 
ಮಸೋನ್ಯಾಪಾ :ರಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಾಗಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ಅದರ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಸಂಘಾತ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇರೆ ತೆ ವರ್ಣಿಸಿ ದ್ದಾರೆ. ವಿವರಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ, ಆತ್ಮವು ಐದು 
ವ:ಡಿಯಾದದ್ದು . ಆ ಐದು ಅಂಶಗಳು ಅಥವಾ | ಸೃಂಧಗಳು : ರೂಪ, ವಿಜ್ಞಾ ನ ವ 
ಸಂಜ್ಞಾ » ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಥಾರ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಆತ್ಮದ ಭೌತಿಕ ಅಂ ಂಶವನ್ನು. 
ಕುರಿತ ರೂಪಸ್ಯಂಧ: ಉಳಿದವು ಮಾನಸಿಕವಾದವು. ಅವುಗಳ ಅರ್ಥವ್ಯಾಪ್ತಿ ಏನು 
ಎಂಬುದು ಅಷ್ಟು ಖಚಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಸ್ರವ್ಯನಾ ಗಿ ಅವುಗಳ ಅರ್ಥ ಹೀಗೆ (ಸ ನಾವು 
ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಇಟ್ಟುಕೆೊ ಇಳ್ಳ ಬಹುದು. "ಸ್ಪಪ್ಟಜ್ಞೆ': "ವೇದನೆ, "ಸಂವೇದನೆ' ಮತ್ತು. 
"ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಗಳೆ. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದ ಒಂದು ಮಾತುಂಟು. 
ಆತ ವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ವಿವರಣೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದ ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ಲಕ್ಷಣ 
ಕ್‌ Psychology, p. 98. 
೩ಬುದ್ಧನ ಉಪದೇಶದ ಒಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಈ ಉಕ್ತಿಯ ತನ್ನ ಉಪನಿಷ- 
ದರ್ಥವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ "ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ ಸರಪಣಿ” 
ಎಂಬಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞೆ ನಾಮರೂಪಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಮುಂದೆ ನೋಡಿ ಮತ್ತೂ 
ಹೋಲಿಸಿ : 0೦16680088 : ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ್ದು » 0. 228 0. 
3 ಆದರೆ ನಾಮರೂಪಗಳನ್ನು ಮೀರುವುದೇ ಬದಂಕಿನ ಗುರಿ ಎಂದು ಎರಡೂ ಉಪದೇಶ 
ಗಳು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ನಡುವೆ. ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವಿತ್ತು. ಹೋಲಿಸಿ. ಅದೇ, 


2 446. 
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ವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು, ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ವಿಶ್ಲೇಷಣ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಆ 
ವಿಶ್ಲೇಷಣಕ್ಕೆ ಪ್ರಧಾನನಾದ ಆಧಾರ ಮಾನಸಿಕವಾದದ್ದು ಎಂಬುದು. ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು 
ದೈಹಿಕ ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಅಂದಿಗೆ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿ ಮಾನಸಿಕ- 
ವಾದದ್ದೆ ( ಹೆಚ್ಚು ಆಭಾಸಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳಿದ್ದು ಎಂದು ಬುದ್ಧ ನು ಹೇಳಿದ್ದು ಗಮನಾರ್ಹ 
ವಾಗಿದೆ... ಅವನು ಹೇಳಿದ ವೃಥ್ವಿ, ಆಪ್‌, ತೇಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ವಾಯು ಇವುಗಳಿಂದಾದ 
ಈ ದೇಹವು ಆತ್ಮವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೌದೆ (ತರನೂ ತಕ್ಷಣ ಒಪು ತನೆ. "ಮನಸ್ಸು? 
ಎಂಬುದರಲ್ಲೇ ತನ್ನ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅವನು ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಭ್ರಾಂತಿಯೇ ಹೊರತು 
ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚೆನೂ ಅಲ್ಲ. ಜೀಹವೇ ಆತ್ಮ ಎನ್ನು ವುದರಲ್ಲಿರುವ ದೋಷವು ಕಡಮೆ 
ಯಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ನೂರು ವರ್ಷವಾದರೂ ದೇಹ ಇರುತ್ತದೆ. ಮನಸ್ಸಾದರೋ 
ನಿತ್ಯಚಂಚಲ. "ಮತ್ತೊಂದು ಕೊಂಬೆಯನ್ನು ಹಿಡಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಒಂದು ಕೊಂಬೆ 
ಯನ್ನು ಹಿಡಿದು, ಕೂಡಲೆ ಅದನ್ನೂ ಬಿಡುವ ಕವಿಯಂತೆ ಅದು. 

ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ನೀಡಿರುವ ವಿವರಣೆಯೂ ಇಂಥದೇ. ಹೊರಗಿ 
ನಿಂದ ಸಂವೇದನೆಗಳನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಅವು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಒಂದು 
ಜಾಡಿಯ ಬಣ್ಣವೇ ಮೊದಲಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೋಲುತ್ತವೆ. ಬುದ್ಧನ ಪ್ರಕಾರ ಆ 
ಲಕ್ಷಣಗಳೇ ಅಥವಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೆ ನೀಡಿಕೆಗಳೇ (ಸಂವೇದನೆಗಳು). ವಸ್ತು. ಅವುಗಳನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು ತನ್ನ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ಇರುವ ಯಾವುದೇ ಪದಾರ್ಥದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೂ ಅವನು 
ಒಪ್ಪಲಿಲ್ಲ. ಅಂಥದರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಒಂದು ಮೂಢನಂಬಿಕೆ ಎಂದು ಆತ ಖಂಡಿಸಿದ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ದೃಗಿಂದ್ರಿಯವೇ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧನಗಳು 
ಇರುವಂತೆ ಆ ಪದಾರ್ಥದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧನಗಳು ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳೂ ಆತ್ಮದಂತೆಯೇ ಸಂಘಾತಗಳು. ಅವುಗಳ ಆಧಾರವಾದ ಯಾವುದೇ 
ಎಕತತ್ವವೂ ಇಲ್ಲ. 

ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು ನೈೆರಾತ್ಮ ತವಾದ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ನೈರಾತ್ಮ್ರ 3 ನಿಂಬ ಸದ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕನಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ವಸ್ತುಗಳು ಏನಾಗಿಲ್ಲವೋ ಅದನ್ನು 
ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸಂಘಾತ ಎಂಬುದಾದರೋ, ಇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿದ್ದು ಆವು ನಿನಾಗಿನೆಯೋ 
ಅದನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. . ಹೀಗೆ ಈ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಒಂದು ವೇಳೆ ನಾವು "ಅದು 
ಯೋಚಿಸುತ್ತದೆ', "ಅದು ಬೆಳ್ಳಗಿದೆ' ಎಂದರೆ, ಅಲ್ಲಿ "ಅದು' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಯಾನ 
ಅರ್ಥವೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದ ಪೂರ್ಣವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಚಿನ್ನಾಗಿ ಮನ 
ವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಡುವಂತಹ ರೂಸಕಕಥೆಗಳಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ದೃಷ್ಟಾಂತ ಕಥೆಗಳಿವ, 


ಬೌದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತನಾದದ್ದು ರಥದ ಕಥೆ. ಹಿಂದಿನ ಗ್ರಂಥ 


ಹೋಲಿಸಿ 1. Mis: Rhys Davids: Buddhism, p: 133: 


ತತ್‌ 


ಗಿ೪೮ೆ ಭಾರತೀಯ ತೆ ತತ್ವಶಾ ಕುಸ್ವೈದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳಲ್ಲೂ ಅದು ಬಂದಿದೆ. ಆದರೂ ವಿವರಸಹಿತವಾಗಿ ದೊರಕುವುದು. "ರಾಜ ಮಿಲಿಂದನ 
ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು' ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ. ವಾಯುವ್ಯ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಸ್ತ ಸ್ವಶಕೆಯ ಆರಂಭದ 
ಸುಮಾರಿತಕ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಕೃ ತಿಯದು. ಗ್ರೀಕ್‌ ದೊರೆ ನೀನಾಂಡರ್‌(Menander) 
ಮತ್ತು ಬೌದ್ದ ಸಾಧು ನಾಗಸೇನರ ನಡುವೆ ನಡೆದ ಸಂವಾದದ ನಿರೂಸಣೆ ಅದರ ವಸ್ತು. 
ಒಂದು ದಿನ ಮಿಲಿಂದನು ನಾಗಸೇನನನ್ನು ಕಾಣಲು ಹೋದಾಗ ಆ ಸಾಧು ನೈರಾತ್ಮ 3 
ವಾದವನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರವಚನ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ ನೆ. ಮಿಲಿಂದನಿಗೆ : ಅದು ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗ 
ಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡು ಆತ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: "ಮಹಾರಾಜ, ನೀನು ಬಂದದ್ದು ಹೇಗೆ? 
ನರೋ ರಥದಲ್ಲಿ ಬ್ಲೋ ? "ನಾನು ನಡೆದು ಬರುವುದಿಲ್ಲ ಸಾ ಮಿ, ರಥದಲ್ಲಿ ಬಂದಿದ್ದೆ ನೆ. 
"ನೀನು ರಥದಲ್ಲಿ ಬಂದಿದ್ದರೆ ರಥದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳುವ ಬಾರಿ , ಕಂಬ ರಥನೆ ? 
ಚಕ್ರಗಳು ರಥವೆ ?' ರಥದ ಅಚ್ಚು ಮುಂತಾದುವನ್ನು ಕುರಿತು ಅಂಥವೇ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು 
ಹಾಕಿದಾಗ ಆ ರಥದ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಭಾಗವೂ ತನಗೆ ತಾನೆ ರಥವಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
'ಮಿಲಿಂದನಿಗೆ ಗೊತ್ತಾಯಿತು. ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟೆ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ "ಕೂಡಿಸಿದೆ' ಆ ಭಾಗ 
ಗಳಿಗೆ ರಥ ಎಂಬ ಪದ ಒಂದು ಸಂಕೇತ ಮಾತ್ರ ಮಹಾ ಅವನಿಗೆ ತಿಳಿಯಿತು. ಅನಂತರ 
ನಾಗಸೇನ ಹೇಳಿದ: ಹಾಗೆಯೇ "ಆತ್ಮ' ಎಂಬ ಮಾತೂ ಕೆಲವು ಭೌತಿಕ. ಮತ್ತು 
ವತಾನಸಿಕ ಅಂಶಗಳ ಮೊತ್ತಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿ ಅಂಕಿತ ಮಾತ್ರ. ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಒಳೆಪಡುವ 
ಯಾವ ಒಂದು ವಸ್ತುವೂ, ಅದರ ಘಟಕಗಳಾದ ಭಾಗಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಒಂದು 
ಅಸ್ಕಿತ್ಸವಾಗಿ ನಿಂತಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯವಾದ ವಿಷಯವೆಂದರೆ ಆತ್ಮ 
ಮತ್ತ ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತು ಇವೆರೆಡರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನೀಡಿರುವ ವಿವರಣೆ ಒಂದೇ ನಣಹಾ 
ಗಿರುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನ್ವ ನೈರಾತ್ಮ್ಯವಾದ ಎಂಬುದನ್ನು ಆತ್ಮ ಸೈ ಮಾತ್ರ 
ಅನೆಯಿಸುತ್ತಾರೆ ; ಹಾಗೆ ಆರ್ಥ ಕಲ್ಪಿ Na ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಥೌತನಸ್ಸ' ಎರಡೂ. 
ಸಂಘಾತಗಳೇ, ಯಾವುದೇ ಒಂದೂ ಸ 5 ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಸ್ತಿ ತ್ರ ವಲ್ಲ. | 
2) ಇದುವರೆಗೆ ಸತ್ಯ ವನು ನಾವು ಭಾಗಶಃ ನೋಡಿಕ್ಲಿ ವೆ. ಕಾಲವೆಂಬ ಅಂಶವನ್ನು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಉನಿ ಸಿ (ವೆ. ಅದಕೆ, ಬೌದ: ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಬಾಜ 
ಸಂಘಾತವನ್ನು ನಾವು ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ನೋಡಿದರೆ, * ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಿ ಕಾಲವೂ 
ಇದ್ದ ಂತೆಯೇ NE ಸಕಾ) ಅದು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಬನ. ಲೇ ಇರು 
ತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆತ್ಮ ಮೆತ್ತು ಜಗತ್ತು ಎರಡೂ ಒಂದೊಂದು ಪ್ರವಾಹ (ಸಂತಾನ). 
ಈ ಕಲ ಶಕೆಯನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸಲು ಸಾಮಾಕ್ಯವಾಗಿ ಎರಡು ಸಂಕೇತಗಳನ್ನು. ಬಳೆಸುತ್ತಾರೆ. 
ಒಂದು, ನೀರಿನ ಪ್ರವಾಹ. ಇನ್ನೊಂದು, ತಾನೇ ಉತ್ಪಾದಗೊಂಡು ತನ್ನ ನ್ನು ತಾನೇ 
ನಿಣಾಕಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವ ದೀಪಶಿಖೆ. ಆತ್ಮ ದ ನಿಸಯಕ್ಕಂತೂ ಜ್ರ ಹಿ “Re 


3ನೋಡಿ. Oldenberg : op: cit- p- 254 ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ. 
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ಅತ್ಯಂತ ಉಚಿತವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದರ ದಹಿಸುವ 'ತಾಸದಿಂದ ಯಾತನೆಯ 
ಅನುಭನನನ್ನೂ ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ನಾವು ವಸ್ತು ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದೂ ಕೇವಲ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿ (ವೀಥಧೀ)ಒಂದೇ ವಿಧದ ವಸ್ತುಗಳು ಅಥವಾ ಘಟನೆ 
ಗಳೆ ಸರಣಿ. ಅವುಗಳ ಸ್ಥ ರತೆಯ ಬಗೆಗೆ ನಮಗಿರುವ ಭಾವನೆ ಕೇನಲ ಕಟ್ಟುಕಥೆ. ಆಧಾರ 
ಭೂತವಾದ ಸ್ಥಿರತೆಯಿಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ತಡೆಯಿಲ್ಲದೆ ಚಲಿಸುತ್ತಿವೆ ಎಂಬ ವಾದಪು 
ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇದ್ದ ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿಗಳೆ ಸಮನ್ವಯದ ಪ್ರಯತ್ನ. ಆ ಎರಡು ದೃಸ್ಟಿ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು, ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ. ಇನ್ನೊಂದು ನಾಸ್ತಿತ್ರದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ. "ಈ ಜಗತ್ತು, 
ಓ ಕಚ್ಚಾನ,“ಅದು ಇದೆ” ಮತ್ತು “ಅದು ಇಲ್ಲ” ಎಂಬ ದ್ವಂದ್ರೆದಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಓ ಕಚ್ಚಾನ, ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳು ಹೇಗೆ ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವಿವೇಕದಿಂದ ಅರಿಯಬಲ್ಲನನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
“ಅದಿಲ್ಲ”ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ, ಕಚ್ಚಾನ, ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳು 
ಹೇಗೆ ಅಳಿದು ಹೋಗುತ್ತವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸತ್ಯವಾಗಿ ನಿವೇಕದಿಂದ ತಿಳಿಯುವವನಿಗೆ 
ಅದು ಇದೆ” ಎಂಬುದೂ ಇಲ್ಲ.?! ಬುದ್ದನ ಪ್ರಕಾರ, ಇರುವಿಕೆಯಾಗಲಿ (ಅಸ್ತಿತ್ವ): ಇಲ್ಲ 
ದಿರುವಿಕೆಯಾಗಲಿ (ನಾಸ್ತಿತ್ವ) ಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಆಗುವಿಕೆ (ಪರಿಣಾಮ) ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯ. ಇಷ್ಟ 
ರಿಂದ ಆತ ಸತ್ಯವನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸಿದ ಎಂಬ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ನಾವು ಬಂದುಬಿಡಬಾರದು. 
ಆತ ಸತ್ಯವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡಿದೆ. 
ನಿರಂತರವಾದ ಬದಲಾವಣೆ. ಇದೆ, ಆದೆರೂ ಬದಲಾಯಿಸಿ ಹೋಗುವಂಥದು ಯಾವುದೂ 
ಇಲ್ಲ. "ಕರ್ಮ ಇದೆ, ಆದರೆ ಕತನ್ಯ ಇಲ್ಲ.' ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇದಲ್ಲದೆ 
ಮತ್ತೆ ಎರಡೇ ಎರಡು ಸಲ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವ 
ಶಕ್ತಿಯೇ ಭಾಷೆಗೆ ಬಹುಶಃ ಇಲ್ಲ. ಬುದ್ಧನ ಒಂದೆರಡು ತಲೆಮಾರುಗೆಳ ಅನಂತರ 
ಗ್ರೀಸಿನ ಹೆರಾಕ್ಲಿಟಸ್‌ನ (Heraclitus) ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಲ ; ಮತ್ತೆ ನನ್ನು 
ಕಾಲದಲ್ಲೇ ಬರ್ಗ್‌ಸನ್ನನ (Bergson) ತತ್ವಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಇಂಥದನ್ನುು ನೂವು 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇಂಥ ಸಿದ್ಧಾ ತನನ್ನು ಮೊತ್ತ ಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಮಂಡಿಸಿದೆನನ 
ಪ್ರತಿಭೆ ಎಷ್ಟು ಮಹತ್ತರವಾದುದು. 

ನಿರಂತರವಾದ ಉತ್ಪಾದನವಿದ್ದರೂ, ಯಾವ ಹೊಸ ವಸ್ತುಗಳೂ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ 
ಬರದಿರುವುದರಿಂದ ಜಗತ್ತು "ಜಗತ್ತ ವಾಹ' "ನಿರಂತರವಾಗಿ ಆಗುವುದು ಅಳಿಯುವುದು' 
—ಎಫಿಸುತ್ತಡೆ. ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಜಗತ್ತನ್ನೇ ಆಗಲಿ, ಅದರಲ್ಲಿನ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವನ್ನಾಗಲಿ, ಈ ಸರಿಣಾಮ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಒಳನಡುವಂಥದು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಈ ಪರಿಣಾಮ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೇ ವಸ್ತು. ಈ ಪರಿಣಾಮ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ರೂಪಿಸುವ 


ವಧಾ ರಾ 


೧೦16070088 : op: cit, 249. 
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ನಿಯಮವು ಬೌದ್ಧದಶ ರ್ಶನಕ್ಕೆ ಜೀವಾಳೆನೆ ವೇ ಆದದ್ದು . ಅದನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದು 
ಅಗತ್ಯ. ಯಾವುಜಿಲ್ಲ ಉತ್ಪಾ ದಿತವಾಗುತ್ತದೆಯೋ ಅದಕ್ಕೆ ಅ ನ್ಹಯವಾಗುವಂತೆ ಆ 
ನಿಯಮದ ಸಾಮಾ ನ್ಯ ಸ್ವ AONE ನನ್ನು ಹೇಳು ವುದು 'ಬೌದ್ದ 1 ಅನ ನಂತರ 
ಚರಿತ್ರೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಷಯ. ಈಗ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯಿಂದ ಆರಂಭಿಸಬಹುದು : 
ಯೊಂದೂ' ' ಒಂದೇ. ಬಗೆಯ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಸರಣಿಯಾದಕೆ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಜೆ 
ಯಾವುದೇ ಎರಡು ಘಟಕಗಳ ನಡುವಣ ಸಂಬಂಧನೆ ನೇನು : 9 ಬುದ್ಧನ ನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿ 
ಒಂದು ನಿನರಣೆ, ಹಾಗೆ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಬರುವುದು ಆಕಸ್ಮಿಕ ಎಂಬು ಗ 
(ಸು. 104). ಇನ್ನೊಂದು, ಹೀಗೆ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಬರು ವುದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕಾರ್ಯ 
ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧನಿಜಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ಅದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ತನುಗೆ 
ತಿಳಿದಿದ್ದ ಅಂಶಗಳ ಜೊತೆಗೆ ದೇವರು ಎನ್ನುವ ಅಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಅಂಶವೊಂದನ್ನು ತಂದದ್ದು 
(ಪು. 105). . ಎರಡರ ಪೈಕಿ ಯಾವುದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಮನುಷ್ಯನಂತೂ ಘಟನಾ 
ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿ ಏನನ್ನೂ ಮಾಡಲು ಶಕ್ತನಲ್ಲ. ಬುದ್ಧನು ಈ 
ಎರಡೂ ವಿವರಣೆಗಳ ನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದನು. ಅನಿನಾರ್ಯತೆ' ಎಂಬುದು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಏಕೈಕ ಜತ ಎಂದು ಆತ ಮಂಡಿಸಿದ. ಆಕಸ್ಮಿಕತೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಖಂಡಿ 
ಸಲು ಆತ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡ. 
ಅಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರವೇಶನನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಉದ್ದೆ ತವಾದಿಗಳಾದ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ 
ಧರ್ಮಗಳ ಸಂಸರ್ಕವನ್ನೂ ಕಡಿದ:ಕೊಂಡ.. ಕ್ರಮಾಗತ ಪರಂಪರೆಯ ಭಾವನೆಯು 
ಬದ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ 
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಖುತ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಗಳ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಷ್ಟು ಹಳೆಯದು ಅದು. 

ಆದರೆ ಅಜ್ಞಾ ತವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತಿರುವ ಕತ್ತ ವ್ಯ ವೊಂದಿದೆ ಎಂದು ಅವೆರಡೂ 
ಸೂಚಿಸ ತ್ತವೆ. ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನವು ಸಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಕ್ರಮದ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯ್ಯವೇನೆಂದರೆ 
ಅಂಥದೊಂದು ಕರ್ತವ್ಯ ನನ್ನು pp ಅದು ಹೊರತುಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ 
ಬೌದ್ದ ದೃಷ್ಟಿಯು ಸಜಾ ುವನಾದನನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ.(ಪು. 104). 1 ಆದರೆ ಒಂದು 
ಮುಖ್ಯ ವಾದ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇ ದು ಅದಕ್ಕಂತ ಬೇರೆ. ಸ್ನ ಥ್ರಭಾವವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರ ವನ್ನು 
ಉಂಟುಮಾಡುವ ಅನಿನಾರ್ಯತೆಯು 'ಕಾರಣದಲ್ಲೇ. ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿ ಇದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, 
ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ನಾವು. ಆ ವಸ್ತು 
ನಿನಿಂದಾಜೆ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಯಾವುದೇ ಮೂಲಸಂಕಲ. ವಾದವನ್ನೂ 
ಒಪ್ಪಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಬೌದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಉತ್ಪಾದನೆ ಎಂಬುದು ಕಾರಣದ 


ಕೇವಲ ಸ್ವ-ನಿಕಾಸವಲ್ಲ. ಅದರೊಂದಿಗೆ ತ ಹೊರಗಿನ : ಆಂಶಗಳು ಸಹಕರಿಸುವುದರಿಂದ 


ಉಂನಾಗುವ ಪರಿಣಾಮ ಅಡು, ಅಡ ಅನಿನಾರ್ಯನಾದ ಅನುಕ್ರಮಶ್ರೇಣಿ. ಆದರೂ 


ಹೋಲಿಸಿ, BP. pp 68 ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ, 
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ಅಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಅನಿನಾರ್ಯತೆಯು ಆಗಂತುಕನಾದದ್ದು. "ಕೆಲವು. ಅನಿ 
ವಾರ್ಯ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಏರ್ಪಡುವನರೆಗೂ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ 
ಎನ್ನು ವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆದು ಆಗಂತಃಕೆ. ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯು ಒಮ್ಮೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾದ 
ಮೇಲೆ ಅದರ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಇರುವವರೆಗೂ ಅದು ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನು ವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು 
ಅನಿವಾರ್ಯ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಜ್ಯೋತಿಯ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯು ಬತ್ತಿ; ಎಣ್ಣೆ ಮುಂತಾದುವು 
ಇದ್ದ ಹೊರತು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅಥವಾ ಹಲವು ಸಹಕಾರಕ 
ಅಂಶಗಳು ಹಿನ್ಮೆಟ್ಟುವವರೆಗೂ ಅದು ಅವ್ಯಾಹತವಾಗಿ ಇರುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 
ಹೀಗೆ ಈ ನಿಯಮನೇನೋ ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯ. . ಅದಕ್ಕೆ ಅನವಾದ ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅದರ ಕ್ರಿಯೆ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದು .. ಈ ಕಾರಣಕಾಗಿಯೇ ಅದನ್ನು 
ಪ್ರತೀತ್ಯಸಮುತ್ಪಾದ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು. `` "ಅದು ಇರುವುದರಿಂದ ಇದು ಆಗು 
ತ್ತದೆ; ಅದು ಉದ್ಭ ನಿಸುವುದರಿಂದ ಇದೂ ಉದ್ಭ ವಿಸುತ್ತದೆ.'' ಈ ಸಂಸ್ಥೆತ ಪದದ ಅರ್ಥ 
"ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಉದ್ದ ವವಾಗುವುದು' ಎಂದು. . ಕೆಲವು ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳಿದ್ದ ರೆ 
ಒಂದು (ಫಲಿತವು ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಇಲ್ಲಿನ ಅನಿವಾರ್ಯತೆ ಎಂಬುದರ ಸ್ವರೂಪವೂ ಸ್ವಭಾವವಾದದಲ್ಲಿನ ಅನಿವಾರ್ಯತೆಯ 
ಸ್ವರೂಪವೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ "ಹೀಗಿದ್ದರೆ' ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ, ಪರಿಣಾಮವನ್ನು 
ಪೋಷಿಸುವ... ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕತ್ತರಿಸಿದರೆ. ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನು . ತಡೆಗಟ್ಟಬಹುದು 
ಎಂದು. ಕಾರಣಸೂತ್ರದ ಉತ್ತರಾರ್ಧದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. "ಅದು ಇಲ್ಲ 
ದಿರುವುದೆರಿಂದ್ಕ : ಇದು ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ನಿಂತುಹೋದರೆ, ಇದೂ ನಿಂತುಹೋಗು 
ತ್ತದೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಸ್ವಭಾವವಾದ ಮತ್ತು 
ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಅಗಾಧ. ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿ ಏನಾಗ 
ಬೇಕೋ ಅದು, ನಾವು ಇಚ್ಛೆ ಸಲಿ ಬಿಡಲಿ, ಆಗಿಯೇ ತೀರಬೇಕು. ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ 
ಮಾನನ ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಅವಕಾಶನಿಜಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯು 
ಆರಂಭವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ: ಹಾಗೆ ಮಾಡಲು ಆ ಶ್ರೇಣಿಯ 
ಕಾರಣಗಳು ಯಾವುವು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದಷ್ಟೆ ಆವಶ್ಯಕ. ಕಾರಣಾಂಶಗಳನ್ನು 
ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಶ್ರೇಣಿ 
ಗಳನ್ನು ಕೊನೆಗಾಣಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯ. ಹೀಗೆಂಬುದು ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ಅಭಿ- 
ಪ್ರಾಯ. ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಬದುಕಿನ ಮುಖ್ಯ ಸಮಸ್ಯೆಯಾದ ದುಃಖದ ನಿರ್ಮೂಲನದ 
ನಿಷೆಯದಲ್ಲಂತೂ ಇದು ನಿಜ. ಈ ಅಂಶಗಳ ಅರಿವು, ಅವುಗಳೆಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ 
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ಆಗಂತುಕ ಕಾರಣನಿಯನು ಇವು ಸಿದ್ಧಾ ರ್ಥನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಹೊಳೆದದ್ದೆ ೯ 
ಅವನನ್ನು "ಬುದ 'ನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದುದು... ಈ ಆಗಂತುಕ ಕಾರಣವಾದವು ಮಾನವನ 
ನಿಗೆ ಏಕೆ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿ ಎಂದರೆ, ದುಃಖವು ಉಂಟಾಗುವುದು ಸಹಜವಾದ ಮತ್ತು 
ರಿರ್ಣಯಿಸಬಹುದಾದೆ ಒಂದು ನಿಯಮದಂತೆ ; ಅದರ ಕಾರಣವನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುವು 
ದರಿಂದ ದುಃಖವನ್ನೂ ಹೋಗಲಾಡಿಸಬಹುದು ಎಂದು ಅದು ಹೇಳುವುದರಿಂದೆ. ಈ 
ಕಂಡುಹಿಡಿಕೆಯು ಬುದ್ಧ ನ ಉಸದೇಶವು ಹೇಗೆ ವಾಸ್ತವಿಕವೂ ವ್ಯವಹಾರ್ಯವೂ ಆದೆ 
ಆಧಾರನನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅನಂತರ ಇದೇ ವಿವರಣೆಯನ್ನು 
ಎಲ್ಲ ಕಾರಣ ಘೆಟಿನಾವಳಿಗೂ ವಿಸ್ತರಿಸಲಾಯಿತು. ಈ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು 
ಇರುವ ಒಂದೊಂದೂ ಏಕೆ ಹಾಗಿದೆ, ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಏಕಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಸಮರ್ಪಕ 
ವಾಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳು, ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ತತ್ವಶಃ ಆದೆರೂ, 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬಲ್ಲಂಥವು. ಪರ್ಯಾಪ್ತ ಕಾರಣ ನಿಯೆಮ (Law of 
Sufficient Reason) ಎಂಬುದರ ಭಾರತೀಯ ಪ್ರತಿರೂಪ ಇಲ್ಲಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಆ 
ಪ್ರಾಚೀನ ದಿನಗಳಲ್ಲೇ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ಕಾರಣನಿಯಮದ ಆಧುನಿಕ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು 
ಮುಟ್ಟಿತ್ತು ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. | 
ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಕ್ರಣಕ್ರಣವೂ ಬದಲಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು "ಕಣಿಕನಾದ' 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಹಿಂದೂ ತತ್ಪಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದು 
ಆ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ. ಸ್ವಯಂ ಬುದ್ಧ ನೇ ವಸ್ತುಗಳ ಅಶಾಶ್ವತತೆಯನ್ನು ಅಥವಾ ಬದಲಾಗು ' 
ವಿಕೆಯನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದ್ದನು; ಬಹುಶಃ ಮನಸ್ಸೊಂದನ್ನು ಹೊರತು. ಆದರೆ ಬಹು 
ಬೇಗ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತನಾಗಿದ್ದ ತರ್ಕದ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಪ್ರತಿಕ್ಷಣವೂ 
ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಯಿತು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೂ ಪೂರ್ಣ ತ್ತ 
ವಾಗಿ ಬೆಳೆದದ್ದು ಅನಂತರದ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಉಳಿದ ಹೇಳಿಕೆ 
ಗಳನ್ನು ಬೌದ್ದ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಮುಂದಿನ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಕಾದಿರಿಸೋಣ. ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಅಂಥ ದೃಷ್ಟಿಗೆದುರಾಗಿ ಎದ್ದ ಎರಡು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಓೀಕೆಗಳನ್ನೂ, ಬೌದ್ಧ ರು ಅವು 
ಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರ ' ನೀಡಿದ ರೀತಿಯನ್ನೂ ಕುರಿತು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಹೇಳುವುದು 
ಅಗತ್ಯ. ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಫಿರಂತರವಾಗಿ ಪ್ರವಹಿಸುತ್ತಲೇ ಇದ್ದ ರೆ, ಪ್ರಕಿಯೊಂದೂ ಏಕ 
ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಹೊಸದಾಗುತ್ತಲೇ ಇದ್ದರೆ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು ಹೇಗೆ, ಪರಿ- 
ಚಿತನಾದ ಒಂದು ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವೂ ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ತಿಳಿದಿರುವ ವಸ್ತುವೂ ಒಂದೇ 
ಎಂದು ತಿಳಿಯುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಅರಿವಿನ 
ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಆ ವಸ್ತುಗಳು ಒಂದನ್ನೊಂದು ಹೋಲುತ್ತವೆ. ನಾವಾ. 
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ದಕೋ ಅನೆರಡೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ ಎಂಬುದು ಬೌದ್ಧರ 
"ಉತ್ತರ... ಜೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಜೇಕಾದತ ಎಲ್ಲ ಅರಿವೂ ದೋಷಪೂರ್ಣವಾದಣೆ . 
ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿರುವ ಹೋಲಿಕೆಯ ನ್ನು ಅನನ್ಯತೆಯೆಂದೇ ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೆ ನೆ. 
ಇನ್ನೊಂದು ಟೀಕೆ ಇದು : ಆತ್ಮವೂ ಪ್ರತಿಕ್ಷಣ ಬದಲಾಗುತ್ತಿದ್ದ ನ ನೆನಪು ಎಂಬ 
ವಾಸ್ತ ಖಾ ನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು. ಕಷ್ಟ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೆಕ್ಟೊ 'ಬೌದ್ದರ ನಿವರಣೆ ಇದ್ದೇ 
ಇದೆ. De ಪ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬೆ ಅದು ಉದಿಸಿ ಅಯವಾಗುತ್ತಿ ರುವಂತೆಯೇ 
ಮುಂದಿನದರಲ್ಲಿ ಸೇರಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. 1 ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮುಂದಿನ ಹಂತ 
ದಲ್ಲಿಯೂ "ಅದರ ಹಿಂದಿನ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳ ಸಮಸ್ತ ಅಂಶಶೃಕ್ತಿಗಳೂ' ಅಡಗಿವೆ. 
ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಅನುಕೂಲಕರವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅವು ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದೆ ಒಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಯಾವುದೇ ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ನೇ ಆಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಅವನು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಬೇರೆಯೇ ಅಲ್ಲ. "ಆತ್ಮವು ಸಂಘಾತ ಸ್ಸು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಸ ಎತಶಕ್ತಿಯಿರುವ 
ವಸ್ತುವೂ ಹೌದು.? ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯನ್ನು. ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು 
ಇದರ ಆಧಾರದ ಮೆ (ೆಯೇ. ಯಾವನು ಬೆಳೆ ಬಿತ್ತುತ್ತಾನೋ ನ್ನು "ಬೆಳೆಯನ್ನು 
ಕೂಯ್ಯುವುದಿಲ್ಲ, ದಿಟ ; ಆದರೂ ಫಲ ಕೊಯ್ಯುವವನು ಯಾರೋ ಅವನುಸಂಪೂರ್ಣ. 
ವಾಗಿ ಬೇರೆಯಾದನನೂ ಅಲ್ಲ. ಅಷ್ಟುಮಟ್ಟ ಗೆಆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಶ್ರೇಣಿಯ ಹಿಂದಿನ ಅಂಶಗಳು 
ಮಾಡುವ ಒಳಿತು ಅಥವಾ ಕೆಡುಕುಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು: ಣ್ಸುವ ವಿಷೆಯ ಅವನಿಗೆ ಅನ್ಚಯಿ 
ಸಿಯೇ ತೀರುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬ ಪಾನಿಯು ಯಮನನ್ನು ಜ್‌ ವಿಷಯವನ್ನು ಸು 
ತ್ತದೆ, ದೇವದತ್ತಸುತ್ತ. ಅದರಲ್ಲಿ ಯಮ ಹೇರು ನೆ: "ಈ ನಿನ್ನ ಪಾ ಸಕರ್ಮಗಳನ್ನು, 
' ಮಾಡಿದವರು ಬೇರೆ ಯಾರೂ ಅಲ್ಲ. ನೀನೇ: ಅವನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದಿ ಯೆ ಅವುಗಳ ಫಲನನ್ನು. 
ಅನುಭನಿಸುವನನೂ ನೀನೇ.'3 ಜಾತಕ ಕತೆಗಳಲ್ಲೂ ಅಪ್ಪೆ. ಬು ದ್ಧ ನ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ನ 
ಗಳ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಹೇಳುವ ಆ ಕತೆಗಳೆಲ್ಲವೂ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ. ಅದರಲ್ಲಿನ ಇಂತಿಂಥ ವ್ಯ ಕ 
ಗಳು ಬೇಕೆ ಜನ್ಮ ದ ಅಂತಿಂಥ ವ್ಯ ಕೈಗಳು ಎನ್ನು; ತ್ತವೆ : ಆಗ ನಾನು Kk 
ಬಿಳಿಯಾನೆಯಾಗಿದ್ದ ದೇವದತ್ತನ ದುಷ್ಪ "ಜೇಡನಾಗಿದ್ದ. >: ಎಂದರೆ, ಬೌದ್ಧ 
ಧರ್ನುವು ವಸು ನಿವು ಒಂದೇ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಏಕತೆಯನ್ನು "`ರಾಕಂಸುತ್ತ ದೈ ಆದರೆ 
ಅದರ ಬದಲು ನಿರಂತರತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಹ. ಆತ್ಮ ಶ್ರೀಣಿಗಳಿನೆ, ಅವು 
ವಿ ನ್ಯಿವ್ಯ ಮತ್ತು ಬ್ಲಿ ಬಿ ಬಿ ಎಂದಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳೋಣ. ನಿ ವ್ಯವ ಈ ಮೂರೂ 
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ಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಬೈ ಬ್ಮ ಬಿ ಕೂಡ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಕ್ರೀಡೆಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲ ಒಂ ದ ಬಾಂಧನ್ಯ ಇದಿ. ಬೇಕೆ ಶ್ರೀಣಿಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಅಂತಹ ದಾನ್ಯ ಅವಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲ. ಎ್ಮ ಮ ಬ್ಕಿ ನ್ನ ಮತ್ತು ಬ್ಮಿ ಇವರ ನಡುನೆ 
ಬಾಂಧವ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ದಂದ ಬೆ ದ್ಧ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ರುವ ಆತ್ಮ ನಿರಾಕರಣೆಯ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ನನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ * ತುಂಬ ಎಚ್ಚರಿಕೆ ಬೇಕು. ತಾನೇ ಬದಲಾಗದೆ, 
ದೈಹಿಕನಾಗಿಯೂ ಮಾನಸಿಕನಾಗಿಯೂ ಬಲಾ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಂಡೂ ಸ್ಥಿರವಾಗಿರುವ ವಸ್ತು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನವು 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ವಿ. ಆದರೆ ಒಂದು “"ಪ್ರನಾಹತೀಲ ಆತ್ಮವನ್ನು ಇ ಬಿಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಅದರ ಪ್ರವಹನ ಸ್ವಭಾನದಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವೂ, ಸಾದೃಶ್ಯ 
ವಿಲ್ಲದುದೂ ಆದ ಒಟು ಶ್ರೇಣಿ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ 
ವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಬೌದ್ದರು ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೀಗೆ ನಿರೂಸಿಸಿರುವುದರಿಂದ, ಆ 
ಕ್ಷಣದ ಅನುಭನವನ್ನು ಮೀರುವ ಆತ್ಮವೊಂದನ್ನು ಗುಪ್ತವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರು ಎಂದಾ 
ಯಿತು. ಆತ್ಮನನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ಅದು ಕೇವಲ ಕ್ಷಣಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಶ್ರೇಣಿ ಎಂದು ನಿರಾ 
ಕರಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ ಆ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ಆ ಶ್ರೇಣಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟಾಗಿ ನೋಡಲು 
ಸಮರ್ಥವಾಗಿರುವ ಶಾಶ್ವತನಾದ ಆತ್ಮವೊಂದನ್ನು ಅವರು ಒನ್ಪಿಕೊಂಡಂತಾಯಿತು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯು ಶ್ರೇಣಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೇ ತನ್ನನ್ನು ಅರಿಯಲಾರದು. ಅಂಥ 
ದೊಂದು ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಬುದ್ಧ ನ ಉನದೇಶದನ್ನಿ ಅನುದ್ದೆ ೇಶಿತವಾಗಿ ಬಂದದ್ದೆ ಲ್ಲ 
ಆದರೆ ಅವನೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಅಂಶ ಅದು ; ಅದರ ನಿರಾಕರಣೆ ಅನಂತರದ ಅನು- 
ಯಾಯಿಗಳು ತಂದ ನವೀನತೆ ಎಂಬುದು ಕೆಲವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ.! 

ನಶ್ಚರತೆ ಮತ್ತು ನ್ಸೈರಾತ್ಮ ತ ತತ್ವಗಳು ಬುದ್ಧ ನ ಉಪದೇಶದ ಮೂಲಭೂತ 
ಅಂಶಗಳು. ಅವುಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿ ಅನನು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ `ಬೋಧ 
ನೆಯ ಸತ್ಯವನ್ನೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನೂ ತಲೆಕೆಳಗು ಮಾಡಿದ. ಪರಸ್ಪರ 
ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಖಂಟ ನಂದು ಹೇಳುತ್ತಾ 
ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ, ಈ ಅನ್ಯಾದೃಶ ಸಿದ್ಧಾಂತ. ಭೌತಿಕ, ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕವಾದ 
ಎರಡೂ ಆ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿನೆ. ಇಡೀ ಜಗತ್ತು ಅವುಗಳಿಂದ ಉತ್ಪಾದಿತವಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ "ಹೇಳುತ್ತ ಜಿ. ಆದರೆ ಈ ಮೂಲವಸ್ತುಗಳು, ಅವು ಉತ್ಪಾದಿಸು 
ವಂತಹ ವಸ್ತು ನಗಳಷ್ಟೇ ತಿರುಳಿಲ್ಲದವೂ, ಉಳಿನಿಲ್ಲದುವೂ ಆದುವು. ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇನ್ನ ¥4 
ಮೂಲವಸ್ತುಗಳು ಸರಳೆ. ಅನುಭನದ ವಸ ್ರಿಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೆ ೇಹಿಸಿದರೆ ನೊರಕುವ 
ಅಂತಿಮ ಘಟ್ಟವನ್ನು ಅವು ಸೂಚಿಸ ತ್ತವೆ. ಉತ್ಪಾ ದಿತಗಳಾದಕೋ ಸಂಘಾತಗಳು 
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(ಮೊತ್ತ ತ್ರಗಳು). ದೃಷ್ಟಾಂತ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ರಥದೂತೆ ಹೊಸದಾದ ಯಾವುದೆಕ್ಟೊ 
ವ್ರೆಸೊಕೇತನಲ್ಲ. "ಭೌತಿಕನಾಗಿ, ಸ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ (ಧರ್ನವು ಕಸಲ ನಾಲ್ಕು ಭೂತ 
ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಸ್ಸಿಕೊಂಡಿತು, ಪೃಥ್ವಿ, ಆಫ್‌, ತೇಜಸ್ಸು, ವಾಯು. ಅಂಡಿನ 
ಉಳಿದ ಜಾಂ: ಒಸಿ ಕೊಂಡಿದ್ದ. ಆಕಾಶನನ್ನು ಆದು ಬಿಟ್ಟ ಶು." ಈ ಹೆಸರು 
ಗಳು ಕೇನಲ ಸಾಂಪ್ರ ದಾಯಕವಾಡುವು ನಿಂಬುದನ್ನು ಸೆಸಡಬಕು. ಏಕೆದೆರೆ, 
ಕ್ರಮನಾಗಿ ಅವು ಕಾಠಿಣ್ಯ, ದ್ರ ದ್ರವತ್ಸ, ಶಾಖ ನ.ಶ್ತು ಸೂರ ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬೂಧಿಸಿದ 
ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭನನನ್ನು ನಾಶ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಭೌತ ಜಗತ್ತು, ನನ್ಮು ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳು, ದೇಶ್‌ಗಳು ಎಲ್ಲವೂ ಈ ಭೂಶಗಳಿಂದೆ ಆದೆ ಸಂಭಾಶಗಳು. ಅವುಗಳ ಗೌಣ 
ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಅನನ್ನು ಭೌಶಿಕ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ." ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 
ದೊಸೆ ಹಾಗೆಯೇ, ಅದು ಒಂದು ಅಂಕುಶಸ್ಟರೂಸ ಚಿತ್ತ ನನ್ನು ಒಡಿ ಕೊಂಡಿತು. 
ಮನಸ್ಸಿನ ಉಳಿದ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಆದು ೫, ಶ್ರ ಅಥಾ ಚಿತ್ತ ಡಿದ ಬಂದದ್ದು ಎಂದಿತ:. 
ಆದರೆ ಈ ನಿನರಗಳೆಲ್ಲ 4% ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆ 'ತಿಹಾಸದೆ ಮ. ನ ಫಟ್ಟ ಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದೆವು. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಸರಿಶೀಲನೆಯ ನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಸುವ ಅಗತ್ಯ ಇಲ್ಲ. 
11 
ಮೇಲೆ ಸಂಕ್ಷೇಸವಾಗಿ ನಿರೂಸಿಸಿದ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ಸಿದ್ಧಾ ಂಶದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಅದೆರ 
ಅನುಷ್ಠಾನ ಯೋಗ್ಯ ಉಸಭಯೇಶವು ಸ್ಪಷ್ಟ ನಾಗುತ್ತ ದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ನಸ್ರು ಗಳೊ 
ನಶ್ಚ ರವ ನಿಸ್ಸಾರವೂ ಆದರೆ, ತನಗೂ ಅಥವಾ ಇತರರಿಗಾಗಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ 


ಒಂದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ 7 ನಮ್ಮೆ ಪ್ರ ಯತೆ ಶ್ರ ಮೊಮೊ ವ್ಯರ್ಥ ಸರಿಶ ಶ್ರಮನೆಂದೆೇ ಎನ ಬೇಕು. 


ಆನಗ ಅನ ಒಂದು ಭನೆ 5 ಆದ್ದ ರಂದ ei ye ಬೇಗ ಅದೆ 
ಹೆಚ್ಚಿನ ಇ ತೈ ನ ಆತ್ಮನ ವನ್ನು ಕೊಳ್ಳು ವ್ರದಕ್ಶಾ ಗಿ ಅಥವಾ ಬರುಕುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡುವ 
ಸಂಕಲ್ಪ. ಓರ ಯಾತನೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಬೇಕಾದರಿ ದ್ಯ ತ್ರ ಸ್ಥೆಯನ್ನು ನೊದಲು 
ಹೋಗಲಾಡಿಸಬೇಕೆ: ಏಕೆಂದರೆ, pM ವೆಂಬುದು: ಇಲ್ಲವೇ ಇಲಿ "ಎಂಬುದು ಬೌದ್ದ 
ದರ್ಶನದೆ ಉಪದೇಶ. ಹೀಗೆ ಬೌದ್ಧ ನೀತಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸ್ಮೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮ 7ತ್ಯಾಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅಕ್ಷರಶ 
ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಬೌದ್ಧ ಬುಡಾ ಜದ ಅನುತರದ ಸಂಸ್ಥ ತ್ರ ಸೂಕ್ತಿ 
ಯೊಂಡುಂಟು. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ' ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ತಳೆದರೆ ಇತರರ ಅಸ್ಮಿತ್ವದಲ್ಲಿಯೂ 
ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ತಾಳಿರೂತೆಯೇ. "ನೂ, ಲಕ ಸಂಶುಚೆತ ರಾಗೆದ್ದೆ (ಷಗಳೆ ಇಡೀ ಸರಣಿಗೆ 


ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಆಕಾಶವನ್ನು ಸೇರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅದು ವೆಸ್ತುರಹಿತವಾದ, ಅನುಭವ 
ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ನೋಡಿ : BP, 9: 02- 


೧೫೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅದು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮನನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದರಿಂದ ಸ್ವಾರ್ಥ ಪ್ರವೃ ತ್ರಿಗಳೆಲ್ಲ 
ಅಥಿವಾರ್ಯವಾಗಿಯೇ ಕಣ್ಮ ಕೆಯಾಗುತ್ತವೆ ವೆ. ದುಃಖಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾದ A "ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಯಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯೇ ಸುಳ್ಳಾ ದುದರಿಂದೆ, ಎಲ್ಲ ದುಃ ಬುಕ್ಟೂ ಅಜ್ಞಾನ (ಅವಿದ್ಯಾ ನೇ 
ಮೂಲವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇಲ್ಲೂ ಕೊಡ ಉಪನಿಷತ್ತು KE ಬೋಧನೆಯಂತೆ ಅಜ್ಞಾ- 
ನನೇ ದೋಷದ ಮೂಲ ಎಂದು ಹೇಳಿದಂತಾಯಿತು. ಎರಡರಲ್ಲೂ ಅದನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸುವ ದಾರಿ ಎಂದರೆ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವೇ. ಆದರೆ ಪದವು ಉಪನಿಷತ್ತಿನದೇ 
ಆದರೂ, ಅದರ ಹಿಂದಿರುವ ಭಾವನೆ ಬೇರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಅವಿದ್ಯಾ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ 
ನಿಪ್ಪ ಸಂಚ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅನುಭನ ಜಗತ್ತಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಶ್ವಶಕ್ತಿ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ 
ಯಿ. ಕಾರಣಿಸರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಮೊದಲನೆಯ ಸ್ಥಾನನ ನು ಕೊಟ 3 ರುವುದರಿಂದ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ . ಅಸ್ತಿತ್ವದ ನೆಲೆ ನವು ಅದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಇಲ್ಲಿನ. ಕಲ್ಪನೆ ಅದನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸೆದ ದಲ್ಲೇ ೇ ಪ್ರಸ್ತಾನಿಸೋಣ. ಇಲ್ಲಿ ಅದರ ಮತ್ತೊಂದು: ಮುಖನಸ್ನು ನೋಡುವ 
ದಾದರೆ, ಉನ ಜು ಗಳಲ್ಲಿನಂತೆ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಮಸ್ತದ ಸಾರಭೂತ ಏಕತೆಯ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಅಜ್ಜಾ ಸ ಎಂದೂ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಆತ್ರ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದರ ಪೊಳ್ಳುತನವನ್ನು 
ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದೆ ಹೋದದ್ದೇ. ದುಃಖ, ದುಃಖಮೂಲ, ದುಃ ಜು 
ದುಃಖನಿವಾರಣಾಮಾರ್ಗ- -ಈ. ನಾಲ್ಲು ಆರ್ಯಸೆ ಸತ್ಯಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇರುವ 
ಅಜಾ ನವೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. "ನಾಲ್ಕು ಪವಿತ್ರ 
ವಾದ. ಸತ್ಯ ಗಳನ್ನು, ಅವುಗಳ ನಿಜಸ್ವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣದೆ, ಜನ್ನದಿಂದೆ ಜನ ತ್ರ ಬಹು. 
ದೂರದ ಬ ರಿಯಲ್ಲಿ ಅಲೆಯುತ್ತ ಬಂದಿದೆ ಸೇನೆ. ಈಗ ಅವನ್ನು ಕಂಡಿದ್ದೆ ನೆ. ಅಸ್ತಿತ್ವದ 
ಪ್ರವಾಹ ನಿರೋಧನಾಗತೊಡಗಿದೆ. ದುಃಖದ ಬೇರು ಕತ್ತ ಸಿಜೆ. ಇನ್ನು bk 
ಪುನರ್ಜನ್ಮನಿಲ್ಲ.'? ಈ ನಾಲ್ಕು ಆರ್ಯಸೆತ್ಯ ಗಳನ್ನು ಸೂತ್ರೀಕರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಬುದ್ದ ನಿಗೆ. 
ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ದೊರೆತದ್ದು ರೋಗಗಳನ್ನು ಗುಣಸಡಿಸುವುದರ ಬಗೆಗೆ ಅಂದಿಗೆ ಇದ್ದೆ. 
ವೈದ್ಯಕೇಯ ದೃಷ್ಟಿ ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. “ಪ್ರಚಲಿತ ನಿಜಾ ಸನದ ವಿಧಾನವನ್ನು ತತ್ತ 
ಶಾಸ ಸ್ರೃಕ್ಕೆ ವರ್ಗಾಯಿಸುವುದು ಈ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ" ಅನವಕ ಸ: 
ಮಹಾವೈದ್ಯ ಎಂದು ಬುದ್ಧ ನನ್ನು ಕೆಲವೊನ್ನು ಕರೆದಿದ್ದಾ ಕ ಆತನು ದಾಖ ಬೆರೆತ 
ಬದುಕನ್ನು ಒಂದು ವ್ಯಾಧಿ ಎಂದೇ ಭಾವಿಸಿದೆ. ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಅವನ ವಿಧಾನವು 
ಅದಕ್ಕೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆಯನ್ನು ಹುಡುಕುವ ವೈದ್ಯನ ರೀತಿಯದೇ ಆಯಿತು. ಈ ಸೆತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ 


ಠಿ 
ಮೊದಲ ಮೂರು, ಉಪದೇಶದ ತಾತ್ತಿ ಕಭಾಗನೆಂದೂ, ನಾಲ್ಕನೆಯದು ಅದರ 


1ನೋಡಿ : ನ್ಮಾಯಕಂದಲೀ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃತ ಮಾಲಿಕೆ), ಪು. 279 , 
7ಜ. 7/1. 2. 443 
2016610088 : op cit:, p: 240 


, ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ ೧೫೭ 


ಅನುಷ್ಠಾನಭಾಗವೆಂದೂ, ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಬದುಕು, ನಮಗೆಲ್ಲ ತಿಳಿದಂತೆ, ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿ ದುಃಖನುಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೆಚ್ಚುಕಡಮೆ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರೂ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಮೌಲ್ಯ ಇರುವುದು ಆ ದುಃಖದ ಮೂಲಕ್ಕೆ 
ಅದು ಕೊಡುವ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ, ದುಃಖನಿನಾರಣೆಯ ಸಾಧ್ನ ತೆಯನ್ನು ಅದು ನಿರ್ಣಯಿ 
ಸುವ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಹಾಗೆ ಮಾಡಲು ಅದು ಸೂಚಿಸುವ ಸಾಧನಗಳಲ್ಲಿ. ಕ್ರಮ 
ವಾಗಿ ಈ ಮೂರನ್ನೂ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. 

1. ದುಃಖದ ಮೂಲ: ಇರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ಒಂದು ಕಾರಣನು 
ಇದ್ದೇ ಇರಬೇಕು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೇ. ದುಃಖವೂ ಒಂದು ಮೂಲದಿಂದೆ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರ. ನಾವು ಈಗ ತಾನೆ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅಂತಿಮ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ 
ದುಃಖದ ಮೂಲ ಆಜ್ಞಾ ನವೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಬುದ ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದ. ಅದು ಕೆಡುಕನ್ನು 
ಹೇಗೆ ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದೇ ಅವನ ಪ್ರಧಾನ ಉದ್ದೇಶ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ವಿಧಾನವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡರೆ, ಅದರ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ 
ರಾಜಮಾರ್ಗದಲ್ಲೇ ನಾವಿದ್ದೇವೆ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಹಂತಗಳನ್ನು 
ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ' ವಿಸ್ತಾರವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲೇ ನಿರೂಪಿಸಲಾಯಿತು. : ಹಿಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಸೂಚಿಸಿದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಕಾರಣಸೂತ್ರಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಇದನ್ನು ವಿಶೇಷ 
ಕಾರಣಸೂತ್ರ ಎಂದೇ ವಿವರಿಸಬಹುದು. ಹೆನ್ನೆರಡು ಕೊಂಡಿಗಳಿಂದ (ನಿದಾನ) ಆದದ್ದು 
ಅದು. ಅಜ್ಜಾ ನ (ಅವಿದ್ಯಾ), ಕರ್ಮ (ಸಂಸ್ಕಾರ), ಪ್ರಜ್ಞೆ (ವಿಜ್ಞಾ ನ), ನಾಮ 
ಮತ್ತು ರೂಪ (ನಾಮ-ರೂಪ), ಆರು ಕ್ಷೇತ್ರಗಳು ಅಂದರೆ ಐದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು 
ಆ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳೂ ಕೂಡಿದಂತೆ ಮನಸ್ಸು, (ಸಡಾಯತನ) ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ 
ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ವಿಷಯಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಪರ್ಕ (ಸ್ಪರ್ಶ), ಸಂವೇದನೆ (ವೇದನಾ), 
ಬಯಕೆ (ತೃಷ್ಣಾ )» ಬದುಕಿಗೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವುದು (ಉಪಾದಾನ), ಇರವು (ಭನ), 
ಪುನರ್ಜನ್ಮ (ಜಾತಿ) ಮತ್ತು ದುಃಖ ಅಥವಾ ಅಕ್ಷರಶಃ ಮುಪು ಎ ಮತ್ತು ಸಾವು(ಜರಾ- 
ಮರಣ). ಈ ಸರಪಣಿಯು ಪ್ರಸ್ತುತ ಜೀವನವನ್ನು ನಾತ್ರ ಕುರಿತದ್ದಲ್ಲ, ಹಿಂದಿನ ಮತ್ತು 
ಮುಂದಿನ ಜೀವನಗಳ ಪ್ರಸ್ತಾಸವನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈಗಿನ. ಜೀವನವನ್ನು ಹಿಂದಿನ 
ಮತ್ತು ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ ತೋರಿಸಿ ಅದು ಸಂಸಾರ ಅಥವಾ ಹುಟ್ಟು 
ಸಾವುಗಳ ನಿರಂತರ ಶ್ರೇಣಿಗಳಿಗೆ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ 
ಸೂತ್ರದ ನಿನರಗಳ ಚರ್ಚೆ ಇಲ್ಲಿ ಬೇಡ. ಅವುಗಳ ನ್ಯಾಖ್ಯಾನದ ಬಗೆಗೆ ಬೇಕಾದಷ್ಟು 
ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವೂಟು. ಇಷ್ಟು ಹೇಳಬಹುದು ಈ ಶ್ರೇಣಿಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿನೆರಡು 
` ಹಿಂದಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಜನ್ಮದ ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಹೇಳಿ ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣ ಅಜ್ಞಾನ ಎಂದೂ ಅದರ ಪರಿಣಾಮ "ಕರ್ಮ' ಎಂದೂ 
ಅವು ವರ್ಣಿಸಿ ಮುಗಿಸುತ್ತವೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ, ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮದ 


೧೫೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕರ್ಮವು ಈ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಕ್ಲೆ ನೇರವಾದ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದು. ಈ ಜನ್ಮದ ಗತಿಯನ್ನು 
ಮುಂದಿನ ಎಂಟು. ಲ್‌ ಗುರುತಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿನವು ಬದುಕಿನ 
ಅನುಭವಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಸಿದ್ದ ವಾಗುವ ಹಾ ವಿಕಾಸವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. 
ಮುಂದಿನವು ಆ ಅನುಭವಗಳ ಸ್ಟ ಸರೂಪವನ್ನೂ . ಅವುಗಳ ಫಲಗಳನ್ನೂ ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆ. 
ಇವಾ ಎರಡು ಈ ಬದುಕಿನ “ಚಟುವಟಕೆಗಳಿಂದ ಜಾ | ಉಂಟಾಗುವ 
ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮ ವನ್ನೂ, ಅಲ್ಲಿ ಕಾದಿರುವ ದುಃಖವ ಸೂಚಿಸುತ್ತ ವೆ! ಈ ವಿವರಣೆಯ 
ಅತ್ಯಂತ ಸೆ ಸೂ ಸ ಲಕ್ಷ ಗಳಿಗೆ ಸೀಮಿತರಾಗಿ : ಸ ನನ್ನು ನಾವು ಹೇಳೆಬಹುದು. 
ಮೊತ್ತ FL ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಕ್ಸ ಮೂಲಕಾರಣ ಅಜ್ಜಾ ನ. ಅಜ್ಞಾ ನ 
ದಿಂದ ಆಸೆಯು - ಹುಟು ತ್ತದೆ; ಆಸೆಯಿಂದ ki ಕರ್ಮವು ತನ್ನ ಸರದಿಯಲ್ಲಿ ಹೊಸ 
ಆನೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಪ್ರನರ್ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಸುಸಾರಚಕ್ರ ಅಥವಾ 
ಭನಚಕ್ರ ಎಂಬ ವಿಷವ ತ್ತ್ವ. 
ಕ್ಲಿ fd eT : ಕಾರ್ಯ ಯ ನಿಯಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಬೌದ್ಧ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುವಂತೆ ದುಃಖಾನುಭವಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೊಂದು ಇರುವುದಾದರೆ 
ಅದು ನಾಶವಾಗುವ ಸಾಧ್ಯ ತೆ ಕೂಡ ಉಂಟು ನಷ ಅದರಿಂದಲೇ ಸಿದ್ದ ವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಹಿಂದಿರುವ 5 ಶ್ರದ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರಣನನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಿದರೆ ಕಾರ್ಯವೂ 
ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ಸನ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ನವು ಆ ಆಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಿದರೆ 
ಆಗ ಸರಸಣಿಯ ಉಳಿದ ಕೊಂಡಿಗಳೂ ಒಂದಾದ ಮೇಕೊಂದರುತೆ ತಮಗೆ ತಾವೇ 
ಕತ್ತರಿಸಿ ಬೀಳುತ್ತವೆ. ದುಃಖಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವ ನಿಧಾನದಲ್ಲಂತೂ ಅಥಿವಾರ್ಯತೆ 
ಎಂಬುದು ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ಆದರೆ ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಈ ಅನಿನಾರ್ಯತೆಯು 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಲ್ಲ. | | 
3. ದುಃಖನಿವಾರಣಾಮಾರ್ಗ : ಅಸೇಕ್ರಿತ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು 
ಮಾನವನನ್ನು ಒಯ್ಯುವ ಆತ್ಮಸಂಸ್ಕಾರದ ಸಥ ಎಂಟು ಮುಖವಾದದ್ದು : ಸರಿಯಾದ 
ಶ್ರದ್ಧೆ » ಸರಿಯಾದ ಸಂಕಲ್ಪ, ಸರಿಯಾದ ನುಡಿ, ಸರಿಯಾದ ನಡೆ, ಸರಿಯಾದ ಬದುಕು, 
ಸರಿಯಾದ ಪ್ರಯತ್ನ, ಸರಿಯಾದ ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಸರಿಯಾದ ಧ್ಯಾನ. ಇನ್ನೂ 
ಸರಳೆನಾದ ಒಂದು ಯೋಜನೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಅಡು ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ 
ಕೃ ತಿಗಳಲ್ಲೂ ಇದೆ.3 ಹೆಚ್ಚು ನಿಸ್ತಾ ಖಾಜ ಯೋಜನೆಯ ಸಾರನನ್ನು ಈ ಸರಳೆವಾದದು 
ಒಳಗೊಂಡಿದೆ see ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಯೋಜನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ನಾಲ್ಕು ಅರ್ಯಸತ್ಯ 
ಗಳೆ ಬಗೆಗೆ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಆ ನಾ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಜ ನವೇ ಇಡೀ ಸಾಧನೆಯ ಆಧಾರ. ಆದರೆ 
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ಅದು ಬಿಡುಗಡೆಯ ಭಾವನೆಯನ್ನು ತಂದುಕೊಡಬೇಕಾದರೆ ಕೇನಲ ಳ್ಳ ಕ್ರ ಶ್ರದ್ಧೆ ಗಿಂತ 
ಅದು ಎಷ್ಟೇ ಬಲವಾದುದಾಗಿರಲಿ, ಹೆಚ್ಚಿನೆದಾ ಗಿರಬೇಕು. ಮ್ಮ್ಪ pry. 
ಸಮು ದ ಜ್ಞಾ ನವಾಗಿರಬೇಕು ಅದು. ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಈ ಅಂತರ್ಬೊೋಧೆಯಿಂದೆ ಜನಿಸಿದ ಅನುಭನ. ತನ್ನ ಅನುಯಾಯಿ 
ಗಳು ತನ್ನಿಂದ ತಮ್ಮ ಅಭಿಸ್ಟಾ ತ್ರಾಯಗಳನ್ನೂ ಎರವಲಾಗಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ He ಅವನ್ನು 
ತಮ್ಮದನ್ನೇ ಆಗಿ: ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕು Foal ಬುದ್ಧ ನು ಒತ್ತಾಯ ನಡಿಸಿದ. ಯಾವುದು ' 
ಸೆರಿ ಎಂದು ನಾವೇ ಕಂಡುಕೊಂಡಿದೆ (ನೆಯೋ ಅದನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ 
ತಕ್ಕದ್ದು ಎಂದು ಅವನು ಪದೇ ಪಠೇ ಘೋಷಿಸಿದೆ. . “ಆದ್ದರಿಂದ ಭಿಕ್ಕುಗಳೇ, ನೀವು 
ಈಗ ಏನು ಹೇಳಿದಿರೋ ಅದು ನೀವೇ ಮಾನ್ಯಮಾಡಿದ್ದು , ನೀವೇ ಅರಿತದ್ದು, ನೀವೇ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೂಂಡದ್ದು, ಅಲ್ಲವೆ?” “ಹೌದು, ಭಗವನ್‌.? ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 8 ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ನೊ ತನ್ನ ಮೋಕ್ಷ ವನ್ನು ತಾನೇ ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. 
ಈ ಮೋಕ್ಷವು ತನ್ನನ್ನೇ ತೆ ಅವಲಂಬಿಸಿ ಸಣೆದನ್ನೀ ಹೊರತು ಭಗವ ನಂತನ ಕೃಪೆ 
ಯಿಂದಾಗಲಿ, ತಿ ಹೊರ ಅಧಿಕಾರಿಯ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನದಿಂದಾಗಲಿ ರೊರೆತದ್ದ ಲ್ಸ. 
ಗುರುವೂ ಕೂಡ ದಾರಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರನೇ ತೋರಿಸಬಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನವು ಅಂತರಂಗದ 
ಸತ್ಯವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಶೀಲ ಮತ್ತು ಸಮಾಧಿಗಳು ಆಗತ್ಯ. ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿದಲ್ಲದೆ ಸತ್ಯದ ದರ್ಶನ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಶೀಲ ಎಂದರೆ ಸರಿಯಾದ 
ನಡೆವಳಿ. ಸತ ಸಂಧ್ಯ ತೆ, ತೃಪ್ತಿ, ಅಹಿಂಸೆ ಮುಂತಾದುವನ್ನು ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ನಾಲ್ಕು ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನ ಮಾಡುವುದೇ ಸಮಾಧಿ. ಚಿತ್ತಶಾಂತಿಯನ್ನೂ 
ಇತರರಿಂದ ಕೇಳಿದ ಸತ್ಯಗಳ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾದ ಒಳನೋಟವನ್ನೂ ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು 
ಸಮಾಧಿಯು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಸಾಧನೆಯ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ, ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳೆಲ್ಲಿರು 
ವಂತೆಯೇ, ಅನೇಕ ವಿಧನಾದ ಯೌಗಿಕ ಅಭ್ಯಾಸಗಳು ಸೇರಿವೆ. ಅವುಗಳ ವಿವರಗಳನ್ನು 
ಇಲ್ಲಿ ವಿವೇಚಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ಸಾಧನೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಈ ಮೂರೂ 
ಸೇರಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಮೋಕ್ಟವ ನ್ನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುವುದು. ಸಮಗ್ರ 
ಸಾಧನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ದೊರಕುವ ಒಳನೋಟ್ಟ ಸ ಅಂತರ್ಬೋಧೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಯುಕ್ತವಾದ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಎಂಬುದು. ನಂಬಿಕೆಯ ಆಧಾರದ. ಮೇಲೆ ಜ್ಞಾನವ ನನನ್ನು 
ಸ್ವೀಕರಿಸುವುದು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂಬುದೇ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಸ ಒಯ್ಯುವ ಸಧನ 
ನೊವು ಮೆಟ್ಟಿಲಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜತ ಬದುಕು ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಸನಾ ನ್ಯಾಸಿಯ ವಿ ನಯಕ್ಕ ಬೇಕೆ, ಗೃಹ 
ಸ್ಥನ ವಿಷಯಕ್ಕೇ ಬೇರೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸ್ರ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ಗ 


್ಠ——— ಇ. 


ಸ ಮಜ್ಚಿಮ ನಿಕಾಯ, 38ನೆಯ ಪ್ರವಚನ. 


೧೬೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಶಾ 


ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೀ ಜೀವನ ವಿಧಾನವನ್ನು ಬೇಕಾದರೂ ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಹ:ದು. ಆದರೆ 
ಜಾ ಮೋಕ್ಷವು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಲಭ್ಯವಾಗುವುದು ಸನ್ಯಾಸಿ ಸಿಯಾದ 
ಮೇಲೆಯ. ಸನ್ಯಾಸಿಯ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿಯೂ ಇತರ ಕೆಲವು ಭಾರತೀಯ ಪಂಥಗಳೆಲ್ಲಿ, 
ಅದರಲ್ಲೂ ಜೈನ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಉಗ್ರತೆಯ ಅತಿರೇಕವಿಲ್ಲ. ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು 
ನೋಡಿರುವಂತೆ ಬುದ್ಧ ನ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಎರಡು ಅತಿರೇಕಗಳ ನಡುವೆ ಮಧ್ಯ ಮಮಾರ್ಗ 
ವನ್ನು ಬೋಧಿಸುವಂಥದು. ಎಂದರೆ, ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಾ ಗಲಿ, ಅನಸ್ಮಿತ ತ್ವದಲ್ಲಾ ೧ ನಂಬಿಕೆ . 
ಯಿಡಜಿ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಇಸಹಳಿಸು ಆಕಸ್ಮಿಕ ಬ್‌ ” ಅವಿನಾರ್ಯ 
ಗಳನ್ನೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಂಬದೆ ನಿಯಂತ್ರಿತ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳಿದ್ದು ಕ 
ಅವನ ನೈತಿಕ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಕೊಡ ಇದೇ ಮನೋಭಾವವು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿತವಾಗಿದೆ. 
ಅದು ದುಃಖಕ್ಕೆ ಕಾರಣನಾದ ಭೋಗನೆಗ್ನೆ ತೆಯೂ ಅಲ್ಲ ತಾನೇ ದೆಃಖನಾದ ದೇಹ 
ದಂಡನೆಯೂ ಅಲ್ಲ. ಸಾಧನೆಗೆ ಯಶಸ್ಸು TU ಮಧ್ಯಮ ಮಾರ್ಗವನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸುವುದರಿಂದ. ತೀರೆ ಸಾಲರ್ನಾಹಿಸ! ಅಲ್ಲವೆ ತೀರ ಬಿಗಿಯಾಗಿಯೋ ಇರದೆ 
ಸರಿಯಾಗಿ' ಎಳೆದ ತಂತಿಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರವೆ ಮಧುರವಾದ ದನಿಯನ್ನು ಹೊಮ್ಮಿಸುವ 
ವೀಣೆಗೆ ಬದುಕನ್ನು ಹೋಲಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ತನ್ನ ಮೊದಲ ವಾರಣಾಸಿಯ 
ಪ ಪ್ರವಚನದಲ್ಲಿಯೇ ಬುದ ನು ಹೇಳಿದ್ದಾ ನೆ: “ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುವವನು 
ವಾವ ಇದ ಎರಡು ಅತಿರೇಕಗಳಿನೆ, ಭಿಕ್ಟುಗಳೆ. ಆ ಎರಡು ಅತಿರೇಕಗಳು 
ಯಾವುವು ? ಆಸೆ. ಭೋಗಗಳಿಗೆ ಮೀಸಲಾದ ಸ ಕೆ ಬದುಕು ಒಂದು. ಅದು 
ತುಚ್ಚವಾದದ್ದು. ಅನುದಾತ್ತವಾದದ್ದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಲ್ಲದ್ದು ಕ ಅನರ್ಹವಾದದ್ದು 
ಅಸತ್ಯವಾದದ್ದು ಇನ್ನೊಂದು ದೇಹದಂಡನೆಯ ಬದುಕು. ಅದು ಮ್ಲಾ ನವಾದದ್ದು | 
ಅನರ್ಹನಾದದ್ದು ಕ ಅಸತ್ಯವಾದದ್ದು .. ಪೊರ್ಣನಾದವನು, ಓ ಭಿಕ್ಟುಗಳೇ, ಈ ಎರಡು 
ಅತಿರೇಕೆಗಳಿಂದಲೂ ದೂರವಿರುತ್ತಾನೆ,  ಅನೆರಡರ ನಡುವೆ. ಇರುವ ದಾರಿಯನ್ನು 
ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಆ ದಾರಿಯು ಕಣ್ಣು ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನು ಬೆಳಗುತ್ತದೆ ; ವಿಶ್ರಾಂತಿ, 
ಜ್ಞಾನ, ಬೋಧೆ, ನಿರ್ವಾಣಗಳಿಗೆ ಒಯ್ಯು ತ್ರ ಜಿ. 

ಈ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ನಡೆಯಬೇಕಾದ ಗುರಿಯನ್ನು ವ ಎಂದು 
ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಆ ಪದದ ಅಕ್ಷರಾರ್ಥ "ನಂದಿಹೋಗುವುದು' (ಪು 117) ಅಥವಾ 
"ಪ್ರಶಾ ಸತವಾಗುವುದ? ಅದು ಸೂಚಿಸುವುದು ವಿಲಯವಾಗಿ ಹೋಗುವುದನ್ನು. 


ಹ. ಬ್ಲ 


IB.P. ೧. 131; Prof. Poussin: The Way to Nirvana, 
pp: 114 and 150-1. 
3010600088 op: cit., P. 127. 


, ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದಧರ್ಮ ೧೬೧ 


ಅದನ್ನು ಕಲ ಮ್ಚ್ಟೆ "ಶೂನ್ಯದ ಸ್ಟ ಸ್ಪರ್ಗ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ, ಆ ಸ್ಪಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿ 
ದಾಗ ಶಾ ಮಡಿಯಾದ ಸಂಘಾತದ ನಿರಂತರ ಯಾತ್ರೆ ಅಂತಿಮನಾ ಗಿ ಜೋಯಿಸ 
ತ್ತದೆ. ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದ ತಾತ್ರಿಕ SS ತುಂಬ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವ ದೃಷ್ಟಿ 
ಇದೇ. ಆಗ ಸೋತ ಎಂಬುದು ಅಕ್ಷರಶಃ "ನಮ್ಮ ನು ನಾಸ! ವಿಘಟಸಿಕೊಳ ಸವದು 
ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರ ತ ಗುರಿಯು ರ ನೇತಿ ಸ್ನ ಸ್ಟ ರೂಪದ್ದು. ಸ 
ಆ ಗುರಿಯನ್ನು ಸ ಸಾಧಿಸಲು ಮಾನವನನ್ನು ಸ್ರೋತ್ಸಾ ಹಿಸುವ Lee ಅದಕ್ಯಿರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಜನವ ಬುದ್ಧನ ಉಪಜೀಶಡ ಉದ್ದೇಶವನ್ನೇ ಅದು ನಿರರ್ಥಕಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದೆ ದ ಬೇರೆ ವಾ ;ಖ್ಯಾನಗಳೆನ್ನು ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ನಿರ್ಮಾಣ 
ಎಂದರೆ "ನಂದಿಸ:ವುದು” ಎಂದು ಅಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಕೆಲವರು ಖಡಾಖಂಡಿತವಾಗಿ ಹೇಳಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಅದನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾದ ಪ ರೆವಶಾನಂದ ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಎಂದರೆ ಉಪ 
ನಿಸತ್ತಿನ ನೆ ಕ್ಷ ಇದಕ್ಕೂ ಯಾವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತ ಸ್‌ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು 
ಆದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ "ನನ ಖಂಡಿತ ಭಿ ದ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿ ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಭಾವಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಇದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಹೇಳಲು ೭ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರ 
ಪ್ರಕಾಶ ಆ ಪದದ ಅರ್ಥ, ದುಃಖದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ bcs ವಿಚಾರದ ಬಾ 
ಎಪ್ಟೇ ಸ್ಟಾ ರೆಸೆ ಸ್ಯವಾಗಿದ್ದರ ರೂ ಆದನ್ನು ಶರಿತ ವಾಸ್ನೆವಿಕ ವರ್ಣನೆಗಳು ಅನಷ್ಟಾ ನದೆದ ದೃಷ್ಠಿ 
RE ಅಪ್ರಸಕ್ತ ವಾದವು. ಆದರೆ ಬೌದ ಧರ್ಮವು ಸ ಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಸಿರ್ವಾಣಕ್ಕಾಗಿ 
ಶ್ರಮಿಸುವುದು. ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಇಂಥ ವಿವರಣೆಗಳನ್ನು 
ಆಶ್ರಯಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ, ಜಾ 
ನಂತರದೆ ಯಾವ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೂ ಅದು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆದುದರ 
ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಧ್ಯ ಕ್ತಿಯ ಮು? ಬದುಕಿರುವಾಗಲೇ ಜೊರಕುವ ಸಿ ತಿಯನ್ನು ಅದು 
ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಪ "ಜೀವನ್ನುಕ್ತಿ'ಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಬುದ್ಧ ನ ಕಾಲಕ್ಕೆ 
ಜೀವನ್ನು ಸ್ತ್ರಿ ಯ ಕಲೆ ನೆ ಆದರದಿಂದ ಅಂಗೀಕೈ ತವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು.” ಅರಿತಿದ್ದ (ವೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ ಪರಿಮಿತ ಸ್ಥಾ tee ಕಾಗಿ ೇಷಗಳೂ ಕೂಡ ಸ್ಥಿತಿ ಅದು. 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪೂರ್ಣಶಾಂತಿ ಮತ್ತು ಸೆಮಚಿತ್ತಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ನ ಬದುಕನ್ನು ನಡೆಸುವ ಸ್ಥಿತಿ 
ಅದು. ಮೆತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಅಭ ಸ್ಯಾಸವನ್ನು ನಿರ್ಜೀಶಿಸುತ್ತದೆ. ಅಧನ್ನು ಬೆಳೆಸ 
ಕೊಂಡವನನ್ನು ಅರ್ಹಂತ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅರ್ಹಂತ ಎಂಬುದೆರ ಅರ್ಥ "ಅರ್ಹ 
ನಾದವನು' ಅಥವಾ "ಪವಿತ್ರನಾದನನು' ಎಂದು. ಬೌದ್ಧರ ಪ್ರೆಕಾರ ಈ ಜನ್ಮದ 


11. P. Vol. 1. p- 418 
ಸನೋಡಿ. Oldenberg : op. cit. 267-285 ; Prof. Poussin : 
op. cit. pp: 115-118; 


೧೬೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಚೌಕಟ್ಟಿ ಕೊಳಗೆ ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಗುರಿ ಈ ಪೂರ್ಣ ಶಾಂತಿ. ನಿರ್ವಾಣ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ 
ಇದೇ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ, ದೇಹ ಮನಸ್ಸುಗಳು ಲಯಗೊಂಡಮೇಲೆ ಅರ್ಹಂತನು 
ಶೂನ್ಯವನ್ನು ಮುಟ್ಟಿ ಬಹುದು. ಈ ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ನಿರ್ಮಾಣ 
(ಪರಿನಿರ್ವಾಣ) ಎಂಬುದು ಈ ಉಪದೇಶವನ್ನು ನಿರರ್ಥಕವೆನಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಸಾಧಿಸಲು ಅರ್ಹವಾದದ್ದು ಎಂದು ಅದು ಹೇಳುವ ಗುರಿ ನಂದಿಸುವಿಕೆಯಲ್ಲ, ಅದರ 
ಪೂರ್ವಸ್ಥಿತಿ. ನಂದಿಸುವಿಕೆಯು ಇನ್ನೂ ಮುಂದಿನ ಒಂದು ಪರಿಣಾಮವೇ ಹೊರತು, | 
ಬೌದ ಧರ್ಮವು ವಿಧಿಸುವ ಸಾಧನೆಯ ಪ್ರೇರಕೋದ್ದೇಶವಲ್ಲ. "ನಂದಿಸುವುದು' ಎಂಬ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ನಿರ್ವಾಣ ಎನ್ನುವುದು ಇದೇ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಬದುಕಿನಿಂದ ಅರ್ಹಂತನ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ 

ಸಾಗುವ ಈ ಸ್ಕಿ ತಿಯು ನಿರ್ವಾಣ ಎಂಬ ನನದ "ಪ್ರ ಶಾಂತವಾಗುವುದು' ಎಂಬ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ 
ಅನುಗುಣವಾದದ್ದು. 

ಮುಕಾ ಯಕ್ಕೆ ಬರುವ ಮುನ್ನ್ನ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವುಂಟು. 

ಜನಾ ೦ತರದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ರಿಗೆ ನಂಬಿಕೆಯಿದೆ. ಆದರೆ ಶಾಶ್ವ ಪ ಆತ ಮೊಂದುಂಟು 
ಎಂಬುದನ್ನು .ಆ ಅವರು ಸರಾಕರಿಸುವುದಂಂದ ಈ ನಂಬಿಕೆ ಆಜ 12. ಜಿ." ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಕೆಲವರು ಇದನ್ನು ಸ್ವ-ನಿರೋಧಿ ಸಿದ್ಧಾ ತ. ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಉದಾಹರ 
ಣೆಗೆ, ಡಾಯ್ಬನ್‌ ಸೂಲ 1 "ಈ ಕರ್ಮವನ್ನು ಒಂದು ವ್ಯಕ್ತಿ € ಅನ: ಭವಿಸುವಂತಹ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿ ಇದ್ದೇ RN ತ ಗಳು ಆತ್ಮ 
ಎಂದು ಕರೆದದ್ದು ಅದನ್ನೇ ; ಬೌದ್ದ: ರು ಅಸಮಂಜಸನಾ ನಿರಾಕರಿಸುವುದೂ ಅದನ್ನೇ. > | 
ಆದರೆ ಇಂಥದೊಂದು ಟೀಕೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಕರ್ಮ ಸಿದ್ದಾ ಂತದಲ್ಲಿ 
ಇಬ್ಬ ರುವ ನಂಬಿಕೆಯು ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಯಾವ ಹೊಸ ಕಷ್ಟ ವನ್ನೂ ಒಡ್ಡ ಲಿಲ್ಲ. 
ಏಕುದಕೆ ಕತಣ್ಯವಿಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮವು ಶುದ ಜನ್ಮಾಂತರ Wi ನನ್ನು 
ವೊಂದಿಲ್ಲಡೆ ಜನ್ಮಾಂತರವು ಇರಬಹುದು. ಅಲ್ಲದೆ, ಇನ್ನೊ ಂದು ಮಾತನ್ನು ನೆನಪಿ 
ಬೇಕು. ಬೌದ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ ಇತರ ಭಾರತೀಯ “ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಟು 
ಜನ್ಮಾಂತರವುಂಟಾಗುವುದು, ಸ ಹೆಚ್ಚು ನಿಷ ಪೈ ಷ್ಟ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಸ ಪುನರ್ಜನ್ಮ 
ಇರುವುದು ಈ ಜೀವನದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ: ಅದು ಪ್ರತಿಕ್ಷಣದಲ್ಲಿಯೂ 
ಉಂಟು. ಒಂದು ದೀಸದಿಂದ ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಹೊತ್ತಿಸಿದಾಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಬೆಳೆಕು 
ಶಾಖಗಳೆ ವರ್ಗಾವಣೆಯಾಗುವುದು ; ಅದು ಪ್ರತಿಕ್ಷಣವೂ ಉಂಟು. ಮೊದಲನೆಯದರ. 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜ್ಯೋತಿಗಳೆ ಹೊಸ. ಶ್ರೇಣಿಯೊಂದು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ ' ಅಸ್ಟೆ 
ಹಾಗೆಯೇ ಒಬ್ಬ "ವ್ಯಕ್ತಿ'ಗೆ ಸೇರಿದ ಕರ್ಮವು ಮರಣದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ, ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇನ್ನೊ ಂದಕ್ಕೆ ಕ್ಲೆ ವರ್ಗಾವಣೆ ಹೊಂದಬಹುದು. ಸತ್ತವ ವನೇ ಮತ್ತೆ 
ಬದುಕಿರದೆಹೋಗಬಹುದು, ಸಳ ಅದೇ ಸಂಸ್ಕಾರವುಳ್ಳೆ ಮತ್ತೊ ಬ್ಬ ನು ಅವನ ಸ್ಥಾ ನದಲ್ಲಿ 
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ಹುಟ್ಟ ಬಹುದು. ಹಾಗಾದರೆ, ರ್ರಿಸ್‌ ಡೇನಿಡ್ಸ್‌ ಅವರು ಹೇಳುವಂತೆ, ಜನ್ಮಾಂತರವನ್ನು 
ಪಡೆಯುವುದು ಚಾರಿತ್ರವೇ ಹೊರತು ಆತ್ಮವಲ್ಲ. ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಸತ್ತಾಗ ಅನನ ನಂತರವೂ 
ಅನನ ಚಾರಿತ್ರವು ಜೀವಂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಅದು ಇನ್ನೊಂದು ಜೀವಿ 
ಯನ್ನು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ತರುತ್ತದೆ. ಆ ಜೀನಿಯೇ, ಬೇರೆ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳಿದ್ದರೂ, 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅದರಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಬದುಕಿನ 
'ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ತೃಷೆ ಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗೆಲ್ಲುವವರೆಗೂ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ನಡೆಯು 
ತ್ರಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವು ಇಲ್ಲಿ ಏಕವಸ್ತು ಎಂದು ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ನಿರಂತರವಸ್ತು 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಅದನ್ನೂ ಈ ಹೇಳಿಕೆ 
ಯನ್ನೂ ಒಟ್ಟಾಗಿ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನನು ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವುದರಲ್ಲಿ ಅಸಮಂಜಸೆತೆ ಏನೂ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಈ 
ಸಿದಾಂತದ ಎರಡು ಇಂಗಿತಗಳೂ ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾ ತಕ್ಕ ಒಫ್ಪಿಗೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ನಾವು 
ಮಾಡುವ ಯಾವುದೂ ತನ್ನ ಫಲನನ್ನ್ನು ಉಳಿಸದೆ ಅದೃಶ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
ಒಂದು. ಎರಡನೆಯದು, ಕರ್ಮದ ಒಳ್ಳೆಯ ಅಥವಾ ಕಟ್ಟಿ ಫಲವು ಕರ್ತೃವನ್ನು ತಟ್ಟಿಯೇ 
_ ತೀರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು. ಬುದ್ದನಾದರೋ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಗಣನೀಯವಾದ ಪ್ರಮಾಣ 

ದಲ್ಲಿ ತರ್ಕಬದ್ಧಗೊಳಿಸಿದ. ಮೊದಲಾಗಿ, ಅದನ್ನು ಅವನು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅತಿಪ್ರಾ 
ಕೃತಿಕ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ನಿಶೇಷಣಗಳಿಂದ ತಕ್ಕಷ್ಟು ಡೊರನಿರಿಸಿದ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ 
ಹಿಂದೂ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪೂರ್ನ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ನೋವು 
ನಲಿವುಗಳನ್ನು ನೀಡುವುದು ಒಂದು ದೈವೀ ಅಥನಾ ಬೇರೊಂದು ಅತೀತ ಶಕ್ತಿಯ . 
ಅಧೀನದಲ್ಲಿದೆ. ಜೈನದರ್ಶನದಲ್ಲಿ, ಮುಂದೆ ನಾವು ನೋಡುವಂತೆ, ಕರ್ಮವು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಅಂಟಿಕೊಂಡು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸಹೆಜನಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಔನ್ನತ್ಯದಿಂದ ಅದನ್ನು ಕೆಳೆಕ್ಕೆ 
ಎಳೆಯುವಂತೆ ಇದೆ. ಬುದ್ಧ ನು ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳೆನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿ, ಕರ್ಮವು 
ನೈತಿಕ. ನಲಯದಲ್ಲಿದ್ದು ತನ್ನ ಸ್ಪಭಾವದ ಪ್ರಕಾರ ತಾನೇ ಕೆಲಸಮಾಡುವ ಒಂದು 
ಅಪೌರುಷವಾದ ನಿಯಮ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದೆ. 


ಅಧ್ಯಾಯ: ಆರು 


ಜೈನ ದರ್ಶನ 


"ಜೆ ನ ದರ್ಶನ ಎಂಬುದರ ಮೂಲ ಜಿನೆ ಎಂಬ ಫದ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಧಾತು ಜಿ "ಗೆಲು' - 
ಎಂಬು ದರಿಂದ ಬಂದದ್ದು ಅದು. ಜಿನ, "ಜಯಿ:ಸಿದವನು', ಎಂದರೆ, ರಾಗದ್ವೆ ಷಗಳನ್ನು 
ದಮುನಗೊಳಿಸಿ ತನ್ನ ಸೀಟಿ ಪ್ರಭುತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿ ದವನು. ಒಮ್ಮೆ ಭಾವಿಸಿದ್ದಂತೆ, 
ಜೈನ ದರ್ಶನ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದಿಂದ ನ ವರೊಜೆದದ್ದಲ್ಲು ಆದೆರ `ಉಪಪಂಥವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ವತಂತ್ರವೇ ಆದದ್ದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದು ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನ 
ಕಂತ ಬಹಳೆ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು. ಮಹಾವೀರ ಅಥನಾ “ಮಹಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಫ ನೀರ? 
ಎಂದು ಕರೆದಿರುವ ವರ್ಧ ಕಕ ತೀರ್ಥ ೦ಕರರ ಪರಂಪರೆ ರೆಯಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯವನು. 
ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಕಾರ: ಅವನಿಗಿಂತ ಹಿಂದೆ ಇಪ್ಪತ್ತಮೂರು ಜನ ಕರರ ರು. 
ನಂಬಲು ಕನ್ಪನಾದಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಆ ನಮ್ಮನೆ ನ್ನು ಒಯ್ಯುತ್ತ ತ್ತದೆ. ಇವರಲ್ಲಿ 


ಹ್ರ 
ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಒಬ್ಬ ನು, ವರ್ಧಮಾನನ ಸಮಿತಾಪನರ್ತಿಯಾಗಿ ಸಾ ಪಾರ 


ನಾಥನು, ಕೈ. ಪೂ. ನನೆ ಯ: ಶತ ಮಾನದಲ್ಲಿ ಇದ್ದ ಎಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಹಾಗಿದ್ದರೆ, 
ಅವನು : ಐತಿಹಾಸಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂಬ:ದಕ್ಕೆ ಆಧಾರ ಇದೇ(ಪು. 36). ಅವನ ಅನು 
ಯಾಯಿಗಳು ವರ್ಧಮಾನನ ಸಮಕಾಲೀನರು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರ ಇದೆ.! ಆದರೆ ಆ 
ನೇಳೆಗಾಗಲೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳು ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದವು.* ವರ್ಧ 
ಮಾನನು ಅದನ್ನು ಸುಧಾರಿಸಿ ಅದಕ್ಕೆ ಹೊಸ ಹುರುಪ ನ್ನು ನೀಡಿದನು. ವೈದಿಕ ಜೋಧ 
ನೆಗೆ ವಿರ: ಡ್ಲವಾಗಿ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 'ಪ್ರಚಲಿತವಾ ಗಿದ್ದ ಆನೇಕ ಅನ್ಯ ಎ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ 
ಇಂದಿಗೂ ಜೀವಂತವಾಗಿರುವುದು ಜೈನದರ್ಶ ನವೊ. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶಕಕ್ಕಿ ಏತ ಬೇಕೆ 
ಯಾಗಿದ್ದರೂ ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ನೆ ದರ್ಶನನು ಅದನ್ನು ಹತ ಉದಾ 
Spr ವೇದ ಪಾ ಸ್ಟಾ ಸಿರಾಕರಣೆಯ್ಲಿ, ಬದುಕನ್ನು ಈ ರಿತ ಠಿರಾಶಾವಾದದಲ್ಲಿ, 

ಸರವ ತ್ಮ ನೊಬ ನಿದ್ದಾನೆ ನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಂಬಲು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಧೆ ದೆರಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ 
ನಡುವಣ "ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಎದ್ದು ೌುವಂಥನೇ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಆತ್ಮ ಮತ್ತು 
ಭೌತವಸ್ತು ಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತು ಗಳು ಎಂಬ ಅದರ ದೃಷ್ಟಿ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಈ ಹೋಲಿಕೆಯಿಂದಾಗಿ "ಜೈನದರ್ಶನವು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ 
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ಸಿದ್ಧಾ ಂತ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನಗಳ ನಡುವಣ ಧಾರ್ಮಿಕ ಮಧ್ಯಮಾರ್ಗ' ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು ಯುಕ್ತೆವಾಗುತ್ತದೆ.3 

ವರ್ಧಮಾನನು ನಿದೇಹೆದೆ ರಾಜಧಾನಿಯಾದ ವೈಶಾಲಿಯ ಬಳಿ ಸುಮಾರು 
ಕ್ರಿ. ಪೂ. 540ರಲ್ಲಿ ಜನಿಸಿದನು. ವನ ತಂದೆ ಸಿದಾ ಥಾ ಕತ್ರಿಯ ಸಂಗಡವೊಂದರೆ 
ಮುಖ್ಯಸ್ಥ. ಅವನ ತಾಯಿ ತ್ರಿಶಲಾ, ನಿದೇಹ ರಾ ಜನ ಸೋದರಿ, ಹೀಗೆ ಜನ್ಮತಃ 
ಅವನು ಬುದ್ದ ನೆಂತೆ ರಾಜನಂಶಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವನು. ಅವನಂತೆಯೇ ವರ್ಧಮಾನನೂ ತನ್ನ 
ಉಪದೇಶವನ್ನು ಮೊದಲು ನೀಡಿದ್ದು ತನ್ನ. ಬಂಧುಗಳಿಗೆ. ಅವರ ನೆರನಿನಿಂದ ತನ್ನ 
ಉಪಜೀಶನನ್ನು. ಹರಡುವುದರಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ಸು. ಗಳಿಸಿದ. ಯಶೋದಾ" ಎಂಬುವಳೆನ್ನು 
ಆತ ಜು ಉದ ಆದರೆ ಬುದ್ಧ ನಂತಲ್ಲದೆ, ತೆಂಡೆ ತಾಯಿಗಳು ಬದುಕಿರುವವರೆಗೂ 
ಇವನು ಮನೆಯಲ್ಲೇ ಇದ್ದ... ಅವರು ಸತ್ತ ನಂತರ ತನ್ನ ಇಪ್ಪತ್ತೆಂಟನೆಯ ವಯಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನನ್ನು ಕ್ಲೈ ಗೊಂಡ.3 ಸುಮಾರು ಹನ್ನೆರಡು ವರ್ಷ ಆತನು ತಪ ಪಸ ಸನ್ನು 
ಆಚರಿಸುತ್ತಾ ಕಠಿಣವಾದ ಜೀನನವನ್ನು ನಡೆಸಿದ. ಅರತ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ id, 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದ, ಅಥವಾ "ಕೇವಲಿ' ಆದೆ. ತೀವ್ರವಾದ ದೇಹದಂಡನೆಯ ಈ 
ಅನಧಿಯನ್ನು ಬುದ ನಂತೆ ಈತ ಕಾಲದ ಅಪನ್ನಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಿಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ 


ಶಿ 
ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ನು ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದ್ದ ಮಹತಾ ರ್ಯಕ್ಕೆ ಅದು ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಿದತೆ 


ಎಂಬುದು ಅವನಿಗೆ ದೆ ನೈಢವಾಗಿತ್ತು,. ಈ ಆತ್ಮ ನು ರವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ be 
ಆತ "ತೀರ್ಥಂಕರ'ನಾದೆ (ಪು. 8). ತನ್ನ ake ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು ಜೋಧಿಸು 
ವುದರಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ತನ್ನ ಸಂಘವನ್ನು ವ್ಯವ ವಸ್ಥೆ ಇಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಬದುಕಿನ ಉಳಿದ ಭಾಗ 
ವನ್ನು ಕಳೆದ. ಎಸ್ಟ ತತ ವರ್ಷಕ್ಕೂ ಟು ಬದುಕೆ ಬಳಿಕ ಆತ ತೀರಿಕೊಂಡ ಎಂದು 
ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಬೌದೆ ಧರ್ಮದಂತಲ್ಲದೆ ಜೈನಧರ್ಮದ ಪ್ರಭಾವವು ಭಾರತಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ 
ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ, ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ, ' ತಾನು ಚಕ್ಕ ನಡೆದ 
ಪ್ರಾಂತಕ್ಕಿಂತ ಹೊರಗೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಅದರಲ್ಲೂ ಪಶ್ಚಿಮ ಮತ್ತು ದಕ್ಷಿಣ ಭಾಗಗಳೆಲ್ಲಿ ಅದು 
ಹರಡಿದೆ. ಬೌದ್ದ ಧನ ದಂತೆ ಜ್ಜ ನಧರ್ಮದ ಸ ಿಂತೆವನ್ನು ಜಡಿ ಪ್ರಾ ಕ್ಸ ತ ಭಾಷೆ 
ಯಲ್ಲಿ (ಆ 5ರ್ಥೆಮಾಗಧಿಿ) ಗಗನ. ಕ್ರಿ .ಶ. “`ದನೆಯ ಶತಮಾನದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ 
ಅಥವಾ' ಆರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಸೂಡಿ ಜೈನಸಿದ್ದಾ ೦ತ ಸಂಪಾದನ : ಕಾರ್ಯವು 
ದೇವರ್ಧಿಯ ಅಧ್ಯ ಫೆ ಕತೆಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯಿತು ಎನ್ನು. ತ್ರ ಕ ಸಂಪ್ರದಾಯ. ಅಷ್ಟು ಸಮುಯದ 


ಭಾ 


Prof. Hops : Religions of 01410, p: 278. 

ವರ್ಧಮಾನನ ಮದುವೆ ಮುಂತಾದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಜೈನರ ಎರಡು ಮುಖ್ಯ ಪಂಥ 
ಗಳಾದ ಶ್ವೇತಾಂಬರರು ಮತ್ತು ದಿಗಂಬರರಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವುಂಟು, ಮೇಲಿನ ನಿರೂಪಣೆ 
ಶೆ ್ಯೀತಾಂಬರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದದ್ದು. 


೧೬೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ನಂತರ  ಸೆಂಪಾದೆನಕಾರ್ಯ ನಡೆದದ್ದ. ರಿಂದ ಮೂಲ ಬೋಧನೆಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು 
ಅನುಗುಣವಾಗಿದೆಯೇ ಎಂದು ಕೆಲವರು ಸಂದೇಹ ಪಡುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವ ಅಂಶವೆಂದರೆ 
ಕ್ರಿ.ಪೂ. ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದಿಂದ ಉಳಿದು ಬಂದಿದ್ದ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ದೇವರ್ಧಿಯು 
ಕ್ರಮಾನುಸಾರ ಜೋಡಿಸಿದ ಅಷ್ಟೆ. ಆ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಮುಂಚೆ ಪೂರ್ವ' ಎಂಬ ಜ್ಸೆನ ನ 
ಕೃತಿಗಳು ಇದ್ದ ಪು” ಅವುಗಳ ಹೆ ಹೇಳುವಂತೆ ಮುಂದೆ ಬಂದ ಅಂಗೆ ಗಳೆಂಬ ಹೊಸ 
ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳು. ಪೂರ್ವ'ಗಳನು ಸ ಹಿಂದಿಕ್ಟಿದುವು.1 ಹೀಗೆ, ಈಗ. ತಿಳಿದುಬಂದಿರುವಂಥ | 
ಜೈನದರ್ಶ ನದ ಪಾ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು. ಸಂದೇಹ. ತಾಳಲು ಕಾರಣವಿಲ್ಲ. ಎಂದ 
ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೆಗಳು, ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಆಗಿಯೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಅರ್ಥವಲ್ಲ. 
I 
ಜೈನರು ಇಡೀ ನಿಶ್ಚನನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾದ ಎರಡು ಪದಾ ರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸು 


ತ್ತಾರೆ. ಆ ಎರಡು ಫದಾರ್ಥಗನಿಸ ಜೀವ ಮತ್ತು ಆಜೀವ. ಎಂದಕೆ,. ಪ್ರಜ್ಞೆ ಖು 
ಮತ್ತು ಪ್ರ ಜ್ಞ ಯಿಲ್ಲದ್ದು » ಅಥವಾ ಚೇತನ ಮತ್ತು ಅಜೀತನ.3 ಎರಡನೆಯ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ 
ಭೌತವಸ್ತು ವ್ರ ಮಾತ್ರ ಲ್ಲದೆ ಕಾಲದೇಶಗಳೂ ಸೇರುತ್ತವೆ. ಈ ಪದಗಳು ಜೈಿನದರ್ಶನದ 
ವಾಸ್ತನಿಕ ಹಾಗೂ ಸಾಪೇಕ್ಷ ನಿಲುವುಗಳ ಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ತಿಳಿಯುವ 
ಜ್ಞಾ ತೃವೊಂದು ಜೂ ಎಷ್ಟು ರ, ತಿಳಿಯಲ್ಲಡುವ ವಿಷಯವೊಂದಿರುವುದೂ 
ಅಷ್ಟೇ ಖಚಿತ ಎನ್ನುತ್ತದೆ ಜೆ ,ನದರ್ಶನ. ಜೀವಾಜೀವಗಳಲ್ಲಿ ಅಜೀವಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಸ್ಪಭಾವವುಂಟು. ಅದರ ಚೀ ಇಗ ಹೋಲಿಸಿ ಅದರ ವೆ ಕ್ಷಣವ ವನ್ನು ತಿಳಿಯುವ ' 
ವರೆಗೂ ಆ ಸ್ಪಭಾವನ ನ್ನ್ನ ಸರಿಯಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು 
"ಅಜೀನ' ಅಥವಾ ಜೀನನಿಕೋಭಿ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವರು. ಜೀವವು ಉಚ್ಚತರವೂ ಹೆಚ್ಚು 
ಮುಖ್ಯವೂ ಆದ ಪದಾರ್ಥ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಹೆಸರನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರು 
ವುದ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಟೂ ಅಜೀವಕ್ಕೂ ತಾರತಮ್ಯ. ಮಾಡಿದಾಗಲೇ ಅದನ್ನು ಚಿನ್ನಾ ಗಿ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ ) ವುದು ಸಾಧ್ಯ. 

(1) ಜೀವ ಸ್ಟೌ ಸಷ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಜೀವದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಭಾರತೀಯ 
ಚಿಂತನೆಯ ಇತರ ಶಾಖೆಗಳಲಿ ನಿನ ಆತ್ಮಅಥನಾ ಪುರುಷ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ, ಆ ಹೆಸೆರಿನ ನಿಷ್ಪತ್ತಿಯ ಜೀವಿಸುವ ಅಥನಾ ಜೀವವುಳ್ಳ ಸೂಚಿಸುವಂತೆ, 


1ಇದೂ ಕೂಡ ಶೆ ಕ್ವೀತಾಂಬರದ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು. ದಿಗಂಬರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು 
ಬೇರೆ. ಅದನ್ನು *ವೇದ'ಗಳೆಂದು ಕರೆದಿರುವ ನಾಲ್ಕು ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ನೋಡಿ : 
Mrs. Stevenson : Heart of Jainism-p: 16. 

Prof. Jacobi : ಹ್ಮ cit. part I}; ೧.11. 

ತಿಸರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹ, ಪೃ. 33, 


ಜೈನ ದರ್ಶನ ಜ್ನ! ೧೬೭ 


ಆ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು ಬದುಕಿನ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಗೆಮನಿಸಿಯೇ ಹೊರತು, ನೈಯ- 
ಕ್ರಿಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಹಿಂದೆ ಇರುವ ಪಾರಭೌತಿಕ ತತ್ವವೊಂದನ್ನು ಹ:ಡುಕುವುದರಿಂದ ಅಲ್ಲ." 
ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಪದವು ತನ್ನ ಮೂಲ ಅರ್ಥದಂತೆ ಪ್ರಾಣತತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಯೇ 
ಹೊರತು ಆತ್ಮನನ್ನಲ್ಲ. "ಆತ್ಮ ಎಂದರೆ ಪ್ರಾಣ, ಅಷ್ಟೆ.' ಆದರೆ ಸದ್ಯದ ಆದರೆ 
ಅಥ ನವ್ಯಾಪಿ ಯಲ್ಲಿ ಅದು ಆತ್ಮ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಇತರ ಭಾರತೀಯ ಪಾರಿಭಾಷಿಕಗಳೆ 


ಅರ್ಥವನ್ನೇ ಹೆಚ್ಚು ಕಡನೆ ಹೊಂದಿದೆ. ಜೀನಗಳು ಅಸಂಖ್ಯಾತ. ಎಲ್ಲವೂ ಒಂದ 
ರಂತೆಯೇ ಇನ್ನೊಂದು ಮತ್ತು ಎಲ್ಲವೂ ಶಾಶ್ವತ. ಅವನ್ನು ಅವುಗಳ ವಾಸ್ತವ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ವಿವಿಧ ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿದ್ದಾರೆ... ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯವುಳ್ಳೆವು. ಎರಡು ಇಂದ್ರಿಯ 
ವುಳ್ಳವು ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ವಿವರ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತವಲ್ಲ. ಈ ವರ್ಗೀಕರಣಗಳು 
ಆತ್ಮಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ಮಟ್ಟಿಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ 
ಸಾಕು. ಜೀವವು ಇದೆ ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಅದು ಕ್ರಿಯಾಶೀಲನಾದದ್ದು ಮತ್ತು 
ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗೂ ಒಳಗಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಜೈನರು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಭೋಕ್ತಾ ಮತ್ತು 
ಕರ್ತಾ ಎರಡೂ ಹೌದು.3 ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಅದರ ಒಂದು ಆಂತರಿಕ ಸ್ವಭಾವ. ಅನಂತ 
ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ ಶಾಂತಿ, ಅನಂತ ಶ್ರದ್ಧೆ ಮತ್ತು ಅನಂತ ಶಕ್ತಿಗಳು ಅದರ ಲಕ್ಷಣಗಳು. . 
ಆದರೆ ಅದು ಭೌತದೊಂದಿಗೆ ಕೂಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ-ಇದೇ ಸಂಸಾರ-ಈ ಲಕ್ಷಣ 
ಗಳು ನಾಶವಾಗದಿದ್ದ ರೂ ಮುಚ್ಚಿ ಹೋಗಿರುತ್ತವೆ. ಜೀವದೆ "ಹೊರತೋರಿಕೆಯು' ಅದರ 
ಆಂತರಿಕ ವರ್ಚಸ್ಸನ್ನು ಮರೆಮಾಚುತ್ತದೆ. ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವಂತೆ ಮಾನವನ 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ದ್ವೆಂದ್ಟವಾದದ್ದು. ಅದರಲ್ಲೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಂಶವೂ ಉಂಟು, ಭೌತಿಕ ಅಂಶವೂ 
ಉಂಟು. ಆದ್ದರಿಂದ ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಭೌಕಿಕ ಅಂಶದ ದುಷ್ಟ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿ 
ಸುವುದು; ಜೀವದ ಅಂತರ್ಗತ ಕ್ರೀಷ್ಠತೆಗಳು ಪೂರ್ಣಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿವಾಗುವು 
ದಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವುದು. ಜೈನೆದರ್ಶನದ ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳೆಲ್ಲಿ ಒಂದು ಎಂದರೆ, 
ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವದ ಗಾತ್ರವು ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ ಎನ್ನುವುದು. ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ 
ಯಾವ ಭೌತಿಕ ದೇಹೆಡೊಂದಿಗೆ ಅದು ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ಬೆಯೋ ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ 
ಹಿಗ್ಗುವ ಅಥನಾ ಕುಗ್ಗುವ ಶಕ್ತಿ ಜೀವಕ್ಕೆ ಉಂಟು. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದು ಒಂದು 
ದೀಪವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ದೀಪವು ತಾನು ಇರುವ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೇ 
ಇದ್ದು ಚಿಕ್ಕ ಅಥವಾ ದೊಡ್ಡ ಕೋಣೆಯ ಪ್ರದೇಶವನ್ನೆಲ್ಲ ಬೆಳೆಗುತ್ತದೆ." ಇದರ ಅರ್ಥ, 


ಹ 


Prof. Jacobi: op. cit: 0೩೭೭ 1. ೧-3 n: 

ತಿಷಡ್ಜರ್ಶನ ಸಮುಚ್ಚಯ, ಶ್ಲೋಕ 48. 

3ಗುಣರತ್ನ : ಷಡ್ಜರ್ಶನ ಸಮುಚ್ಛಯದ ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ, ಪು, 74, 
ಅದೇ, ಪು. 45, 


೧೬೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಜೀವದ ಉಳಿದ ಲಕ್ಷ್ಮಣಗಳಂತೆ ಅದರ ಹೇಶಾಧೀನವಲ್ಲದೆ ಲಕ್ಷಣವೂ ಜಡದ ಸಂಸರ್ಕದಿಂದೆ 
ಲನ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಇತರ 'ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಜೀವನದ ಅಸರಿನರ್ತನ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಜ್ಸೆನರು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಶಸ ಶ್ವ ಜಡಕ್ಟೊ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವ ಸಂಬಂಧವು ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕುರಿತು ಜೈನರಿಗಿರುವ 
ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟನ ಜೀ ದಷ್ಟಿಂ ಯನ್ನೂ ವಿವರಿಸ ತ್ತದೆ. ಜ್ಞ್ಯಾನ ನವು ಜೀವದ ಬರಿಯ 
ಲಕ್ಷಣವಲ್ಲ, ಅದರ ಸಾರ ಕೂಸ ಅದು. ಆದ್ದಕಿಂದ ಜೀವವು ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ ನೇರ 
ನಾಗಿ, ಅದು ಹೇಗಿದೆಯೋ. ಹಾಗೆ, ಯಾವುದರ ನೆರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ತಿಳಿಯಬಲ್ಲುದು. pes 
ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇರಕೂಡದು ಅಷ್ಟೆ. ಕಣ್ಣು, ಬೆಳಕು ಇತ್ಯಾದಿ 
ಹೊರಗಿನ ಸರಿಸರಗಳು ಅ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಗಳು ಅಷ್ಟೆ ಅವುಗಳ ನೆರವಿ 
ನಿಂದ ಅಡೆತಡೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿದಾಗ ಜ್ಞಾ ನವು ತನಗೆ ತಾನೇ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜೀವಕ್ಕೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇರುವ ಜ್ಞಾನ ಖಂಡಸ್ಪರೂಸದ್ದು. ಹೀಗಾಗುವುದಕ್ಕೆ 
ಜೀವದ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿಯ ಮಧ್ಯೆ ಕರ್ಮವು ತಲೆಹಾ ತ ಅದನ್ನು ಮುಚ್ಚಿ ಬಿಡು ದು 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕೇತ್ರದ ಜ್‌ ಚನಕನುವ ನ್ನು ವಿನರಿಸಲು ರ "ದರ್ಶನಗಳು 
ಅನಿದ್ಯೆ ಯೆಂಬ ತತ್ವವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುವಂತೆ ಜನರು ಕರ್ಮದ ನೆರವನ್ನು ಸಡೆಯುತ್ತಾರೆ 
ಈ ಸಷ ವಹಾರಿಕ. ಆಲೋಚನೆ ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ... ಎಂದು ಕೆಲಪೊನ್ನು 
NAG ಆದರೂ ಅವೆರಡೂ ಒಂದೇ ಎಂದೊ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಒತ್ತಿ ಹೇಳ 
ಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರಿಂದಾಗಿ, ಜೀವವೂ, ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದರ ಅನೇಕ ಜ್ಞಾನಗಳೂ, 
ಭಿನ್ನ ತೆಯಲ್ಲೆ € ಏಕತೆಯನ್ನು ತಾಳುತ್ತ ವೆ! ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾ ನವು ಆತ್ಮದ ಸ್ವಭಾವವೇ 
ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಖಂಡರೂಪದ ಅಥವಾ ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಜ್ಞಾ ನವು ವ್ರ ಅದರ. ಒಂದು ನು ಕೊರತಿ 
ಯನ್ನು ತೋರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಒಂದು ನಿಲುನಿಸಿಂದ ಇಂದ್ರ ಯಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು 
ಜ್ಞ. ಸ ದರೂ, ಇನ್ನೊಂಡು ನಿಲುವಿನಿಂದ bs ಯಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವವನ್ನು 
ಪಾಧಿಗೆ ಒಳಗಾಗಿಸುವ ಲಕ್ಷ ಣಗಳು. . ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ. ಕಡಮೆ ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು 
ವಿಘ ಗಳು ನಿವಾರಣೆಯಾದಂತೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ದೊರಕುವ ಜಾ 3 ನದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿನೆ ಎಂಬುದನ್ನು "ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತಾಯಿತು. ಆದರೆ ಜ್ಞಾನರಹಿತವಾದ 
ಯಾವುದೇ ಆತ್ಮವನ್ನಾಗಲಿ, ಆತ್ಮರಯಿತನಾ ದ್ನ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನಾಗಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿ ಕೊಳ್ಳುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಬೌದ ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಟೂ ತ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಚೆನ್ನಾಗಿ 
ತೋರಿಸುವ ಸಿದ್ದಾ ಂತದೆ ಅಂಶವು ಇದೇ (ಪು. 146). ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಘ್ನಗಳು 
ನಾಶಗೊಂಡಾಗ ಜ್ಞಾನದ ಸರಾಕಾಷ್ಟೆಯನ್ನು ಸೇರುತ್ತೇನೆ.' ಆಗ ಒಂದು ಜೀವವು 


1ಸ್ತದ:ಸೆಂ. ಪು. 34: 
3ಸ,ದ,ಸಂ, ಪು. 29, 


ಚೈನ ದರ್ಶನ ೧೬೯ 


ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದೂ ಸರ್ವಜ್ಞವಾಗುತ್ತ ಬಿ. ಸಕಲನಸ್ತುಗಳೆನ್ನೂ, ಅವು ಇರುವಂತೆ, 

ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೂ ನಿಷ ಸ್ಪವಾಗಿಯೂ ಅದು ಅರಿಯುತ್ತದೆ. . ಯಾವ ಅಜೆತಡೆಗಳೂ 
ನಿಡೇಹಗಳೂ ಇಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದು ಇದೇ. ದೀರ್ಥ ಕಾಲದ ತಪಸ್ಸಿನ 
ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಮಹಾವೀರನು. ಪಡೆದನೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದು ಈ ಕೇವಲ ಜ್ಞಾ ನವ ನ್ನೇ. 
ಅದು ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳೇ ಮುಂತಾದ ಯಾವ ಬಾಹ್ಯ ಸಾಧನಗಳ 
ನೆರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಉದಿಸಪ್ರದಂತದ ಅದನ್ನು ಕೇವಲ ("ಶುದ್ಧ ') ಎಂದು ನರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 
ಹಾಗೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಅದೇ "ಆತ್ಮ ಜ್ಞಾನ ನ, ಅದು ಅಸದ್ಭ ಶಜಾ ಸ್ಲನೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಜಾ ಸ್ಥನ್ಸಿಂತ ( ಸಾಂವ್ಯ ವಹಾರಿಕ ಪ ನ್ರತ್ಯ ಕ್ಸ yy ಅದು ಭಿನ್ನ ಎಂದು so. ಅದನ್ನು 
ಮುಖ್ಯ ಸ್ಪ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಭತಿ ಅಸಾಮಾನ್ಯ, "ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಈ ಅಸಾಧಾರಣ ಜಾ ಎ ನಪ 
ಇತರ ವಿಧಗಳೊ ಉಂಟು. ಅವು ಕಡಲೆ ನ್‌ ದವು. "ಅವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸುವ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 

(2) ಅಜೀವ : ಅಜೀವ ವರ್ಗವನ್ನು ಹೀಗೆ ವರ್ಗೀಕರಿಸಿದೆ : ಕಾಲ್ಕ Ra 
ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮ (ನಮ್ಮ ಉದ್ದೆ ಶಶಕ್ಕಾಗಿ ಆ ಅನೆರಡೂ ಸೇರಿ ದೇಶ ಎಂದು ಇಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳೆ ಬಹುದು)! ಮತ್ತು ಪುದ್ಗಲ (ಜಡವಸ್ತು). ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಇವು ನಾರತಃ ಭಿನ್ನ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಇವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಣನಾಗಲಿ, ಪ್ರಜ್ಞೆಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಲವು 
ಅನೆಂತ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಚಕ್ರಗಳುಂಟು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಚಕ್ರದಲ್ಲಿಯೂ ಸಮಾನಾ- 
ವಧಿಯ ಎರಡು ಯುಗೆಗಳಿನೆ. ಒಂದು ಅವಸರ್ನಿಣೀ, ಇನ್ನೊಂದು ಉತ್ಸರ್ನಿಣೀ. 
ಸುತ್ತುವ ಚಕ್ರದಿಂದ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ರೂಪಕ ಇದು. ತೂರು ಮು 
ಯುಗ ಅಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಅವನತಿ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯ 
ದಾದರೋ ಏರುವ ಯುಗೆ, ಅಲ್ಲಿ ಕ್ರಮೇಣ ಧರ್ಮವು ಉತ್ಕರ್ಷ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಈಗಿನ 
ಯುಗ ಅವಸರ್ಪಿಣೀ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆಕಾಶವೂ ಆನಂತ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡು 
ಅದನ್ನೂ ಎರಡು ಭಾಗೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಒಂದರಲ್ಲಿ (ರೋಕಾಕಾಶ) ಚಲತ ಸಾಧ್ಯ, 
ಇನ್ನೊ ದರಲ್ಲಿ (ಅರೋಕಾಕಾಶ) 'ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏನೆಲ್ಲ ಇದೆಯೋ ಅದು ಇರುವುದಿಲ್ಲ 


)ನಿಷ ೈಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಆಕಾಶವೇ ದೇಶ. ಧರ್ಮೆ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮಗಳು ಕ್ರಮ 
ವಾಗಿ ಚಲನೆ id ಸ್ಥಿರತೆಯ ತತ್ವಗಳು. ಅವು ವಿಶ ದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಅಥವಾ ಲೋಕಾಕಾಶ 
ಎನ್ನುವ ಆಕಾಶಭಾಗದಲ್ಲಿ ಇವೆ, . ನೀರು ಮೀನಿನ ಚಲನೆಗೆ ಹೇಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹಾಗೆಯೇ 
ಧರ್ಮವು (ಎಲ್ಲದರ) ಚಲನೆಗೆ ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತದೆ. . ಅಧರ್ಮವು ವಸ್ತುಗಳ ನಿಲುಗಡೆಯನ್ನು 
ಸಾಧ್ಯಗೊಳಿಸುತ್ತ ದೆ. ಗವನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮ ಎಂಬು 
ವಕ್ಕೆ ಹಿಂದೂ ಚಿಂತನೆಯ ಪುಣ್ಯ ಮತ್ತು ಪಾಪ ಎಂಬ ಅರ್ಥಗಳಿಲ್ಲ. ನೋಡಿ; ಸ.ದ. ಸಂ, 
ಪು. 35, 


೧೭೦. | ಭಾರತೀಯ ತತ್ನಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 
ಟು 


ಲೋಕಾಕಾಶದಲ್ಲಿ. ಎರಡನೆಯದು ಶೂನ್ಯನಾದ ಆಕಾಶ, "ಶೂನ್ಯದ ಕೆಂದೆರೆ? 
ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಅನಂತವಾಗಿ ಅತಿಕ್ರಮಿಸಿ ಇರತಳ್ಳಂಥದಡು. ಜಡ ವಸ್ತುವಿಗೆ ವರ್ಣ, 
ರಸ, ಗಂಧ ಮತ್ತು ಸ್ಪರ್ಶಗಳುಂಟು.! ಶಬ್ದವು ಅದರ ಗುಣವಲ್ಲ, ಪರಿಣಾಮ 
(ಪುದ್ಧ ೮ -ಪರಿಣಾಮ).3 ಅದು ಶಾಶ್ವತವಾದುದು. ಪ್ರಾಣಿದೇಹಗಳು, ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು- ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವ ಈ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೊ ಉಂಟಾ 
ಗುವ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು ಅದು. ಈ ಪರಮಾಣುಗಳು ಆತ್ಮಗಳ ನಿವಾಸ 
ಗಳು ಎಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ, ಇಡೀ ವಿಶ್ವವು ಅಕ್ಷರಶಃ ಇವುಗಳಿಂದ ಇಡಿಕಿರಿದಿರಬೇಕು, 
ಪ್ರೊ. ಯಾಕೋಬೀ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ : “ಜೈನರ ತತ್ವವ್ಯನಸ್ಸೆಯನ್ನೂ ನೀತಿಸಂಹಿತೆಯನ್ನೂ 
ಆದ್ಯಂತವಾಗಿ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಿದ್ದಾ ೦ತವೆಂದರೆ ದ್ರವ್ಯಜೇತನವಾದೆ 
(11110201510 Theory): ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಾಣಿಗಳು ಮತ್ತು ಸಸ್ಯಗಳು 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಸೃಥ್ಟೀ, ಅಸ್‌, ತೇಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ವಾಯು ಈ ಭೂತಗಳ ಅತ್ಯಂತ 
ಸಣ್ಣ ಕಣಗಳೂ ಜೀವವನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ.” 

ಜನ್ಮ (ಉತ್ಪಾದ), 'ಮೃತ್ಯು (ವ್ಯಯ) ಮತ್ತು ಉಳಿದಿರುವಿಕೆ (ಧ್ರೌವ್ಯ)ಗಳನ್ನು 
ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದೇ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಅದರ ಲಕ್ಷಣನನ್ನು ಹೇಳಿದೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ ಹೀಗೆ : 
ಸ್ವರೂಪತಃ ಶಾಶ್ವತವಾದರೂ ಸತ್ಯವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದು ಗೆತಿಸಿಹೋಗುವ ಪರಿಣಾಮ 
ಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಒಂದು ಜೀವಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ದೇಹಾವೃತ ಸ್ಥಿತಿ 
ಗಳುಂಟು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜನ್ಮಕ್ಕೂ ಒಂದೊಂದು ದೇಹ. ಆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದೇಹಕ್ಕೂ 
ಆದಿ ಮತ್ತು ಅಂತ್ಯಗಳುಂಟು, ಆದರೆ ಜೀವವಾಗಿ ಅದು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. 
"ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ಅನುಭನಿಸಿಯೂ ಉಳಿದ: ಕೊಂಡೇ ಇರುವುದು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸ್ವಭಾವ- 
ಜನ್ಯ ಹಕ್ಕು'. ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಅಥವಾ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನು ಪರ್ಯಾಯಗಳು ಎಂದು 
ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಶಾಶ್ವತ ದ್ರನ್ಯಕ್ಸಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಅವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದು, ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ 


ಹಾರದ ದಾರ್‌ 


1ಸ್ಫರ್ಶ-ರಸ---ಗಂಧ-ವರ್ಣವಂತಃ ಪುದ್ದ ಲಾಃ-ಉಮಾಸ್ಕಾತಿ :  ತತ್ವಾರ್ಥಾಧಿ- 
ಗಮೆ ಸೂತ್ರ. ve 23. 

3ನೋಡಿ : ಗುಣರತ್ನ : op. cit. pp. 69-70. 

3prof. Jacobi : op, cit Part IP, xxxiii, ಓಂದು ವಿಷಯವನ್ನು 
ನೆನಪಿಡುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಜೆ ನಧರ್ಮವು ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಜೀವಗಳಿವೆ ಎಂದಾಗ ಅದರ ಅರ್ಥ ನೀರಿನಲ್ಲಿರ 
ಬಹುದಾದ ಕ್ರಿಮಿಗಳಿಗೆ ಜೀವವಿದೆ ಎಂದಲ್ಲ, ಅದರರ್ಥ ನೀರಿನ ಕಣಗಳನ್ನೇ ದೇಹಗಳನ್ನಾಗಿ ಉಳ್ಳ 
ಜೀವಗಳು ಎಂದ, ಸರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹ, ಪು. 35, 
ಲ | ; 


ಜೈನ ದರ್ಶನ ೧೭೧ 


ಒಂದು ಕ್ಷಣವಾದರೂ ಇದ್ದು » ಅಮೇಲೆ -ಕಾಣದಾಗುತ್ತವೆ.! ಹೀಗೆ ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ವಿಷಯಗಳಾದ ವಸ್ಮುಗ ೪ ಕನಸೆ ಅವಧಿ ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳು. ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನವು 
ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಎಲ್ಲ ಸತ್ಯದ ಅಸ್ತಿತ್ರವು ಒಂದೇ ಕ್ರ ಕಣ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇದು ವಿರುದ್ಧ 
ವಾದದ್ದು ಬೌದ್ಧ ದೆರ್ಶನದಲ್ಲಿರುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲೂ ಸತ್ತ ಚಲನಶೀಲ. ನ ದೆ ಎರಡೂ 
ನ ಅಲ್ಲ. ನಿಕೆಂದರೆ, ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನವು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಇರುತ್ತದೆ 

ನ್ನುವುದನ್ನೆೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಒಪ್ಪುವ 
ಬಾ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅಭಾವದ ಬದೆಲಾವಣೆ. ಅದು ಅನೇಕವನ್ನು ಒಪ್ಪು 
ತ್ರಜಿ; ವಿಕವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಜೈನಧರ್ಮನಾದರೋ ಸತ್ಯ ವು ಅನೇಕದಲ್ಲಿ 
ಏಕೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿ? ಸಿ ಎರಡನ್ನೂ ಒಪ್ಪು ತ್ತದೆ. ಅನೇಕದಲ್ಲಿ ಹಾಯು ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. 
ಆದರೆ, ಅನೆಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ದ್ರವ್ಯದಾದಾ ಗಿವೆ. .ಎಂಬುದರಿಂದ ಅವು ಅನನ್ಯ. ಅನನ್ಯ 
ವಾದ ಒಂದು ವಸ್ತು ಬೇರೆಬೇರೆ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ತೋರಿಸಬಲ್ಲುದು-ಏಕತೆ ಅನೇ 
ಕತೆಗಳು ಜೊತೆಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಹೇಗೆ. ಇರಬಲ್ಲುವು-ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಜೈನರು. ಕೊಡುವ 
ಉತ್ತರ ಇದು : ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಾತನಾಡಲು ನಮಗಿರುವ ಏಕೈಕ ಪ್ರಮಾಣ 
ಅನುಭವ. ಸತ್ಯಕ್ಕೆ BOE ಸ್ವಭಾವವುಂಟು ನಂದಿ ಅನುಭವವು ಯಾದಾಗ 
ಅದು Rh ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ಲೇಬೇಕು. ಸತ ವನ್ನು ಕುರಿತ ಹ ದೃಷ್ಟಿಯ 


ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾರಗಳ ನಡುವೆ ಮಾಡುವ ಈ ಭೇದದ ಜೊತೆಗೆ ಜೈನರು 
ಇನ್ನೊಂದನ್ನೂ-ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೂ -ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಇವೆರಡರ 
ನಡುವೆ ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯಿಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಕುರಿತಂ ಬರೆಯುತ್ತಾ ಪ್ರೊ. ಯಾಕೋಬೀ ಅವರು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: ಪ್ರಾಚೀನ ಜೈನಗ್ರಂಥಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ದ್ರವ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ 
(ವಿಕಸನ) ಪ್ರಕಾರಗಳು ಅಥವಾ ಪರ್ಯಾಯಗಳು-ಇವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಾತ್ರ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಅವು 
ಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಗುಣಗಳನ್ನು ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುಪುದು ಅಪರೂಪ. ಅವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದು ಆನಂತರದ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಆದ್ದರಿಂದ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ ತತ್ವಮಾ- 
ಮಾಂಸೆ ಮತ್ತು ಪರಿಭಾಷೆ ಗಳ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಗೀಚು ಅನಂತರ ಆಸಿ ತ್ತೆ ಬಜ್‌ 
ಹಿಂದೂಗಳ ವೈಜ್ಞಾ 'ನಿಕ ಚಿಂತನೆಯ ಮೇಲೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವು ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿತು. 
ವಿಕಸನ ಅಥವಾ ಪರಿವರ್ತನವೆಂಬ ಪರ್ಯಾಯದ ಜೊತೆಗೆ ಗುಣ ಎಂಬ ಸ್ವತಂತ್ರವರ್ಗವೊಂದಕ್ಕೆ 
ಇರುವಂತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತು ಅಥವಾ ದ್ರವ್ಯವು ತನ್ನ 
ಸ್ತಿತ್ವದ ಯಾವುದೇ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಾದರೂ ಇರುವ ಸ್ಥಿತಿ ಪರ್ಯಾಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅತ್ಯಂತ 
ಸ ಗ್ರಂಥದ ದೃಷ್ಠಿ ಯಲ್ಲಿ ಪರ್ಯಾಯ ವು ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ | ಬೇಕು(SBE Vol. 
‘XLV; pp. xxxiv ೫ 153n) 
ಪ್ರತೀಯಮಾನೇ' ವಸ್ತುನಿ ವಿರೋಧಾಸಿದ್ಧೇಃ —ಪ್ರಮೇಯಕವಃಲಮಾರ್ತಾಂಡ 
ಪೃ. 93. 


೧೭೨ ಬಿ 


ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿಯೇ ಅವರು ಸ ದ್ರಾದವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿರುವುದು. ಅದೆನ್ನು ಕುರಿತು 


ಮುಂಡೆ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತೇನೆ. ದ್ರವ್ಯ ಎಂಬ ಮಾತು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದೆ ಆರು ನರ್ಗಗಳಿಗೆ- 
ಜೀವ ಮತ್ತು ಐದು ವರ್ಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಆಜೀವ-ಅನ್ರಯವಾಗುತ್ತದೆ. “ಕಾಲ” 
ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದೆ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ಅಸ್ಮಿಕಾಯಗಳು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ 
ಈಗ ತಾನೇ ವಿವರಿಸಿದೆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವು. ಇವೆ (ಆಸ್ತಿ) ಮತ್ತು ಅ ಕ್ರೈ ಅಂಗೆಗಳುಂಟಿು 
(ಕಾಯ), ಕಾಲವು ಆಸ್ತಿಕಾಯವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಶಾಶ್ವತ ಅಸ್ತಿತ್ವವಾದರೂ ಅದಕ್ಕೆ" 
ಅಂಗಗಳಲ್ಲ.! ye 

ಜೈನ ಧರ್ಮದ ತಾತ್ತಿಕ ಬೋಧನೆಯ ಇನ್ನೂ ಎರಡು: ಅಂಶಗಳೆುಂಟು. ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತಾನಿಸಬಹುದು : 

1. ಪರಮಾಣುವಾದ. 'ಅಣು ಎಂಬ ಪದವು ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳೆಲ್ಲಿ ಇದೆ. ಆದರೆ 
ಸರಮಾಣವಾದನು ವೇದಾಂತಕ್ಕೆ ಪರಕೀಯವಾದದ್ದು. . ಉಳಿದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಅಣುವು ಒಂದೆಲ್ಲ, ಹೆಲವು ದರ್ಶನಗಳ, ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡು 
ತ್ತೇವೆ. ಬಹುಶಃ ಅದರ ಜೈನ ರೂಪವು ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು. ಈ ದರ್ಶನದ 
ಪ್ರಕಾರ ಪರಮಾಣುಗಳೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ವಿಧದವು. ಆದರೂ ಅವು ಅನಂತ ನಿಧವಾದೆ. ವಸ್ತುಗಳ 
ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಬಲ್ಲುವು. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳೆಲಾಗಿರುವ ಭೌತವಸ್ತು 
ಎಂಬುದು ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪದ್ದು . ` ನೆಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ ಪುದ್ಧ ಲಕ್ಕ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳ 
ಲಾರದ ಕೆಲವು ಲಕ್ಷಣಗಳು ಉಂಟು. ಆದರೆ ಅವು ವಿಧಿಸಿರುವ ಮಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಗುಣಾತ್ಮಕ 
ಪ್ರಭಿನ್ಲೀಕೆರಣದ ಮೂಲಕ ಅದು ಏನು ಬೇಕಾದರೂ ಆಗಬಹುದು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಭೂತ 
ಗಳೆ ಸರಿವರ್ತನೆ ಸಾ ಸ್ವಃ ಅದು ರಸೆವಾದಿಯ ಕೇವಲ ಕನಸಲ್ಲ. ಸೃಥ್ದಿ ಅಫ್‌, ತೇಜಸ್ಸು 
ಮತ್ತು ವಾಯು ಎಂಬ ನಾಲ್ಕು ನಿಧನಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಕೂಡ ಉತ್ಪನ್ನವಾದುವು 
ಮತ್ತು ಗೌಣವಾದುವು. ವೈಶೇಷಿಕರಂತಹೆ ಕಲವು ಹಿಂದೂ ಚಿಂತಕರು ನಂಬಿರುವಂತೆ 
ಅವು ಪ್ರಧಾನವೂ ಶಾಶ್ವತವೂ ಅಲ್ಲ. ' ಈ ಭೂತಗಳೆಂಬವು ಕೂಡ, ಜ್ಪೈನಧರ್ಮದ 
ಪ್ರಕಾರ, ವಿಭಜನೀಯವಾದುವು ಮತ್ತು ಒಂದು ರಚನೆಯನ್ನು ಉಳ್ಳೆ ವು. ಪರಮಾಣು 
ಗಳು ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ತಾವು ಒಂದರಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕಾಣದಿದ್ದರೂ, ರಸ 
ಗಂಧ ಮೊದಲಾದ ಆಯಾಯಾ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರ ಮೂಲಕ ವಿವಿಧ 
ವಾಗುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ. ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಂಡ ಸರಮತಾಣುಗಳಿಂದಲೇ ಉಳಿದ ಭೌತ ಜಗತ್ತು : 
ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿರುವುದು. ಹೀಗೆ ಭೌತ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಎರಡು ರೂಪಗಳಿರಬಹುದು. ಮೊದ 


3ಸ. ದ. ಸಂ. ಪು. 35-6. 
ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರೀಸಿನ ಡೆಮಾಕ್ರಿಟಿಸ್‌ ಮತ್ತು ಎಂಪಿಡಾಕ್ಲೀಕಸರು ಪರಮಾಣು ವಿಷಯಕ 
ದಿ “ಬಿಳೇ ಣ್‌ ತ 6 
ದೃಷ್ಠಿ ಗಳಲ್ಲಿ ತಾಳಿದ್ದ ಇಂಥವೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ, 


ಜೆ ಬನ ದರ್ಶನ WN 


ಲನೆಯದು, ಸರಳವಾದದ್ದು ಅಥವಾ ಪರಮಾಣು ರೂಪ. ಇನ್ನೊಂದು ಸಂಯುಕ್ತ 
ಅಥವಾ ಸ್ವಂಧ. . ದೃಷ್ಟಿಗೋಚರವಾಗುವ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಎರಡನೆಯ ಗುಂನಿಗೆ 
ಸೇರಿದೆವು. ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಂತೆ ಜೈನದರ್ಶನವೂ ಪೃಥ್ವೀ ಮುಂತಾದ ಭೂತಗಳವರೆಗೆ 
ಮಾತ್ರ ಭೌತಜಗತ್ತನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಗುಣಾತ್ಮಕ ಭಿನ್ನೀಕರಣವು ಇನ್ನೂ 
ಆಗಿರದ ಸ್ಪ ತಿಯನರೆಗೂ ಅದನ್ನು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ನೂಕುತ್ತ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಉಪ- 
ನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತಿಮ ಘಟ್ಟಿ ವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮವೆಂಬ ಅದ್ವೈತ ತಪ್ಪ ಎಂದು ನಿರೊಸಿಸಿದರೆ, 
ಇಲ್ಲಿ ಅದು. ಅನಂತವಾದ ಪರಮಾಣು ಎನ್ನೆಲಾಗಿದೆ. ಭೌತವಸ್ತುವು ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಎಂಬುದು ಗ:ಣದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಪರಿಮಾಣದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಅದು 
ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಏನೂ ಸೇರದೆ, ಏನನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳದೆ, ಅದರ 
ಗಾತ್ರ ಹೆಚ್ಚಬಹುದು ಅಥವಾ ಕಡನೆಯಾಗಬಹುದು. ಭೌತವಸ್ತುವು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಸ್ಥಿತಿ 
ಯಲ್ಲಿರ.ವಾಗ ಒಂದು ಸ್ಥೂಲ ಪರಮಾಣುವಿನ ಸ್ಸ ಳೆವನ್ನು ಆದರ ಎಷ್ಟು ಕಣಗಳು 
“ಬೇಕಾದರೂ ಆಕ್ರಮಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು ಎಂಬ ಊಹೆಯಿಂದ ಈ ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳೆಲಾಗಿದೆ. 
ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಈ ಭೌತವಸ್ತುವೇ ಕರ್ಮವಾಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮವು ಜೀವ 
ದೊಳೆಕ್ಕೆ ಹರಿದು. ಸಂಸಾರವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 

2. ಸ್ಯಾದ್ವಾದ ಸ್ಯಾದ್ಟಾದ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರ, ಸತ್ಯವು 

ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯೇ. ಇದು ಜೈನಧರ್ಮದ ಅತ್ಯಂತ ಗಮನೀಯನಾದ 
ನಿದಾ ೦3.8 ಸಂಸ್ಕ್ರತ ಧಾತುವಾದ ಆಸ್‌, "ಇರು? ಎಂಬುದರಿಂದ ಬಂದದ್ದು ಸ್ಯಾತ್‌, ಆ 
ಧಾತುವಿನ ಸಂಭಾವನಾ ರೂಪ. ಅದರ ಅರ್ಥ "ಇರಬಹುದು', ಆದ್ದರಿಂದ ಸ್ಯಾದ್ವಾದವನ್ನು 
"ಸಂಭಾವ್ಯತಾಸಿದ್ಧಾ ಂತ' ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು... ಇದರ ಅರ್ಥ, ವಿಶ್ವವನ್ನು ಅನೇಕ 
ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಿಂದ ನೋಡಬಹುದು, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕನಾದ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 
ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ ಎಂದು(ಅನೇಕಾಂತ). ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೊಂದೂ ಸತ್ಯದ ಪೂರ್ಣ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು. ನಿರೂಪಿಸುವುದಿಲ್ಲ.. ಅದರ ಮೊರ್ತವಸ್ತುಗಳ ಸಮೃದ್ಧಿಯು ಎಲ್ಲ 
ಬಗೆಯ ಪ್ರತಿಪಾಡನೆಗಳಿಗೂ ಎಡೆಗೊಡುತ್ತದೆ. ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದಕೆ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದು. ಪ್ರಮೇಯವೂ ಸೋಪಾಧಿಕ.. `ಕೇವಲ ಪ್ರತಿಪಾದನ ಮತ್ತು ಕೇವಲ ನಿರಾ- 


ಇಕೆ 


~~ 


ಡಾ ಕಾರಿಡಾರ್‌ ವರ್‌ 


:ಸ.ದ.ಸಂ. ಪು. 36. 

ನೋಡಿ ಗಣರತ್ವ : ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದು : ಪು. pp85-9 ;ಸೃದ. ಸಂ. ಪು. 41_2. 
ಹದಿನಾಲ್ಕು ಪೂರ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ನೋಡಿ : 
‘01. pp:139-40. | 

ತಿಭ್ಬಾತವಸ್ತುವಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಸತ್ಯದ ಉಳಿದ ಸ್ವರೂಪಗಳಿಗೂ ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅನ್ನ 


ಯವಾಗುವುದನ್ನು ಕುರಿತು ತಿಳಿಯಲುನೋಡಿ : ಗುಣರತ್ನ : ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದು , ಪು 00-87-8. 


4 


೧೭೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ನಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಶು 
had 


ಕರಣ ಎರಡೂ ದೋಷಪೂರ್ಣ. ಈ ನಿಲುವನ್ನು ವರಿಸಲು ಹಲವು ಕುರುಡರು 
ಆನೆಯನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದ ಕಥೆಯನ್ನು ಜೈನರು ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಆನೆಯ 
'ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಭಾಗವನ್ನು ಮಾತ್ರ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಅವರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಬ್ಬನೂ ಆನೆಯ ಆಕಾರದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತನ್ನದೇ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದನು. 
ಅತ್ಯಂತ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆ ಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 'ಸತ್ಯದ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು. ಕುರಿತು; ಲಕ ಪ್ಷಣನಿರೂಪಬ ಇ ಮಾಡುವಾಗ “ಇದಮಿತ್ಥಂ ಏವ ಎಂದು - 
ಹಕ ಸ್‌ ಎಂಬ ಕಾತರ ಅದಕ ಕ್ಬುಂಟು. ಹಿಂದಿನ ಆಧ್ಯಾ ಯವೊಂದರಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಸೂಚಿಸಿದ ತಾತ್ವಿಕ ವಿಮರ್ಶನದ ಗ ಇಲ್ಲಿ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆಯನ್ನು, 
ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಇಂ 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಖಚಿತವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ, ಅದು ಯಾವ 
ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ರೂಪನಿತವಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಆಗ ಒಂದು 
ಕಡೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಶ್ರ ವೊಂದೇ ಸತ್ಯ ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿತ್ತು. ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ, 
ಅದೇ ಜಸತ ಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳಿಂದ ಅನುಮೋ ತ್‌ ಇನ್ನೊ! ೦ದು ದೃಷ್ಟಿ ಯೂ 
ಇತ್ತು. ಅದು, ಅನಸ್ತಿತ್ವವೇ ಅಂತಿಮ ಸೆತ್ಯ ಎಂಬುದು.! ಜ್ರಿನಥರ್ಮದ. ಕ್‌ು 
ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳೂ | ಮಾತ ಸತ್ಯ. ವಾಸ ಸ್ವವತೆಯನ್ನು, ಈುರಿತ ಸಮಗ್ರ 
ಸತ್ಯವನ್ನು ಅದು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡರೆ, ಸಹಸಾ 
ಉದ್ದತ ಸಿದ್ದಾ ಂತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗಾಗ ಉಪರಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಇನ್ನು ಎರಡು 
ದೃಷ್ಟಿಗಳ Ne) ಅನ್ನೇ ಉದ್ದತ ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳಾಗುತ್ತವೆ.. ಅಸ್ತಿತ್ನ ಸ್ಥಿತ್ರ ಅಥವಾ “ನಸ್ತಿತ 
ಷಸ ಸತ್ಯಗನಲ್ಲದೆ ಇರುವುದರಿಂದ ಸತ್ಯದ ಲಕ್ಷಣ ಅವೆರಡೂ ಆಗಿವೆ ಆಥವಾ 
ಅನೆರಡೂ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಅವು ಹೇಳಿದ್ದು. ಹೀಗೆ ಮಾಡಿದ್ದ ರಿಂದ "ಇದೆ' ಮತ್ತು "ಇಲ್ಲ? 
ಎಂಬ ಸುಪ್ರಸಿದ್ದ ಹೇಳಿಕೆಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಇನ್ನೆರಡು ನರ್ಯಾಯಗಳನ್ನು-"ಇಡಿ' ಹಾಗೂ 
ಇಲ್ಲ? ದಿಯ ಅಲ್ಲ ಮತ್ತು "ಇಲ್ಲವೂ ಅಲ್ಲ ಎಂಬದನ್ನು. ಸೇರಿಸಿದಂತಾಯಿತು.. 
ಇವೆರಡನ್ನು ಸೇರಿಸಿದುದು ಸೂಕ್ಷ, ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಅವರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಒಲವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಸತ್ಯದ. ವಿನ್ಯಾಸ ಎಷ್ಟು ಜಓಿಲಹಾದಣ್ಟೆಂದರೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲಿ ಎಡ ಆದು 
ಹೋಗುವಷ್ಟು ದೂರ ಸತ್ಯವಾದುಜೇ, “ಅದರೂ ಜಿ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸತ್ಯವಲ್ಲ. 


ಹೋಲಿಸಿ ಛಾಂ. ಉ. 171. 11.2, ಆದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಅನೇಕ ಮಂತ್ರಗಳ 
ಅಸತ್‌ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಅನಸ್ತಿ ತ್ತ ಎಂದಲ್ಲ ಅವರ್ಗೀಕೃತ ಎಂದು. ಅದೇ 111.11%.1. 

ಮುಂಡಕ ಉಪನಿಷತ್‌ 11.1.1; ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉ. ]1.18. ಸೋಡಿ.B.P.p.137 
ವಿತ್ತು Oldenberg ಅವರ Buddha ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಉದ್ದ ರಿಸಿರುವ ಸಂಯಂತ್ವನಿಕಾಯದ 
ಭಾಗ್ಯ | 


ಜೈನ ದರ್ಶನ ೧೭೫ 


ಅದರೆ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪವು ಅದನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಒಮ್ಮೆಲೇ ವರ್ಣಿಸುವ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಯತ್ನ 
ಗಳನ್ನೂ ದಿಗ್ಗ ಮೆಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಭಾಗಶಃ ಸತ್ಯವಾದ ನಿರೂಪಣೆಗಳ ಶ್ರೇಣಿಯ 
ಮೂಲಕ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೊಂದೂ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿ ಸತ್ಯ ಎಂದು ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳದೆ, 
ಅದನ್ನು ತಿಳಿಯಪಡಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಇದರಂತೆಯೇ ಜೈನರು ಸತ್ಯದ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಏಳು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದನ್ನು ಸಪ್ತಭಂಗೀ. ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವು: 
1) ಇರಬಹುದು (ಸ್ಯಾತ್‌ ಅಸ್ತಿ). 
2) ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು (ಸ್ಯಾತ್‌ ನಾಸ್ತಿ). 
3) ಇರಲೂ ಬಹುದು ಇಲ್ಲದಿರಲೂ ಬಹುದು (ಸ್ಯಾತ್‌ ಅಸ್ತಿ ನಾಸ್ತಿ)... 
4) ಅದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಸಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು (ಸ್ಯಾತ್‌ ಅವಕ್ತವ್ಯ). 
5) ಅದು ಇರಬಹುದು ಮುತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯನಿಲ್ಲದಿರಬಹೆದು (ಸ್ಯಾತ್‌ 
ಅಸ್ತಿ ಚ ಅವಕ್ತವ್ಯಃ). 
6) ಅದು ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು 
'(ಸ್ಕಾತ್‌ ನಾಸ್ತಿ ಚ ಅವಕ್ಕವ್ಯಃ). 
(7) ಇರಬಹುದು ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರ 
ಬಹುದು (ಸ್ಯಾತ್‌ ಅಸ್ತಿ ಚ ನಾಸ್ತಿ ಚ ಅನಕ್ತವ್ಯಃ). 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಎಂಬ ವಸ್ತುವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ಅದು ಇದೆ ಎಂದು ಹೇಳ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದೆ. ಅಂದರೆ, & ಆಗಿ ಇದೆ, ೫ ಆಗಿ 
ಇಲ್ಲ. ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ವಭಾವದಿಂದಾಗಿ, ಈಗ ಇಲ್ಲಿ & ಆಗಿರುವುದು ಮುಂಜಿ ಎಂದಾದರೂ 
ಎಲ್ಲಾದರೂ 8 ಆಗಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಇದೆ ಎಂಬ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು ನಾವು ಹೇಳುವಾಗ 
ಅದರ ಹಿಂದೆ ಇರುವ ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ಪರಮಾರ್ಥವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ 
ಸ” ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನನಿಡಬೇಕು. ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ಒಂದು 
ವಸ್ತುವು ಯಾವಾಗಲೂ ಇದ್ದೇ ಇತ್ತು. ಯಾವಾಗಲೂ ಇರುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ, ಈಗ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ ಅದರ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ರೂಪಕ್ಕೆ ಇರುವ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ಪರಿಮಿತ. ದ್ರವ್ಯ ಅದೇ ಆದರೂ ಅದರ ಪ್ರಕಾರಗಳು ಬೇರೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಪರಿ 
ಮಿತಿಯ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ನಾವು ಮೂರನೆಯ ಹಂತವನ್ನು ಮುಟ್ಟುತ್ತೇವೆ. 
ಅದು & ಎಂಬುದರ ಆಸ್ತಿತ್ರೈವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ, ಹಾಗೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. & 
ಇದೆ ಮತ್ತು ಇಲ್ಲ. ಎಂದರೆ, ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇಡೆ, ಇನ್ನೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. 
"ಇದೆ? ಮತ್ತು "ಇಲ್ಲ' ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣಗಳು ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವಿನ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ತೋರಿಸುವ ವಿಶೇಷಣಗಳಾಗಿ ಬಳಸುವಾಗ ಅವುಗಳ ನಡುನೆ ಕಾಣುವ 
ವಿರೋಧವನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವನ್ನು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವಿಗೆ 
ಅನ್ಬಯಿಸಿದಾಗ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪ ಅಣ್ವೇಯವೂ ಅವ್ಯಕ್ತವೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ A 


೧೭೬ ಭಾರತೀಯ ತ 
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ಮತ್ತು ಡಿ--ಅಲ್ಲದ್ದು ಎರಡೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಒಬ್ಬಾರೆ ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಹಾಗೆ ಹೇಳಿದರೆ ಪ್ರತಿಷೇಧನಿಯಮ (Law ತ Contradiction) ಸ 
ಬುಡಮೇಲು ಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ಆದು ಯಾವುಜೊಂದೂ ಅಲ್ಲ ಎಂದು 
ಹೇಳುವಂತಿರಬೇಕು. ಈ ತರ್ಕ ನಮ್ಮನ್ನು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಹಂತಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. 
ಅದರ ಸಾರಾಂಶ, ಒಂದು ನಿಲುವಿನಿಂದ ಸತ್ಯವು ಅಜ್ಞೇಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಂದು. ವಸ್ತು 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವಾಗ ಅದು ದ್ರವ್ಯ : ದೇಶ, ಕಾಲ, ಸ್ಥಿತಿ ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ ತೆ ಏನಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಬೇಕು ಎಂದು ಜೈನಧರ್ಮವು ಒತ್ತಿ ಹೇಳು 
ತ್ರದ. ಇಲ್ಲದೆ ಹೋದರೆ ಅದನ್ನು ಸುರಿತು ನಾವು ನೀಡುವ ವರ್ಣನೆ ತಪು ಪ್ರದಾರಿಗ 
ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಈ ಸೂತ್ರ ಇಲ್ಲಿಗೇ ನಿಲ್ಲಬಹುದು ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. ಆದರೆ 
SE ಳನ್ನು ಜೊತೆ ಗೊಡಿಸುವ ಇತರ ವಿಧಾನಗಳು ಇನ್ನೂ ಇವೆ. `ಆ ವಿಶೇಷಣ 
ಗಳನ್ನು ಕೈಬಿಡಲಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಬರದೆ ಹಾಗೆ, ಇನ್ನೊ ಮೂರು ಹಂತಗಳನ 

on ಇವುಗಳ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಬರುವ ವರ್ಣನೆ ತ ಸರ 
ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲೂ ಇದು ಉದ್ದೆತಸಿದ್ದಾ ೦ತ ಎಂದು ಆಪಾದಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸ್ವ ಲ್ರವೂ 
ಅವಕಾಶ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಎಲ್ಲದರ ಉದ್ದೇಶವೇನೆಂದರೆ, ನಮ ನಿರ್ಣಯಗಳು 
ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಭಾಗಶಃ ಮಾತ್ರ ಅನ್ರಯವಾಗು ತ್ರರ್ವೆ ಎಂಬುಡೇ... ಅನುಭವದ ಮೂಲಕ 
ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗುವ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆಗಳ ಲ್ಲೂ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು 
ಅಂಶ ಇದೆ. ಆದರೆ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವ, ಅದರ ಪ್ರಕಾರಗಳು ಅಥವಾ 
ರೂಪಗಳು ಉಹಾಸೃದವಾದ. ಯಾವುದೋ ಬಗೆಯವಾಗಿರಬಹುದು. ಮತ್ತು ಅವು 
ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಗಿ ಹುಟ್ಟು ತ್ರವೆ ಹಾಗೂ ನಾಶವಾಗುತ್ತವೆ. ವ್ಯೈನಹಾರಜ್ಞಾ ನವು ಭಾವಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳು ಸತಿ ಪಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವ-ಅಸ್ತಿತ್ವ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ನಿಜವಾಗಿ ಜಾ ಪೃಥ- 
ಕ್ಳಾದುದೂ ಅಲ್ಲ. -ಶಾಶ್ಚ ತತೆ ಮೆತ್ತು. ಬದಲಾವಣೆ ಎರಡೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ನಿಜ 

ತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದಲೇ ಒಂದೇ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಸತ್ಯದೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವುದು ಅದಕ್ಕೆ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜೈನರು ಅನುಭನವೇದ್ಯವಾದ ಅಸಿ ಕುರಿತು ಇಲ್ಲಿ ವಿನೇಚಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆಯೇ 
ಹೊರತು, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಅಡು ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಹೇಳು 
ವಾಗ ಅವುಗಳೆ ದೃಷ್ಟಿಯಕ್ಲಿರುವ ಆತೀತ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ 


ಲಾಗಿದೆ? ಆದರೆ ಅವರು ಕೇವಲ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 


೭೫ 


24ಇದೆ' ಮತ್ತು "ಇಲ್ಲ? ಎಂಬುದನ್ನು ಒಂದೊಂದಾಗಿಯೂ ಜೊತೆಜೊತೆಯಾಗಿಯೂ 
ಭಾವಿಸಬಹುದಾದ ಮಾರ್ಗಗಳು ಈ ಏಳುಮಾತ್ರ. ಹೋಲಿಸಿ: ಪ್ರಮೇಯ-ಕಮಲ-ಮಾರ್ತಾಂಡ 
ಪು. 206. 

2:೧5. VOL. vii; 2: 408, 


ಜೆ ೈನಧರ್ಮ ೧೭೭ 


ಅದರ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನೂ ಒಳೆಗೊಳ್ಳುವಂಥದು ಎಂದು ಹೇಳುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ 
ಜೈನರು ಅಂತಹ ತಾರತಮ್ಯ ಮಾಡಲಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ... ಅವರ 
ಪ್ರಕಾರ, ಸತ್ಯವು ಸ್ವರೂಪತಃ ಅತಿ ಜಟಿಲ ; ಅದರ ಜಟಿಲತೆ ಅನಂತ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು 
ಕುರಿತ ಜ್ಞಾ ನ ಖಂಡಾತ್ಮಕವಾಗಿದ್ದು ತಪ್ಪಾಗಬಹುದು, ಇಲ್ಲವೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿದ್ದು 
ಸರಿಯಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ಸಿದಾ ೦ತವನ್ನು ಕುರಿತು ನಾವು ಹೇಳಲಿರುವ ಕೆಲವು ಟೀಕೆ 
ಗಳನ್ನು ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೊನೆಗೆ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೋಣ. 
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ಜೈನದರ್ಶನದ ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣ, ಅದರ ಹೆಸರೇ ಹೇಳುವಂತೆ, ಅದರ ವ್ಯವಹಾರ್ಯ 
ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಅದು ವಿಧಿಶುವ ನ 
ಅತ್ಯುಗ್ರತೆ. ಸನ್ಯಾಸಿಗೆ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಅಷ್ಟು ಉಗ್ರವಾಗಿರುವುದು ; 
ಇತರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಗೃಹಸ್ಥನಿಗೆ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನೆಯೂ ಉಗ್ರ 
ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಇತರ ಎಷ್ಟೋ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳೆಂಕೆ ಜೈನಧರ್ಮವು ಕಡಾ ಯ ಪಡಿಸು 
ಕ್ಟ fA Sac ಡಿ 


ವುದು ಜೋಧೆಯೊಂದನ್ನೇ ಅಲ್ಲ, ನೀತಿನಿಯಮನನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ, ಎರಡನ್ನೂ . 
4. ಸ ಯೆ ಮೀನ C ಬಣವೆ ಕ್‌ೆ ಕ ಕ 
ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನೂ ಇದರ ಜೊತೆಗೆ ಅದು ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಸರಿಯಾದ ಶ್ರದ್ಧೆ (ಸಮ್ಯಕ 


ದರ್ಶನ), ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನ (ಸಮ್ಯಕ್‌ ಜ್ಞಾನ), ಸರಿಯಾದ ನಡೆ (ಸಮ್ಯಕ್‌ ಚಾರಿತ್ರ) 
ಇವು. "ಮೂರು ರತ್ನಗಳು? (ತ್ರಿ-ರತ್ನ) ಅಥನಾ ಬದುಕಿನ ಮೂರು ಅಮೂಲ್ಯ ತತ್ವ 
ಗಳು ಎಂದು ಅದು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಸಮ್ಯಕ್‌ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಮೊದಲ ಸ್ಥಾನ 
ವನ್ನು ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಕಾರಣ, ಸರಿಯಾದೆ ಕರ್ಮವೂ ಕೂಡ ಸುಳ್ಳು ನಂಬಿಕಗಳಿಂದ 
| ಕೂಡಿದ್ದ ಶೆ ತನ್ನ ಬಹುಪಾಲು ಬೆಲೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸಮ್ಯಕ್‌ ದರ್ಶನ ಎಂದರಿ 
ಚೈನ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲೂಅವುಗಳ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲೂ ಕದಲದ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ತಳೆಯುವುದು 
ಎಂದು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಅಡ್ಡಿ ಪಡಿಸುವ ಸಂಶಯ ` ಸ್ತಭಾವನನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸುವ ಫಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉದ್ದೇಶ ಅದರದ್ದು. ಸಮ್ಯಕ್‌ ಜ್ಞಾ ನ ಎಂದರೆ ಜೈನಧರ್ಮ 
ಮತ್ತು ತತ್ವಗಳ ಜ್ಞಾ ನ. ನಾವು ಕಲಿತದ್ದನ್ನು, ಸತ್ಯ ಎಂದು ನಂಬಿದ್ದ ನ್ನು. ಆಚರಣೆಗೆ 
ತರುವುದೇ ಸಮ್ಯಕ್‌ ಚಾರಿತ್ರ. ಸಾಧನೆಯ ಅತಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಭಾಗ ಇದೇ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಸರಿಯಾದ ಆಚರಣೆಯ ಮೂಲಕವೇ ಕರ್ಮವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಬದುಕಿನ ಗುರಿ 
ಯನ್ನು ಮುಟ್ಟುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಈ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುವ ಅಗತ್ಯ 
ವಿಲ್ಲ... ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಪಂಚವ್ರತಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿದರೆ 


1ಉಮಾಸ್ಕಾತಿ ; ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದು, 1. 30 
*ಸಮ್ಯಗ್ನರ್ಶನಜ್ಞಾ ನಚಾರಿತ್ರಾನಿ ಮೋಕ್ಷಮಾರ್ಗ$-ಉಮಾಸ್ವಾತಿ : ಹಿಂದೆ 


೧೭೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಕೂಪರ್‌ 


ಸಾಕು. ಯತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇವು : (1) ಯಾವ ಜೀನಿಯನ್ನೂ ಹಿಂಸಿಸದಿರುವುದು 
(ಅ ಅಹಿಂಸಾ), (2) ಸುಳ್ಳು ಹೇಳಿದಿರುವುದು (ಸತ್ಯ), (3) ಕಳ್ಳ ತನ ಮಾಡದಿರುವುದು 
(ಅಸ್ತೇಯ), (4) ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ ಮತ್ತು (5) ಜಗತ್ತನ್ನು ತ್ಯಾಗ ಮಾಡುವುದು (ಅಪರಿ- 
ಗ್ರಹ). ಗೃಹಸ್ಥರ "ವಿನೆಯಕ್ಕೂ ವ್ರತಗಳು ಇನೇಯೆ. ಆದರೆ ಕೊನೆಯ ಎರಡರ 
ಬದಲು ನಿಕ ಕಪತ್ತಿ ಸತ್ವ (ಸ್ತ್ರೀಯರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯ) ಮತ್ತು 'ತೃಪ್ವಿ 
ಅಥವಾ ಬಯಕೆಗಳಿಗೆ ಮಿತಿಯನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವುದು, ಇವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜೈನರು 
ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದ ವಿನಿಧ ಸದ್ಗು ಣಗಳ ಸ ಅಹಿಂಸೆಗೆ ಪ್ರಥಮ ಸ್ಥಾನ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ಅಹಿಂಸಾ ಸಿಧ್ಧಾ ೦ತವು ಬಹಳ ಜೂ ನಿಜ. ಆದರೆ ಸಮಗ್ರ ನೀತಿಸಂಹಿತೆಯನ್ನೇ 
ಅದು ವ್ಯಾನಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಿರುವುದು ಜೈನ ದರ್ಶನದ ವಿಶಿಸೆ ತೆ | ಬುದ್ಧ ನು ಸ 
ಮಾಂಸಾಹಾರಕ್ಕೆ ಅನುಮತಿ ನೀಡಿದ್ದ ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ" ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಷೇಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಹಿಂಸಾ ಎಂಬುದರ ಅಕ್ಸರಾರ್ಥ ಹಿಂಸೆ ಮಾಡ 
ದಿರುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಇಲ್ಲಿ ಹಿಂಸೆ ಎಂದರೆ ಮನಸ ಸ್ಟು ಮಾತು.ಕ್ರಿಯೆ: ಗಳಿಂದ 
ಹಿಂಸಿಸುವುದು ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕು. ಇತರರನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಲ್ಪವೂ ಹಿಂಸಿಸದೆಂತೆ 
ನಾವು ಬಾಳಬೇಕು.- ಇದು ನಕಾರಾತ್ಮ 3 ಆದರ್ಶ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನದು 
ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಃ ಇತರರನ್ನು ಹಿಂಸಿ ವದನ ದೂರನಿರ 
ಬೇಕು ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಇದರ ಅರ್ಥ, ಇತರರಿಗೆ ಸಕ್ರಿಯ ಸೇವೆ ಸಲ್ಲಿಸುವುದೊ ಕೂಡ. 
ಒಬ್ಬನಿಗೆ ನೆರವನ್ನು ನೀಡ:ವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದ್ದೂ ಹಾಗೆ ಮಾಡಡಿ ಹೋದರೆ ಅದು . 
ನಿಜವಾಗಿ ಅವನನ್ನು ಹಿಂಸಿಸಿದಂತೆಯೇ.* ಜೈನಧರ್ಮವು ನೀತಿತತ್ವಗಳೆ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಮುಖವನ್ನು ಅಥವಾ ಲಕ್ಷಗಳನ್ನು ಉಸೇಕ್ಲಿಸಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಇದರಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಅದರ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯು ಎಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ವ್ಯ ಕ್ರಿಯ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಬೆಳವಡಿಗೆಬೋ ಅಪ್ಪ ರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅದು ವ್ಯಕ್ತ ಬೀಚ ಸಖನನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಅದರ ಬೋಧನೆಯ ತ ಅದರ ಜೊತೆಗೇ, ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಅದರ ಸಹಿಷ್ಣುತಾ 
ಮುಖದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಈ ಮುಂದಿನ ಪಾ ್ರಾರ್ಥನೆಯು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ ; "ರಾಜನು 
ಜಯಶಾ ರಯಾಗರಿ, 'ನರ್ಮಶೀಲನಾಗಲಿ. ಸಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಳೆಯಾಗಲಿ. ರೋಗಗಳು 
ನಾಶವಾಗಲಿ, ಕ್ರಾಮಡಾಮರಗಳು ಎಲ್ಲಿಯೂ ಇರದಿರಲಿ. ಜೈನ ಅನುಶಾಸೆನವು ಜಗತ್ತಿನ 
ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಿಗೂ ಸರ್ವ ಸುಖನನ್ನೂ ನೀಡಲಿ.” 

ಬೌದ ಶ್ಲ ದರ್ಶನದಂತೆ ಜೈನದರ್ಶನವೂ ಎರಡು ವಿಧವಾದ ಶಿಕ್ಷಣ ಇಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾನ 
ಒಂದು ಗೃಹಸ್ಥ [ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುವವರಿಗೆ, ಮತ್ತೊ ಇ ಸನಾ 
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ಎರಡನೆಯದು ಶ್ರೇಷ್ಟ ನಷ ತರ ಎಂಬುದು ಅದರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಯತಿಗಳಿಗೆ ವಿಧಿಸಿರುವ ನಿಯಮ 
ಗಳು ಸಹಜನಾ ಗಿಯೇ ( ಹೆಚ್ಚು ಉಗ್ರ. ಗ್ಯ ಹಸ್ಟ ರ ನಿಯಮಗಳನ್ನು , "ಕಡನೆಯ ವ್ರತ 
ಗಳು? ಅಥನಾ "ಅಣುವ್ರ ತ ಎನ್ನುತ್ತದೆ ಅದು. ಯತಿಗಳ ವ್ರತವು ಮಹಾವ್ರತ. ಇದಕ್ಕೂ 
ಗೃಹಸ್ಥರ ವ್ರತಗಳಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೆ ತೋರಿಸಲು ಅವುಗಳನ ; 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯದನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ತೃಪ್ತಿ ಎಂಬುದಷ್ಟೇ ಗ್ಗ 


೧೧ 


\ 
p ನೈರುವುದು. ಯೂವನವಕಥೇ i ನೈರಾಗ್ಯವನ ಸಿ ಹೊಂದಬೇಕು. 


ಕ್ಪಾಸಾತ್ರೆಯೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ಅನನು ತನ್ನದು ಎನ್ನಲಾಗದು. ಆದರೆ 
ಗೃಹಸ್ಥ ಮತ್ತು ಸನ್ಯಾಸ ಜೀವನಗಳಿಗೆ, ತ್ಯ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ನಿಕಟಿ 
ವಾದದ್ದು. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನವಾದರೋ ಗಾರ್ಹಸ್ಥ ತನನ್ನು ಅಲಕ್ಷಿಸುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಸನ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಟ್ಟಿತು. ಜೈನಧರ್ಮವು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಶಿ 
ರಾಗಿಯುವವರು ಹೆಂತ ಹಂತವಾಗಿ ಸುಲಭನಾಗಿ ಯ್ಯ ಸಮಕ್ಕೆ ಬರಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸು 
ವಂತೆ ಸಾಧನೆಯ ಯಾವುದಾದರೂ ಎರಡು ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೊಡಿಸಿಕೊಂಡು ಒಂದು 
ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ದಿಕ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯಲು ಅನುಕೂಲ ಕಲ್ಪಿಸಿದೆ. ಒಂದು 
ಉದಾಹರಣೆ : ಗೃಹ ಸ್ಥನಾಗಿಯೇ ಇದ್ದುಕೊಂಡು ಆಹಾರನಿಯನುಪೊಂದನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಪಾಲಿಸಿ ಉನ್ನ. ತತರ "ಆದರ್ಶವನ್ನು ಮುಟ್ಟ ಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಗೃಹಸ್ಥ ನಿಗೂ 
ಯತಿಗೂ ನಿಧಿಸುವ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ರುಸ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಪ್ರಮಾಣದ್ದೇ ಹೊರತು 
ಗುಣದ್ದಲ್ಲ. 

"ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಕರ್ಮದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದು. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿ ತ್ರೈನವುಗಳಂತೆ ಜೈನದರ್ಶನವೂ ಜೀವಕ್ಕೆ ಜನ್ಮಾಂತರಗಳುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಜನ್ಮಾಂತರದ ತತ್ವವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿ ಸುವ ಕರ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯು 

ಮಾತ್ರ ಇತರ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶ ನೆಗಳಿಗಿಂತಲೂ' ಇಲಿ” ಬೇಕೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕರ್ಮವು ಭೌತಿಕನಾದ 
ದ್ಹಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿದೆ. ಆದು ಜೀವಗಳನ್ನು ಆದ್ಯಂತನಾಗಿ ವ್ಯಾಪಿಸಿದ್ದು ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಲೌಕಿಕದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಎಳೆಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. "ಕಬ್ಬಿಣಜೊಂದಿಗೆ ಶಾಖ, ಹಾಲಿ 
ನೊಂದಿಗೆ ನೀರು, ? ನಿಯತಿ ಕರ್ಮವು ಜೀವನದೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆಯಬಲ್ಲುಡು.' ಹೀಗೆ 
ಕರ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಬೆರೆತ ಜೀನವನ್ನು ಬದ್ದಜೀವ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಬಹುಪಾಲು ಹಿಂದೂ 
ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿರುನಂತೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ತಿ ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳನ್ನು ಮಾರಿ ಇದೆ. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಸುಗುಣ ಬ ( 1[ೆ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುತ್ತವೆ . . ಅವು ಬಂಧನಕ್ಕೆ 
ಸಿಲುಕಿಸುವ ರೀತಿ ಮಾತ್ರ ಬೇರೆ. ಸರಿಯಾದ ಆತ್ಮಸಾಧನೆಯ ಮೂಲಕ ಸಕಲ ಕರ್ಮ 
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೧೭೮೦. ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವನ್ನೂ ಕ್ಷಯ ಮಾಡಿದರೆ, ಆಗ ಜೀವದಲ್ಲಿ "ಸರ್ವಜ್ಞತ್ತ ದ ಪೂರ್ಣಜ್ವಾಲೆ' ಯು ಹುಟ್ಟಿ 
ಜೀವವು ಮುಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಕೊನೆಗೆ ಮರಣ ಇರಲ್ಲ ದೇಹದ Reise ಬಿಡುಗಡೆ 
ಹೊಂದಿದಾಗೆ ಅದು ಮೇಲೆ ವರ್ಣಿಸಿರುವ SES ಸ್ಟ ಮೀರಿ ವಿಶ್ವ ದ ತುದಿಯನ್ನು 
ಸೇರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅದು ನಿತ್ಯ ನಾಗಿ ಪ್ರಶಾ ಇಂತ ಅನಂದನನ್ನು ನಹನ ರುತ್ತ ದಿ.8೬ 
ಬಳಿಕ ಅದು ಲೌ ವ್ಯವಹ ಸರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ತಂದ "ಆದರೆ 
ತನ್ನೆ ದೇ ಆದ ಪ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಆದು ಬೀರದೆ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇನ್ನೂ 
ರ: ಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿ ಶ್ರಮಿಸುತ್ತಿರುವನರಿಗೆ ಅದು ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಆದರ್ಶದ ನಿದರ್ಶನ 

ವಾಗಿ ವೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಜ್ಜ ನಸಿದ್ಧಿ ಮತ್ತು ದೇವತ್ನ ಸಿದ್ಧಿ ಗಳ- ಎಲ್ಲ ಮುಕ್ತ- 
ಜೀವಗಳೂ ದೇವತೆಗಳೇ- -ನಡುವಣ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ನ ಪಡೆದ ಜೀವವು ಹೊಸ 
ಕರ್ಮದ ಪ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ದೂರವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಜೈನದರ್ಶ ನದ ಪ್ರಕಾರ ಜಾ ಸ್ಲಿನವನ್ನು ಕ್ಕೆ 
ಆಗ್‌ ಸಕ್ರಿಯವಾದ ಬದುಕನ್ನು ನಡೆಸಬಹುದು. ಸ್‌ ಧರ್ನುಗಳಲ್ಲಿ 

ಸ್ವಾರ್ಥಕರ್ಮವೂ ಅವನನ್ನು ಸೋಂಕುವುದಿನ್ನು: ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅದು ನಿಜವಾಗಿ ಸೋಂಕು 
pe ತ್ತದೆ ಈ ಹಾ ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಸಾಧಕನನ್ನು ಬೌದ ್ಲೈದರ್ಶನದೆಂತೆ ಯೇ 
ಅರ್ಹಂತಃ (ಪ. 161) ಎನ್ನುತ್ತಾ ರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಮೋಕ್ಷನನ್ನು ಸಡೆದಾಗಲೇ 
ಅವನನ್ನು ಸಿದ್ದ ಅಥವಾ ಕ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು. ಆರ್ಹಂತ ಸ್ಥಿತಿಯು ಹಿಂದು 
ಗೆಳ ಚೆ KS ಯ ಸಿ ಿತಿಯನ್ನೂ , ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ ಬೌದ ದರ್ಶನದ ನಿರ್ವಾಣದ 
ಸಿ ಿತಿಯನ್ನೂ *ಥೋಲುತ್ತ ದೆ. | 

ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ತಲುಸಲು ಜೆ ಸೈ ನಧರ್ಮವು ವಿಧಿಸುವ ಅನುಷಾ ) ನೆಯೋಗ್ಯ 
ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ರ್ಗ ನ್ರತ್ಯ ಗಳೆ ವ್ಯವ ವಸ್ಸೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸಿದರೆ ಸ 
ತ್ತದೆ. ಈ ವರ್ಗೀಕರಣದ ಗುರಿ, ಜೀವವು “ಗೆ ಕರ್ಮದ ಸಂಸರ್ಗವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. 
ಮತ್ತು ಅದರಿಂದ ಹೇಗೆ: ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುಡು. ಈ 
ತತ್ವಗಳು : ಆಸ್ಪವ, ಬಂಧ, ಸೆಂವರ, ನಿರ್ಜರ, ವೆ ಮೋಕ್ಷ. ಜೀವ ಮತ್ತು ಅಜೀವ. 
ಜೀನ ಮತ್ತು ಅದರ ಲೌಕಿಕ ಕನಚನಾದ ದೇಹ ಇವುಗಳ ನಡುವಣ ಕೊಂಡಿ ಕರ್ಮ. 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಸಿಲುಕದಷ್ಟು ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ದ್ರವ್ಯ ದಿಂದ ಕರ್ಮ ಆಗಿದೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಕೆರ್ಮಾನುಬಂಧನಿಭಿದಿದ್ದೆ ನಂದು ಸ್ಥಿತಿ ಯಾವುದೀ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಜೀವಕ್ಕೆ ಇತ್ತು ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಆದರೂ ಕರ್ಮದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಜೀವಕ್ಕೆ 
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3ಚ್ರೈನಧರ್ಮವನ್ನು ಕೆಲವು ಸಲ "ಅರ್ಹತ ದರ್ಶನ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 

ತಿಪಾಪದ ಭೌತಿಕ ಅಥವಾ ಅರೆ-ಭೌತಿಕ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ವೈದಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸೂಚನೆಗಳುಂಟು. 
ನೋಡಿ: Prof. Keith : Religion and Philosophy ೧/.116 Veda; ಲ. 242. 


ಜೈನಧರ್ಮ | ಸಿರ್‌ ೧೮೧ಿ 


ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ತನ್ನ ಸಂಸರ್ಗದಿಂದ ಕರ್ಮವು ಜೀವದ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು 
ಕಲುಷಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಬಂಧ ಎಂದರೆ ಅದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಜೀವವು ತನ್ನ ಪರಿಶುದ್ದ 
ಸಿ ತಿಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ವುದು. ಈ ಬಂಧನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಕರ್ಮವು ಸ್ವಯಂ ತಾನೇ 
ಕೆಲಸ Rd. ದೈ ಹಂದೊ ಧರ್ನುದಲ್ಲಿರುನಂತೆ ಭಗವಂತನ : ನಿರ್ದೇಶನದಲ್ಲಲ್ಲ 
ಎಂಬುದು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶ. ಕರ್ಮದೆ ಸೆಂಕಲೆಯು ಬೆಸುಗೆಯಾ 
ಗುವುದು ಎರಡು ಘಟ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲಿ: ಅಂತಿಮ ಸತ ವನ್ನು ಕುರಿತ ಅಜ್ಜಾ ನ,ರಾ ಗದ್ದೆ €ಷೆಗಳೆ 
ಮುಂತಾದ ಕೆಲವು odie ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಜೀವಕ್ಕೆ. ಹತ್ತಿಕೊಂಡಿರುವ ಸರ್ಮದ್ರನ ವು 
ಜೀವದ ಕಡೆಗೆ ಹರಿಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತ ವೆ. ಇದೇ ಆಸ್ಪವ.. ಆಮೇಲೆ ಕರ್ಮ ಭು 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಜೀವದೊಳೆಕ್ಕೆ ಹರಿಯುತ್ತದೆ. ಇದು ಬಂಧ. ಈ ಕರ್ಮುಬಂಧವು 
ಬಿದ್ದು ಹೋಗುವುದನ್ನೂ ಜೆ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ 
ಸಮ್ಯಕ್‌ ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಸ ಸಂಯೆನೇಗಿಕೆಂದೆ ಹೊಸ ಕರ್ಮವು ಒಳೆಕ್ಸೆ ಹರಿಯುವು 
ದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ಸಂವರ.  ಅನೆಂತರ, ಈಗಾಗೆಲೇ ಅಲ್ಲಿರುವ ಕರ್ಮ 
ವನ್ನು ಹೊರಜೆಲ್ಲುವುದು ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಇದು ನಿರ್ಜರ, ಸಂವರದ ಬಳಿಕ ಅದರ 
ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ತಾನಾಗಿಯೇ ನಡೆಯತಕ್ಕದ್ದು ನ ಪ್ರಯತ್ನ. ಪೂರ್ವಕನಾದ ಆತ್ಮ 
ಶಿಕ್ಷಣದೆ ಮೂಲಕ ಅದನ್ನು ತ್ರ ರಿತಗೊಳಿಸಬಹುದು. ಅನುತರ ಡಿ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ 
ಆಚಟಾಗುನ ಸ್ಥಿತಿಯೇ ಮೋಕ್ಷ. ಆಗೆ "ಜೀವ ಮತ್ತು ಜಡಗಳೆ ಪಾಲುದಾರಿಕೆಯು 
ರದ್ದಾಗುತ್ತದೆ. 1; ಜೀವಕ್ಕೆ ಅದರ ಆದರ್ಶ ಸ್ಥಿ ತಿಯು ಮತ್ತೆ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಬಳಿಕ ಅದು 
ಸಂಸಾರವನ್ನು ಅತಿಕ್ರ ಚ ಲೋಕಾಕಾಶದೆ ಶಿಖರದಲ್ಲಿನ ಶಾಶ್ವತವಾದ ತನ್ನ ನೆಲೆಗೆ 
| ಹಾರಿಹೋಗುತ್ತ ಡೆ. ಅಂತಿನು ಸ್ಥಿತಿಯು ನಿಪ್ಟಿ್ರಿಯಾತ್ಮಕೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಲಕ್ಷಣಗಳು 
ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಶಾಶ್ಚ ತ ತಿ: ಈ ಏಳು ತತ್ನ ಗಳೂ, ಒಳ್ಳೆ ಯ ಮತ್ತು ಕೆಟ್ಟಿ 
ಕರ್ಮಗಳ ಸಪರಿಣಾನುವಾ ನ ದೊರಕುವ ಪಾಪಪ್ರಣ್ಯಗಳೂ ಸ ಸೇರಿ ಜೈನಧರ್ನದ 
ನೆನನರ್ಗಗಳಾಗುತ್ತನೆ. 
ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತನನ್ನು ಕುರಿತು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ 
ಸ ನಾವು ನಿವೀಚಿಸಬೇಕಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ ಿಯೊಂದುಂಟು. ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಕೇಳುವ ಪ ಪ್ರಶ್ನೆ 
: ಜೈನದರ್ಶನವು ನಾಸ್ತಿಕ ಸಂಪ: ? ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ, ನಾಸ್ತಿಕ 
ಎಂಬ ಸದಕ್ಕೆ ನಾವು ನೀಡುವ ಅರ್ಥವನ್ನು ಯಾತ ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಈ ನಾಸ್ತಿಕ 
ಎಂಬ ಸದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಅರ್ಥವನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಉತ್ತರ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ನಾಸ್ತಿಕ 
ಎಂಬ ನದದ ಅರ್ಥ ಸರರೋಕವ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲದನನು. 8 ೩ ಎಂದರೆ, ಶಾಶ್ವತ 


117. Vol. 1. p- 320. 
ನೋಡಿ ; ಪಾಣಿನಿ, IV. jy, 60. 


೧೮೨೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾದ ಆತ್ಮ ಪೊ ಿಂದರಲ್ಲಿ. ನೆಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲದನನು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಈ ಅರ್ಥದೆಲ್ಲಿ, ಇರುವ 
ಏಕ್ಗೆಕ ನಾಸ್ತಿಕ 8 ಸಂಥನೆಂದಕೆ ಜೋಗನಾದಿಯಾದ ಚಾರ್ವಾಕ ಸಂಥ. ಈ ಸದದ ಅರ್ಥ 
ಅನಂತರ ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದಿ, ನಾಸ್ತಿಕ ಎಂದರೆ ನೇದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ವಿರಾಕರಿಸು- 
ವವನು ಎಂದಾಯಿತು. ಆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜೈನದರ್ಶನವು ನಾಸ್ತಿಕ ಸಂಥೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಿಂದೂ 

ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಗೆ ಆದು ನಿರೋಧಿ. ಅದು ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ಸಕ್ಷದಲ್ಲಿದೆ. 
ಇದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ನಾಸ್ತಿಕ ಎಂದರೆ ಇಂಗ್ಲಿ ಸಿನಲ್ಲಿ ಎತಿಯಿಸ್ಪಿಕ್‌ (theistic) ಎಂಬ 


ಪದಕ್ಚಿರುವ ನ ಅರ್ಥದಂತೆ "ದೇನರನ್ನು ನಂಬದವನು' - ಎಂದಾದರೆ, ಆಗ ಜೈನದರ್ಶನ 
ಸ್ವರೂನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಂಪೇಹವು ಉದಿಸಬಹುದು. ಏಕೆಂದಕೆ, ಅದು ದೇವರನ್ನು 


ನಂಬದಿದ್ದರ ರೊ ಜೇನವತ್ತದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಇಟ್ಟಿ ದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಮುಕ್ತಜೀವ ವೂ ದಿವ್ನಸ್ಸ ಸ್ಟ ; ರೂಪಿ. ಇವುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಗೆ ಸಂಕಲನ ಸಾಧ್ಯವೆ ವೇ ಹೊರತು 
ಅದರಿಂದ ಏನನ್ನೂ ಜಾ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲಾಗಿ, ಅಂತಹ ಮ ಳು ಅನೇಕ 
ನಿರಬಹುದು. ಹೀಗೆ, ದೇವರು ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ 
ಸರಮವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸುವುದಾದಕೆ, ಜೈನದರ್ಶನವು ನಾಸ್ತಿಕೆಸಂಥ 
ಎಂದು ಘೋಷಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ದೈವತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಅಂಥದೊಂದು, ಕಲ್ಪನೆ 
ಸ್ವನಿರೋಧಿ ಎಂದು ಜೈನದರ್ಶನವು ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ನ್ವಕನಾಗಿಯೇ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಜಗತ್ತೊಂದನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಮಾಡುವ ಅಗತ್ಯ ದೇನರಿಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಅವನಿಗೊಂದು ಬಯಕೆಯಿದೆ ಎಂದಾಯಿತು. ಪರಮುನಸ್ತುವಾಗಿರಲು ಅಗತ್ಯವಾದ. 
ಚ್ಚು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು ಅಸಂಗತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ದೇವರೂ ಇಲ್ಲ, 
ಜಗತ್ತೂ ಸೃಸ್ಠಿ ಸ್ಟಿಯಾಗಲೇ ಇಲ್ಲ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಜೈ ಜೈನರು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆ- 
ವನೆ ೇ ಕಟು ಟಾ ಗಿ ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ ನೊಮಾಂಸ ಸಕರ ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನೆ. € ಅನುನೋದಿಸು 
ತಿರುವು ದು ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿದೆ. ಮಾನನರ ನಂಬಿಕೆಯ ಸ ಸಾಮಾನ್ಯಧಾರೆಗ ಇಡು ಎಷ್ಟೇ 
ವಿರುದ್ದೆನಾದುದಾದರೂ ಈ ನಿಲುವಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವೈಚಾರಿಕ ಸಮರ್ಥನೆ ಇಲ್ಲವೆನ್ನು 
ವೆಂತಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸೇಶ್ವರ ಪಂಥಗಳು ಭಗನಂತನಿಗೆ ಮನುಷ್ಯರೂಸನನ್ನು 
ಆರೋಪಿಸುತ್ತವೆ. ಅವು ಭಗವಂತನನ್ನು ಮಾನನನ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಇಳಿಸುತ್ತವೆ. ಜ್ಸೆನ 
ದರ್ಶನವಾದರೋ, ಅಂತಸ್ಥನಾದೆ ಶಕ್ತಿ ಳು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ we ಅಂಥ 
ಮಾನನನನ್ನೇ ದೇವರು ನಂದ ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಭಗವಂತ ಎಂಬುದು ಅತ್ಯು ತ್ತಮ 
ಸ್ಥಿ ತಿಯ ಲಿರುವ ಆತ್ಮ ದ ಇನ್ನೊ ಂದು ಹೆಸರು ಅಷ್ಟೆ. ಆದರ್ಶ ಮಾನವನೇ ಮಾನನನ 
ಆದರ್ಶ. ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸ ಲು ಜರ ದಾರಿ ಬಂದಿ! ಒಂದು. ಇತರರು ಅದಕಾ ಗಿ 
ಶ್ರಮಿಸಿದಂತೆ, ನ ಉಜ್ವಲವಾದ ಮೇಲ್ಸ ಂಗ್ಲಿಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಮುಂದಿಟ್ಟುಕೊಂಡು, 
ನಾವೂ ಶ್ರಮಿಸುವುದು. ಇಂಥಜೊಂದು ಆದರ್ಶದಲ್ಲಿ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಕಲ ಪ್ರೋತ್ಸಾಹ 


ಭರನಸೆಗಳೂ ಇನೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಬ್ಬ ಮಾನಫನು ಎನನ್ನೂ ಮಾಡಿದ್ದಾ ನೋ ಅದನ 


ಜಿ ನ ದರ್ಶನ ಗಿ೮೩ 


ಮತ್ತೊಬ್ಬ ಮಾನನನು ಮಾಡಬಲ್ಲ. ಸ್ವಯಂ ಭಗನಂತನಾಗಿರುನ ವೆ ್ಯಕ್ರಿಯನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸಿ, ಅದರೊಡನೆಯೇ 8 ಅನನ ಕೃಷೆಯಿಂದರೇ ನ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ನಡೆಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿ, "ತನವ ಂಥವೂ ಮತ್ತಿ ಸ ಅಂತಹ ಪಂಥಗಳೂ 
ಅನುಭವಸಮಸ್ತವನ್ನೂ ವಿವರಿಸಲು ಯಾವು ದಿವ್ಯಶಕ್ತಿಯೂ ನಡುವೆ ತಲೆಹಾಕದೆ 
ಕರ್ಮವೇ ಸ್ಪಯಂ ಆಗಿ ಸಮರ್ಥವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ. ಇದರಿಂದ ತಾನು 
ಮಾಡುವ ಎಲ್ಲಕ್ಟೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಾನೇ ಜನಾ ಬ್ಲಾರ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅವನಿಗೆ ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡುತ್ತವೆ. "ಇತರ ಯಾವುದೇ ಸಂಥಕ್ಕಿ ಂತೆ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಚೈನ 
ಸಂಥವು ಮಾನನನಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸ್ವಾಧೀನತೆ ಬಗ ಸ್ವಾತಂತ್ರ 3 
ಗಳೆನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ನನ್ನು ಕರ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳೆ ಫಲಗಳ ನಡುವೆ ಬೇರಾವುದೂ 
ಪ್ರವೇಶಿಸಲಾರದು. ಒನ್ನೆ ಮಾಡಿದ ಮೇಲೆ, ಅವೇ ನಮ್ಮ ಒಡೆಯರಾಗುತ್ತನೆ ಮತ್ತು 
ತಮ್ಮ ಫಲನನ್ನು ಕೊಡಲೇ ಬೇಕು. "ನನ್ನ ಸ ಧೀನತೆ ಎಷ್ಟು ಮಹತ್ವದ್ದೋ ನನ್ನ 
ಚ ಟಗಾರಕೆಯ ಅದರೊಡನೆ ಸಮ ವ್ಯಾಪಕವಾದದ್ದು | ನನ್‌ ಇಷ್ಟಬಂದಂತೆ ನಾನು 
ಬದುಕಬಹುದು. ಆದರೆ ಒಮ್ಮೆ ಆರಿಸಿಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಅದನ್ನು ಹಿಂದೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು 
ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಅದರ ಸರಿಣಾ ರತ ತನ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. y 
ಜೈನರು ಅಚೇತನ, ಮತ್ತು ಚೇತನ ಎರಡನ್ನೂ ಒಪ್ಪು ತ್ತಾರೆ. : ಅವರ ಪ್ರಕಾರ 
ಒಂದು ಂದನ್ನು ಒಳೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ 2 ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸ್ಪತಂತ್ರವಲ್ಲ, ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ಸೀ ಯಾವುದನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು 
ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ | wis ವಾದ. ಒಂದನ್ನು ಅರಿತವನು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸು. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅರಿತವನು ಮಾತ್ರ ಬ ಯಾವುದನ್ನೇ we ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಅರಿತವನು ಎಂದು ಹೆಳುವ ಪ್ರಾಚೀನ ಜೈನ ಶೊ ರ (ಕವೊಂದಂಟು.. ಅದರ ಅರ್ಥ 
ಹೀಗೆ : ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಅರ್ಥನೂಡಿಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕಾದರೆ ಆದನ್ನು ಸಮಸ್ತ 
ವಸ್ತುಗಳೊಂದಿಗೂ ಸಂಬಂಧಗೊಳಿಸಬೇಕು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಜೈೆನದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ಸಾಪೇಕ್ಷ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅದು ಅನೇಕತ್ರವಾದಿಯೂ ಹೌದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಅನಂತ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಜೀನಗಳನ್ನೂ ಭೌತನಾದ ಮೂಲಾಂಶಗಳೆನ್ನೂ 
ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಸಾನೇಕ್ಷತೆ ಅನೇಕತೆಗಳೆಂಬ ಈ ಎರಡು ಲಕ್ಷಣಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯ 
'ಅನುಭನದ ಮೊದಲ ವಿಶ್ಲೇಷಣವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಬ್ಸೈನದರ್ಶನವು ಅಲ್ಲಿಯೇ 


10]. pp: 3-4, 
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೧೨೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪ್ರೆರೇಖೆಗಳು 


ನಿಂತ:ಬಿಟ್ಟು ಅದರಿಂದ. ಅನುಮಿತೆನಾಗುವುದೇನು. ಎಂಬುದನು  ಉಪೇಶ್ಷಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 
ಗೆ ಅದರ ತರ್ಕದ - ನಿರ್ಣಯಗಳ ಮೇಕೆ ಅಂತಿನುಘ್ಟಕ್ಕೆ 
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ತ ಸಿದಾಂತ.' ಜೈನರು ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪಲು ನಿರಾಕರಿಸು 
ನಿ) ೦ %) ೨೨ 


ತ್ರ ಇರೆ. ದೇಶ, ಕೌಲ ಎಂಬ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಚೀತನ ಮತ್ತು ಅಜೇತಶನಗಳ ವಿಷಯ 


ದಲ್ಲಿ ಜೈನದರ್ಶನವು ಈ ನಿರಾಕರಣೆಯನ್ನು ಹೇಸಿ ಮಾಡುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ನೋಡೋಣ. 
ಜಡದ್ರನ ವ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿಂತೆ ಜೈನದರ್ಶನವು ಒಂದು ಒರೆಗಲ್ಲನ್ನು ಹಿಡಿದು ಅದರ 


ಸಹಾಯದಿಂದ ಭೌತಿಕ “ನಿಶ್ನದ ಸಮಸ್ತ ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನೂ ಪುದ್ದಲ ಎಂಬ ಒಂದು 
ದ್ರವ್ಯಕ್ಕೆ ಇಳಿಸುತ್ತದೆ. ಚೇತನದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಹೀಗೆಯೇ ಮಾಡಿ, ಎಲ್ಲ ಜೀವಗಳೂ 
ಒಂದೇ ವರ್ಗದವು ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಜಡವೂ ಚೇತನವೂ ಸೇರುನ 
ಪ್ರಶ್ನೆ ಬಂದಾಗ ಜೈನದರ್ಶನವು . ಆ ಒರೆಗಲ್ಲನ್ನು ಕೈಬಿಡುತ್ತೆದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಇರುವಂತೆ ಜೇತನ ಮತ್ತು ಜಡಗಳ ದ್ವಂದ್ರವು ಅತ್ಯಂತ ಸನ್ನವಾಗಿ ಇದ್ದಿದ್ದರೆ ಅದನ್ನು 
ಹೇಗೋ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದು ಹಾಗಿಲ್ಲ. "ಸಾಂಖ್ಯರು 
ಒಪ್ಪುವ ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ಎಂಬ ಎರಡು ಅಂತಿಮ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವಣ ವೃತ್ಯಾ' 
ಸವು ಆತ್ಯಂತಿಕವಾದದ್ದು. ವಾಸ್ತವನಾಗಿ ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆಯು 
ವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಾದರೋ, ಜಡ ಮತ್ತು ಜೇತನಗಳೆ ನಡುವೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಸಂಬಂಧನಿದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ಜೀವ ಮತ್ತು ಅಜೀವ ಎಂದು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿರುವುದೇ. 
ಅವುಗಳ ಹೆಸರೇ ಹೇಳುವಂತೆ, ಅವುಗಳ ಸರಸ ನ ರಾನಲಂಬನನ ನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆದರೂ ಅವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಸಮಾನತತ್ವವೊಂದನ್ನು "'ಉಣುವುದಕ್ಕಾ ಕ ಯಾವ ಪ್ರಯ 
ತ್ನವೂ ನಡೆದಿಲ್ಲ... ಅವೆರಡೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ ಶತಂತ್ರವೋ ಎಂಬಂತೆ ಒಂದರ ಪಕ್ಕ 
ದಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಇಡಲಾಗಿದೆ. ಇನ್ನು ಇದರ ಭೋಧನೆ ಯ ಇನ್ನೊಂದು ಈ ! 
ಅನೇಕತ್ವವನ್ನು ನಿಚಾಶ ಮಾಡಿದರೂ, ಇಂಥದೇ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಾಳೆ:ವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ . 
ವೌ ಗುತ್ತ. ಕ. ಢೂ ಸು ನವನ್ನು ಅ ಅನೆಂತ ಸಂಖ್ಯೆ YA SE ವಿಭಾಗಿಸಿದೆ. 
ಆದರೆ ಅನೆಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ಜಾತಿಯವಾದು ದರಿಂದ ಒಂದಕ್ಟೊ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೂ ಸ್ವಾ ಭೇದೆ 
ಅರಿಯುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಅದೇ ರೀತಿ, ಜೀವಗಳ ನಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ, ಹ ಕಕ 
ವ್ಯ ಸಗ ಳನ್ನು ಆವಳ ಭೌತಿಕ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ- 
ಜೈನದ ದರ್ಶನವು ಜಾ! ಜಡ ದ್ರವ್ಯದ ಒಂದು ರೂಪ ಎಂದು ನಿವರಿಸಬಯಸಿರುವುದರಿಂದೆ 
ಭೌತಿಕ ಲಕ್ಷಣಗಳೇ ಅವುಗಳ ನೈತಿಕ ಸ್ಟ ಸ್ಪರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ವ ತ್ಯಾಸಕ್ಟೂ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಕಾರಣ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಒಂದು ಜೀವಕ್ಕೂ ಮತ್ತೊಂ 
ದೆಕ್ಟೂ ಇರುವ ಸೆಹಜ ವ್ಯತಾ ್ಯಾಸೆ ಅಥವಾ ಜೀವನದ ಅನೇಕತ್ವವು ಕೇನಲ ನಾನುಮಾತ್ರ 
ದಾ ಗುತ್ತವಿ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜೈನಚಿಂತನೆಯು ಹೀಗೆನ್ನು ತ್ತದೆ ಎನ್ನ 
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ಭೇಕಾಗುತ್ತದೆ : ಒಂದೇ ಒಂದು ಜೇತನವಸ ಸ್ರವು. ಒಂದೇ ಒಂದು ಭೌತನಸ್ತುವನ್ನು, 


(ಕ್ಲಿ 


ಜೈನ ದರ್ಶನ ೧೮೫ 


ಎದುರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡು ನಸ್ತುಗಳೂ ಒಂದನ್ನೊಂದು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವುದರಿಂದ, 
ದ್ರಂದ್ರವೂ ತನ್ನ ಸರದಿಯಲ್ಲಿ ಅಂತಿನುವಾಗಿ ಅದ್ವಯದಲ್ಲಿ ಪಠ್ಯವಸಾನೆನಾಗಬೇಕು. 
ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ತಭಾವತಃ ಸಕ್ರಿಯವಾಗಿರುವುದೆರಿಂದೆ ನಮಗೆ ತಿಳಿದಂತೆ ಜೀವ ಅಜೇವಗಳ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಕೇವಲವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಜೈನದೃಷ್ಟ್ರಿಯ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪರಿಣಾಮ ಇದೇಯೆ. ಜೈನದರ್ಶನದ ಈ 
ಅನ್ರೆ ಸಣೆ ಅರೆಮನಸ್ಸಿನದು ಎಂಬುದು ಅದರ ಸಪ್ತಭಂಗಿಯಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ' 
ಸಪ್ತಭಂಗಿಯೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಖಂಡದೃಸ್ಟಿಗಳನ್ನು ಒಂದೇ ಕಡೆ ಒದಗಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ನಿರನಿಸು 

ತ್ರದೆಯೇ ಹೊರತು, ಸರಿಯಾದ ಸಂಶ್ಲೇಷಣದಿಂದ ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಿರೋಧಗಳನ್ನು 
ಪರಿಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕಪಕ್ಷೀಯ ನಿರ್ಧಾರಗಳಿಗೆ ನಾವು ಬರಕೂಡದು 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಎಚ್ಚರಿಕೆ ನೀಡುವುದೇನೋ ಸರಿ. ಆದರೆ, ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಕಟ್ಟ 
ಕಡೆಗೆ ಅದೊ ಅಂಥ ಏಕಪಕ್ಷೀಯ ಸರಿಹಾರಗಳೆನ್ನಲ್ಲದೆ ಹೆಚ್ಚಿನದೇನನ್ನೂ ನಮಗೆ ನೀಡು 
ವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕ ಕಾರಣ ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತದ್ವಿರುದ್ದ ವಾದ ಪೂರ್ವ-. 
ಗ್ರಹ ; ಹಾಗಬ್ಲದಿದ್ದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯರ ನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೆ ಆದಷ್ಟು ಹತ್ತಿರ ಇರಬೇಕು ಎಂಬ 
ಅದರ ಅಸೇಕ್ಷೆ. ಜನರಿಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಯಾವುದನ್ನೇ ಅಲ್ಲಗಳೆಯಲೂ ಅದು 
ಹಿಂದುಮುಂದು ನೋಡುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ನಂಬಿಕೆಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಅದಕ್ಕೆ ಸಕ್ರಪಾತನಿಜಿ ಎಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅದು ಎಲ್ಲ ಜನರೂಢಿಯ ನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೂ 
ವಮರೌನನಾಗಿ ತನ್ನ ಒಪ್ಪಿಗೆ ನೀಡುತ್ತದೆ ಎಂದೂ ಅಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜನರು 
ಒಪ್ಪಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಅದು ನಿರಾಕರಿಸುವುದೇ ಇದಕ್ಕೆ ಸಾಕಿ. 
ಸತ್ಯಾಂಶ ಇದು : ಜೈನ ದರ್ಶನದ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ ಆತ್ಮದ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸು 
ವುದೇ ಹೊರತು ವಿಶ್ವದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುವುದೆಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು 
ಹಂದೆ ಹೇಳಿದೆ ವಾಕ್ಯವನ್ನೇ -ಆಸ್ರವ ಸಂನರಗಳೇ ಸಮಸ್ತ ಜೈನ ಬೋಧನೆ, ಉಳಿದವೆಲ್ಲ 
ಅವುಗಳ ವಿಸ್ತರಣಮತ್ತೆ ಹೇಳ ಬಹುದು.3 ಸರಿಣಾಮವಾಗಿ, ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ 
ಅಂತಿಮವಾದ ಸರಿಹಾರನನ್ನು ಅದರಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣಹೋದರೆ ನಿಫಲರಾಗುತ್ತೇವೆ. 


 IProceedings of the First Indian Philosophical Congress, 
(1925), p- 133. 
2ಅಶ್ರವೋ ಭವಹೇತುಃ ಸ್ಯಾತ್‌ ಸಂವರೋ ಮೋಕ್ಷಕಾರಕಂ. ಇತೀಯಂ ಆರ್ಹತೀ 
ದೃಷ್ಟಿರನ್ಯದಸ್ಕಾ: ಪ್ರಪಂಚನಂ (ಸ. ದ, ಸಂ. ಪು. 39) 
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ಅಧ್ಯಾಯ : ಏಳು 
ಪ್ರವೇಶ 


ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಇದುವರೆಗೂ ನಾವು ಚಿತ್ರಿಸಿದ್ದೇವೆ. 
ಆ ಚಿಂತನೆಯು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸರಿಣಾಮಗಳೆ ಚರ್ಚೆಯನ್ನೊ ಳೆಗೊಂಡದ್ದು ನಿಂದು 
ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಈ ಫಲಗಳನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ನಿಶ್ಚಿತವಾದ. ವಿಧಾನಗಳಿಂದ 
ಪಡೆಯಬೇಕಾಯಿತು. ಆದರೆ ಆ ವಿಧಾನಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈಗ ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವುದು 
ಅತ್ಯಲ್ಪ ಬ್ರ, ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತುತ ಅವಧಿಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯು ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು 
ಅದು ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಆ ನಿರ್ಣಯಗಳಿಗೆ ಬರಲು ಕಾರಣವಾಗುವ 
ನಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದ ಅನೇಕ ದರ್ಶನ 
ಗಳು, ನಾನು ಜಾ ನವೊಮಾಂಸೆ ಎಂದು. ವರ್ಣಿಸಬಹುದಾ ದ್ದೆದೆನ್ನೂ ಸತ ವನ್ನು 
ಹೇಗೆ ಮುಟ್ಟುತ್ತೇವೆ ಎಂಬುದರ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನೂ ನಮಗೆ ಯತ ತಮ್ಮ 
ಮುಖ್ಯ ನು ವಿವೇಚನೆಗೆ ತೊಡಗ:ವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಬೇಕೆ ಮಾತು ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಈ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯು ಸ್ನಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ ಕೊಡಿದ್ದಾ ಧೆ; 
ಅದರ ಒಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಶಾಖೆಯಾಗಿ ತರ್ಕವು ಬೆಳೆದಿದೆ. ಈ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಖಚಿ 
ವಾದ ಕಾರಣಗಳು ಯಾವುವು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಸ:ಲಭನಲ್ಲ ಆದರೆ 
ಬೌದ್ದ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ನುಗಳೆಂತಹ ಅವೈದಿಕ ಪಂಥಗಳು ಬೆಳೆದು ಬಲಿಷ ವಾದದ್ದು 
ಇದಕ್ಕೆ ಬಹುದೆ ಕಾರಣವಾಗಿರಬಹುದು. ಅದರಲ್ಲೂ, ಜೈನ ಮೆತ್ತು ಬೌದ್ದ 
ಧರ್ಮುಗಳು ತಮ್ಮ. ನಿರ್ಣಯೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ವಿಚಾರವೇ ಆಧಾರ ಎಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿರು 
ವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ವೈಚಾರಿಕವ ಇಗಿ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯು ಹೆಚ್ಚಿ ದಂತೆ ವಾದನಿವಾದದ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪಕ್ಷವೂ ತನ್ನ ನೆಲೆಯನ್ನು ಭದ್ರಪ ಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಯಿತು. ಪ್ರಸ್ತುತ 
ಅವಧಿಯ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಬಚೆಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ let ೯ತ್ಮಕ ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ EE: ಆ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಪ್ರ ಪ್ರಯತ್ನ. 
ಪ್ರ ಪೂ ಎಂಬುವುಗಳಿಗೆ ದೂ ೧ ಹೊರತಿಲ್ಲದಂತೆ' ಎಲ್ಲ ಸಂಥಗಳೂ ಕ್ರಮ. 
ಸವಗ ಗಮನವನ್ನು ನೀಡಿರುವುದೇ ಈ ನಿಲ:ನಿನಲ್ಲಿ ಆದ ಬದಲಾವ ಣೆಗೆ ಕಾರಣ. 
ಸರಿಯಾದ ಆಧಾರವುಳ್ಳ ಜಾ ನವನ್ನು. ಪ್ರ ಮಾತ ಪಡೆಯ ಲುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಾಧನ 
ಯಾವುದೋ ಅದೇ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣ. ಎಂಬು ಆ ಸದದ ಅರ್ಥ. ಹಾಗೆ ತಿಳಿದ ವಸ್ತುವು 
ಪ್ರಮೇಯ ; ತಿಳಿಯುವವನು ಪ್ರಮಾತಾ. ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪ್ತಿ 


ಮಾರ್‌ 


'ಪ್ರಮಾಕರಣಂ ಪ್ರಮಾಣಮ್‌. 


ರ್ಗಿಂ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಶಾಸ್ತದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಪಾರವಾದ ದೃಷ್ಟಿಪ್ಸೆವಿಧ್ಯವಿದೆ, ಇಲ್ಲಿ ಒಂದೆರಡು ಸಾಮಾನ್ಯ 

ಅಂಶಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಸೊಲವಾಗಿ -ಹೇಳೆ ಬೇಕಾವರೆ, ನಸ” 
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ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದಾಗ ಪ್ರಮಾಣದ ಅರ್ಥ ಇದಲ್ಲ. ಇಡೂ ಸ್‌ ಮೇಯವಿದ್ದ ಂತೆಯೆ. 
ವ್ಯಂಜಕ ಅಥವಾ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಭಾಗ ಮತ್ತೊಂದು ಅದಕ್ಕೆ ಉಂಟು. ಈಗೆ 
ನಾವು ನಿವೇಟಿಸುತ್ತಿರುವ ಶಬ್ದ ಈ ಕು ರೀತಿಯದು. ಜ್ಞಾ ನಸಂಪಾದನೆಗೆ 
ಸಾಧನವಾಗಿ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಶಬ್ದ ದ ಪ್ರಯೋಜನ ಎಷ್ಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಎಷ್ಟು ವರ್ಣಿಸಿ 
ದರೂ ಉತ್ತೆ ತ್ರೇಕ್ಷೆಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾನನನಿಗೆ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಸಂಗತಿಗಳು ಗೊತ್ತು, 

ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅ ಜ್ರ ನನೇ ಪ ಪ್ರ ತ್ಯ ಕವಾಗಿ ಕಂಡಿರುವುದು ಅಥವಾ ಅನುಮಾನದಿಂದ ತಿಳಿದಿರು ಪ್ರದ 
ತೀರಾ ಸ್ವಲ್ಪ. ಉಳಿದ ಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇತರರ ಸಾಕ್ಷ ಕ್ಷ್ಯವನ್ನೇ ಅವನು ಸಂಪೂರ್ಣ: 
ವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕು. ಅದು ಡೊಂಕು ತ್ರದ ಆಡಿದ ಅಥವಾ ಬರೆದ ಶಬ್ದಗಳ 

ಮೂಲಕವೇ. ಆದರೆ ಶಬ್ದವನ್ನು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಪ್ರಮಾಣನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಲು ಇನ್ಸೇ 
ಸಾಕ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ನಾವು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತ ಹೋದಂತೆ, ಕೆಲವು. 
ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು ಶಬ್ದವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕನಾದ ಪ್ರ ಮಾಣನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವುದರಿಂದ" 
ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಸಿಕೆ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ "ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಣು 
ತ್ತೇವೆ. ' ಆದರೆ “ಶಬ್ದ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ "ಆರಂಭದಲ್ಲಿದ್ದ ಅರ್ಥಕ್ಕಿಂತ ವಿಶಾಲನಾದ ಒಂದು 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು "ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅವರು ಹಾಗೆ ಇ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ 
ಆದು ಸಂಪ್ರದಾಯ ಎಂಬುದನ್ನಷ್ಟೆ ಸೂಚಿಸುತ್ತಿತ್ತು. ಕಾಲಕೆ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಪ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ 
ನಂಬಿಕೆಯೊಂದಿಗೆ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧನಿರಲಿ ಬಿಡಲಿ, ಎಲ್ಲ ಶಾಬ್ದಿಕ ಉತ್ತಿಗಳಿನೂ 
ಅದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ ಸೇರಿಸಲಾಯಿತು. ಈ ವಿಸ್ತೃತ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಪ್ರಮಾಣನೇ 
ಅಲ್ಲನೇ ಎಂಬುದರ ನಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಮುಂದಿನ ಅಧ ಸ್ಯಾಯಗೆಳೆ ಳಲ್ಲಿ ನೋಡೋಣ. ಇಲ್ಲಿ 
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೧೧ 


ಳಿ 


'ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಪ್ರಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣ ಎಂದರೆ ಇಂದಿಗೂ ವೇದ 
ಎಂದೇ ಅರ್ಥ. 


ಪ್ರವೇಶ (XO 


ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮಾಧ್ಯಮ ಎಂಬ ಅದರ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ನಮ್ಮ ವಿಮರ್ಶೆಯನ್ನು 
ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳೋಣ. 

ವಿಧ್ಯುಕ್ತವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ವೇಳೆಗೆ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಂಗ್ರಹ 
ಗೊಂಡಿದ್ದ ವಿಷಯಗಳ ವೈಶಾಲ್ಯ ಎಷ್ಟಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನೆದರೆ, ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಶಬ್ದ ವನ್ನು ಏಕೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನಾಗಿ ಸೇರಿಸಿದರು ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗು 
ತ್ತದೆ" ಹೀಗೆ ಶಬ್ದವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ ಸೇರಿಸಿರುವುದರ ಹಿಂದಿರುವ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ಭಾವನೆಯೆಂದರೆ, ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಕೆ ಇತಿಹಾಸವು ನೀಡಿರುವ ಕಾಣಿಕೆಗಳನ್ನು ಉಸೇಕ್ರಿಸ 
ಕೊಡದು ಎಂಬುದು. ಚ್‌ ಆಗ, ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಕ್ಕಿದ್ದ ಗಾರವನನ್ನು 
ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ (ಪು 89). ಆದರೆ ವೇದದಲ್ಲೇ ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಕೂಡ, ಹಂದಿ 
ನಿಂದ. ಬಂದದ್ದೆಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡು ದಾರ್ಶ ನಿಕರು 
ತಮ್ಮ ವಿವೇಕವನ್ನು ಮಾರಿಕೊಂಡಿದ್ದರು ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಮಪ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆಗಿನ 2 ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ವುದು ಅಸಾಧ ಶೂ ಆಗಿತ್ತು. ಒಂದು ಕಡೆ 
ಹಿಂದಿನಿಂದ ಬಂದಿದ್ದ ಜಓಲವಾದ ವೇದ" ಬೋಧನೆಯ ಸನ ಇತ್ತು. ಮತ್ತೊಂದು 
ಕಡೆ ವಿವಿಧ ಕ್ಷೇತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಅವೈದಿಕ ಚಿಂತನೆಯ 
ರಾಶಿ ಇತ್ತು. ಅವುಗಳ 12 ಬೇಕಾದಷ್ಟು ವೈವಿಧ್ಯ ವೂ ಇತ್ತು. ಹೀಗೆ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ 
ವಾಗಿ ಬಂದಿದ್ದ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವು ಬಹುನುಟ್ಟ ಗೆ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಸ್ವಭಾನದಿಂದ ಕೂಡಿದು 
ದಾಗಿತ್ತು. ಆದ್ದ ರಿಂದ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು es ಸರಸ ಗ ದಿಕಯುಳ್ಳ ೪ ಅಂಶಗಳ 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವುದು ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಹೀಗಾಗಿ ವೈದಿಕ ಅವೈದಿಕ 
ಪಂಥಗಳೆರಡೂ ತಮ್ಮ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ನಂಬಿಕೆಗಳನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನು 
' ಸುಸಂಬದ್ದೆವಾ ವಾಗಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಿಸಲು ತೊಡಗಿದುವು. ಈ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ನದಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿನ 
ಸ್ಪತಂತ್ರ ವಿವೇಚನೆ ಅಡಗಿದೆ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವು 1148 ಕಿ ರಿ ಸಿಕೊಂಡಂತೆ, 
ಶಬ್ದ ಎಂದರೆ ಈ ಸುನಿನೇಚಿತ ಪರಿಶೀಲನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಜೊರೆತದು. ಎಂದು ಅರ್ಥ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ಎಂದಲ್ಲ; ವ್ಯ ವಸತ ಸ ಸಂಪ್ರ ದಾಯ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಮೀಮಾಂಸಾಪಂಥದ ಮುಖ್ಯ 
ಗುರಿ ಗದಗಳ "ಪದಕವನ್ನು ಅಂತಹ ಕ್ರಮಬದ್ಧ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಾ ಖ್ಯಾನ ಮಾಡು 


ಫಿ 
ವುದು. ಎರಡು ಗುಂಪುಗಳ pe ಕರೂ: ಸಂಪ ನ್ರಿದಯನು ತಾತಿ ್ರ ಜ್ಞಾನದ ವ ಮೂಲ 


ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಮೇಯ ಎಂಬ ಪದಗಳು ಮೈತ್ರೀ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿವೆ (೪. 
14); ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದ ಗ್ರೀಕ್‌ ನಿರೂಪಣೆಗಳಲ್ಲಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ 
ಅಥವಾ *ತನ್ನ ನಿರ್ಣಯಗಳಿಗೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಬಳಸುವವನು' ಎಂಬ ಪದದ 
. ಪ್ರಯೋಗವಿದೆ. (Cambridge History of India 3101. 1: p. 421.) 


೧೯೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇ ಖೆಗಳು 


ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ, ಅವರು ಅದನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ' ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿ 
ಮುಖ್ಯವಾದ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸನಿದೆ. ಅನೈದಿಕರಿೆ ಸಂಪ್ರ ಹಕ್‌ ಎಂಬುದು ಯಾವುದೇ 
ಘಟ್ಟದಲ್ಲೂ ಮಾನನ (ಪೌರುನೇಯ) ಅನುಭವವನ್ನು ದಾಹಿ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಪೌರುಷೇಯ ಎಂಬುದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳ ಮೂಲಕ ದೊರೆತದ್ದು ಮಾತ್ರ 
ಎಂದಲ್ಲದೆ ಹೆಚಿ ಕಿನ ಒಂದು ಶಕ್ತಿಯಿಂದ--ಅದನ್ನು ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿ ಎಂದೋ 'ಅಂತ 
ರ್ನೋಧೆ ಎಂದೋ ಕರೆಯಲಿಸಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಜ್ಞಾ ನ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಒಳ | 
ಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ! ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮೌಲ್ಯ ಇರುವುದು "ಮಾನವರಿಂದ 
ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದಿರು ವುದನ್ನು ನಮಗೆ ತಿಳಿಸು ಲ. ಕೇವಲ ನಿಚಾರ 
ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿ A ಗಹಿ ಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದುದನ್ನು ನಮಗೆ ತಿಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ. 
ಬೇಕಿ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳ ವುದಾದಕೆ, ಸಂಪ್ರದಾಯ ಎಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ o> 
ಎಟುಕಿಗೆ ಮೀರಿದೆ, "ಆದರೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಫೆ ದರ್ಶನೆನನ್ನುಳ್ಳೆ ವರಿಂದ ಪ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಗ್ರ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪ ಬ್ಬ 
ತ್ಯ ಗಳು. ಇನ್ನು ಸಂಪ್ರದಾಯತೀಲರಿಗೆ ಸ ಪ್ರದಾಯ ಎಂದರೆ ಶು ನಿತಿ, ಎಂದರೆ, ಪಿತ 
ವಾ ನಿ ವೈವಿಕವಲ್ಲವಾದರೂ, ದೇವರಿಂದಲೇ ಬಂದುದಲ್ಲವಾದರೂ ಮುಂದೆ, ನಾವು ನೋಡು 
ವಂತೆ, ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅತಿಪ್ರಾಕೃ ತ (ಅಪೌರುಷೀಯ)ನಾದದ್ದು.* ಈ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಇಷ್ಟು : ಒಂದು 'ಸಂಥವವರಿಗೆ ಮಾನವ ಅನುಭವವು, ಆ 
ಪದದ ಅತ್ಯಂತ ವಿಶಾಲವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಸತ್ಯವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಳಗೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊ ಡು ಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಸತ್ಯವನ್ನೆಲ್ಲ ಒಳ ಗೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. | 
ನಿಸರ್ಗವನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಲು ಮಾನವ ಅನುಭವವು ಸಾಕಾಗಬಹುದು. ಅದಕೆ 
ವಿನ್ನು ಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ. ನಿಸರ್ಗವು ತನ್ನನ್ನೇ ತಾನು ಅತಿಕ್ರ ಮಿಸಿ ತನ್ನಾಚಿಗಿರುವ 
ಯಾವುಜೋ ಒಂದರತ್ತ ಜಿರಳು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂಘದವರ ಪ್ರಕಾರ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅತೀತ 
ಕ್ಷೇತ್ರನನ್ನು ಕುರಿತ ಜ್ಞಾನನನ್ನು ನಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಏಕ್ಸೆಕ ಸಾಧನವೆಂದರೆ, ಶ್ರುತಿ. 
ಜೊಡಲನೆಯ ಪಂಥದ “ಪ್ರಕಾರ ಅಂಥದೊಂದು ನೇತ್ರ ಹ ಇಲ್ಲ. ಮಾನವ ಶಕ್ತಿಗಳ 


ಎಲ್ಲ ಅವೈದಿಕ ಪಂಥಗಳೂ ಅಂಥ ಒಂದು ಉನ್ನತತರ ಶಕ್ತಿಯಿದೆ ಎಂದು RRR 
ಆದ್ದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಪಂಥಗಳನ್ನು ಮೂರು ಗುಂಪಾಗಿ 'ಮಾಡಬಹುದು. 
(1) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪು ವುವು. (11) ಜೊತೆಗೆ ಸಹಜ- 
ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೂ ಒಪ್ಪವಂಥವು, (111) ಸಹಜಜ್ಞಾನದ ಬದಲಿಗೆ ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪುವುವು. 

2ಸಂಪ್ರದಾಯ ಎಂದರೆ ಕೆಲವರಿಗೆ ಆಗಮ ಎಂದೂ, ಉಳಿದವರಿಗೆ ಶ್ರುತಿ ಅಥವಾ ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಕರೆಯುವಂತೆ ನಿಗಮ ಎಂದೂ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆದರೆ ಇಂತಹ ಅನೇಕ ಪದ 
ಗಳನ್ನು ಬಳಸುವವರು ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವೃತ್ಕಾಸವನ್ನು ಖಚಿತವಾಗಿ ತಿಳಿದು ಬಳಸ.ವು 
ದಿಲ್ಲ. | | 


ಎಸ್ಟ 


ಪ್ರವೇಶ ೧೯೩ 


ಆಜಿಗೆ ಐನಸನ್ನೆ € ಆದರೂ ಇಡುವುದು ಎಂದರೆ ಅದರ ಸತ್ತ ತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದೆಂತೆಯೇ. 
ಈ ಎರಡು ಸುಷಗಳಿ ಲ್ಲಿ ಶಬ್ದ ಅಥವಾ ಸಂಪ ಸ ಏನನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ 
ಶ್ಲೆಯು ಅಂತಿವಸಿವಾಗಿ ಹೀಗೆ ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ತಾತ್ರಿ ಕದ್ದಃ ಸ್ತ್ರಿಯಾಗಿ ಸರ್ಯವಸಾನ 

ಪ ಅಲ್ಲದೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ವೆಂಡರಂ ಜಾ ಮೂಲಭೂತ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ le ದಿ 

ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಪ್ರ ಮಾಣ ಎಂದು ಒಮ್ಬಿ ಕೊಳ್ಳು ವುದರಲ್ಲೂ ತದನು 
ಗುಣವಾದ ಅಪಾಯವಿದೆ re ಮುಂದಿ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಇದು 
ಶ್ರುತಿ ಎಂಬ ನೆಪದಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೇ ಆದರೂ ನಂಬುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ 
ಭಾರತೀಯನು ಈ ಅಪಾಯಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಈ ತನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸುತ್ತ ಅನೇಕ 
ರಕ್ಷಣೆಗಳನ್ನು ಸಿರ್ಮಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. . ಸಂಪ್ರದಾಯಶೀಲರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿ 
ಎಂದರೆ ಏನು, ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇನು, ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ವಾಗಿ ವಿಚಾರಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಕ್‌ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ವೆ 
(1) ಆ ನಿಯಮಳಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು, ಹಾಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ ಸ ಸತ್ಯವು ನೂತನವೋ 
(ಶ್ರುತಿ) ಅಲೌಕಿಕವೋ ಆಗಿರಬೇಕು, ಎಂದರೆ ಇತರ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಡೆದಿಲ್ಲದ್ದು ಮತ್ತು 
ಇತರ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪಡೆಯಲು ಅ ಸಾಧ್ಯವಾ ದದ್ದು ಆಗಿರಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವವಿಷಯವಾದ ಶಾಖವು ಶೆ ಶ್ಛ ತ್ಯವನ್ನು i ಎಂಬು 
ದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಶ್ರುತಿಸಪ ಶ್ರಮಾಣವನ್ನು ಉದ್ದ ರಿಸಕೂಡದು.* ಶ್ರುತಿಯು ನಮ 
ಅನುಭವದ ಭಾಷೆಯನ್ನೇ ಬಳಸಬೇಕು ಸಿ ವ್ರದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ನಕೆಂದಕೆ ಹಾಗಿಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೆ ಅದು ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದೆ ಅದರ ಉದ್ದೇಶವೇ ಭಂಗವಾಗುತ್ತದೆ.3 
ಶಾಸ್ತ್ರವೂ ಕೂಡ ತಿಳಿಯದುದನ್ನು (ಅಜ್ಜಾ ತ) ತಿಳಿಯದುದರ ಮೂಲಕವೇ ಬೋಧಿಸ 
ಲಾರದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಶ್ರುತಿಯ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಮಾನವನ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಇರಲಾರದು. ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ ವನ್ನು ತಿಳಿಸುವ ಮಾತುಗಳು 
ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವುದು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ ಎಂಬ ವಾಸ್ತ ತ ಸ ಅದು ಹೊಸತಾಗಿಯೂ 
ಇರಬೇಕು ಎಂಬ ನಿಯಮವನ್ನು ಗಣನೆಗೆ ತಂದುಕೊಂಡರೆ, ನಮಗೆ ಶ್ರುತಿಯ ಮೂಲಕ 
ಗೋಚರವಾದದ್ದು ಕೊನೆಯಸ ಕ್ಷ ತಾತ್ವಿಕ ಸ ಸತ್ಯದ ಮಟ್ಟಿ ಗಾದರೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಹೊಸದಾಗಿರಲಾ ಕ್ಯ ಅದು ನಮ್ಮ : ಅನುಭವನನ್ನು ಟರ್‌ ಹೊಸ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅರ್ಥ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಮಾರ್ಗ ಆಗಬಲ್ಲ: ದು ಅಪ್ಪೆ. (2 ಎರಡನೆಯ ನಿಯಮವೆಂದರೆ 
ಗ್‌ ರೀತಿಯಾಗಿ) ತಿಳಿಯಲಾರದ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಕುರಿತು' ಸಹ್ಯ ಅನುಪಲಬ್ಬೇ 
ಎಂಬ ಮಾತನ್ನು ಬಳಸಿರುವುದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ ಜೈ ಮಿನಿ ಸೂತ್ರ |S 

3"ಅಗ್ನಿಃ ಹಿಮಸ್ಥ ಭೇಷಜಂ' ಎಂಬ ವಾ ಇಕೃವು ವೇದದಲ್ಲಿ ಗ ದೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು 


ಈಗಾಗಲೇ ತಿಳದಿರುವುದರ ಅನುವಾದ ಅಥವಾ *ಪ್ರತಿಧ ನಿ ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
3 ಜೈಮಿನಿ ಸೂತ್ರ? ವನ್ನು ಕುರಿತು ಶಬರ, 1, jj. 30. 


೧೯೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಿ ಶಾಸ್ಸ ಸದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಶ್ರುತಿಯಿಂದೆ' ಗೋಚರವಾದದ್ದನ್ನು ಬೇರೆಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳು ನಿರಾಕರಿಸುವಂತಿರ 
ಕೂಡದು (ಅಬಾಧಿತ). ಅಥವಾ ಅದರ ಒಂದು ಭಾಗವೇ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೆ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತ 
ವಾಗಿರಕೂಡದು. ಇದರ ಅರ್ಥ, ಸು ಗೋಚರವಾದುದರ ವಸ್ತುವು ಅಂತ 
ರಂಗದಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸುಸಂಬದ್ದವಾಗಿರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಅಡು ತಕ ರ್ಕೆವನ್ನು ಮೀರಿದ್ದಾಗೆ 
ಬಹುದು, ಆದೆ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ನರು ದವಾ ಗ ಶ್ರುತಿಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಧ 
ರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನಿಯಮಗಳ ನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದ ರ ಉದ್ದೇಶವೇ ಅದು ತರ್ಕವಿರೋಧಿಯಾಗಿರಲು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತ ಡೆ. (3) ಹೀಗೆ ಶ್ರುತಿಗೋಚರತ್ವಕ್ಕೂ 
ರ್ಶಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ನೇತಾ ಕ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದು ಇತ್ಯಾ ತ್ಮಕೆವಾದದ್ದು 

ಕೂಡ "ಎಂಬುದು ಮೂರನೆಯ ನಿಯಮದಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 4 ನಿಯಮ; 
ಶ್ರುತಿಯು ಏನನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತರ್ಕವು ಮೊದಲೇ ಸೂಚಿಸಬೇಕು 

ಅಂದರೆ ಶ್ರುತಿಗೋಚರ ಸತ ತ್ಯವು ಟನ ಡು RARER ಅದು ಹೊಸತಾಗಿರ 
ಬೇಕು ಎಂಬ ಮೊದಲನೆಯ "ನಿಯಮಕ್ಕೆ ಇದು ವಿರು ವಲ್ಲದಿ ಬೇಕಾದರೆ ಅದರ ಅರ್ಥ 
ಹೀಗೆ ಎಂದು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು: ಲೌಕಿಕ ನೇತ್ರ ದಿಂದ ತಗದ ದೃಷ್ಟಾಂತಗಳ ಮೂಲಕ' 
ಪ್ರಸ್ತುತ ಸತ್ಯವನ್ನು « ಆದು ಕೇವಲ ಸೂ ಲವಾಗಿ ಮುನ್‌ಸೂಚಿಸಜೇಕೆ. 3 ಅವ್ರ ಶ್ರುತಿ- 
ಗೋಚರ ಸತ್ಯದ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲ ; ಆದರೆ ಅವು ನಿರುಪಯುಕ್ತ ವೂ ಅಲ್ಲ. ವಿಕೆಂದರೆ 
ಪ್ರಸ್ತುತ ಸತ್ಯದ ನಿಷಯದಲ್ಲಿದ್ದಿರಬಹುದಾದ.. "ಪೂರ್ವಾವಗತ (antecedent) 
'ಂಭಾವ್ಯತೆಯನ್ನು' ನಿವಾರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವು ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ.3 ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ, ಅದರಲ್ಲೂ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ, ನಾವು ಸದೀ ಪಬೇ ಕಾಣುವ ವಿಚಾರಪರತೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇಂಥದೇ. 
ಎಂದು ಸಂಸ್ರದಾಯಶೀಲರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ತರ್ಕವು ಸ್ವಯಂ 
ಅಂತಹ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳೆ ಲಾರದು. 4 ಹೆಜ್ಜೆಂದೆ ರೈ ಬ ಸಭದ 


1ಜೈಮಿನಿ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಅವ್ಯತಿರೇಕ (“ನಿಷೇಧಿಸಿದ್ದು”) ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 
I- 1. 5. 

ಹೋಲಿಸಿ : ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷತ್‌ ಭಾಷ್ಯದ ಮೇಲೆ ಆನಂದ 
ಜ್ಞಾನರ ವೃತ್ತಿ. ಪು. 8. ಸಂಭಾವನಾಮಾತ್ರೇಣ ಲಿಂಗೋಪನ್ಶಾಸಃ. ನ ಹಿ ನಿಶ್ಚಾಯಕತ್ವೇನ 
ತದುಪನ್ಮಸ್ಯತೇ. 

3ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವನ್ನು ಯುಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಅನುಕೂಲತರ್ಕ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ, 
ಅವು "ಅನುಮಾನ? ವಲ್ಲ. 

ಹೋಲಿಸಿ. ವೇ. ಸೂ. 11. ;. 11 ತಾರ್ಕಿಕರು ತರ್ಕದ ಮೂಲಕ ಅಂತಹ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು 
ಪಡೆಯಬಹುದು ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರಷ್ಟೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು. ಶ್ರುತಿ- 
ಗೋಚರವಾದ ಸತ್ಯವು ದೊರೆತ ಮೇಲೆ ಅವರ ತರ್ಕವು ತರ್ಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವರು ತರ್ಕ 
ವನ್ನು ಅಶ್ತಯಿಸಿರುವುದರಿಂದಲ್ಲ ಅವರಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು ದೊರೆತಿರುವುದು, ಅವರಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು 
ದೊರೆತಿರುವುದರಿಂದ ಅವರು ಅದನ್ನು ತರ್ಕಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ ಎನ್ನಬೇಕು. ನೋಡಿ: ವೇದಾಂತ 


ಸೂತ್ರವನ್ನು ಕೂರಿತು ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ. ]. i. 2. ಮತ್ತು ಬೃ. ಉ. ಮೇಲಣ ಪು. ?. 


ಪ್ರವೇಶ R ೧೯೫ 


ತೋರುವ ಎರಡು ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚಿನ ನಿರ್ಣಯಗಳಿಗೆ ಅದು ಒಯ್ಯಬಹುದು. ಶ್ರುತಿಯ 
ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ. ಸಂಶಯಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ... ಈ ನಿಯಮ 
ಗಳನ್ನು ಪಾಲಿಸುವ ಒಂದು ಉತ್ತಮ ನಿದರ್ಶನವೆಂದರೆ, ಮರಣಾನಂತರ ಆತ್ಮವು ಉಳಿ 
ಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ವೇದ ಹೇಳುವೆ ಸತ್ಯ. ಅದು ತರ್ಕ ಗಮ್ಯವಲ್ಲ, ಆದರೂ ತರ್ಕವಿರೋಧಿ 
ಯಾದ ಯಾವ ಅಂಶವೂ ಅದರಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಇಷ್ಟೊಂದು ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ 
ವಿಧಿಸಿದ್ದರೂ ಹೀಗೆ ಲಕ್ಷಣನಿರೂಪಣೆ ಮಾಡಿರುವ ಶ್ರುತಿಯು ಒಂದು ಬಾಹ್ಯಪ್ರಮಾಣ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕು. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಅದನ್ನು ಕುರಿತು 
ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಇದೇ.3 

ಬೇರೆ ಬೇಕೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ದೊರಕುವ ಫಲಗಳಿಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನೀಡಿರುವ 
ಹೆಸರು. ದರ್ಶನ. ಅದರ ಅಕ್ಷರಾರ್ಥ "ಕಾಣೆ'. ಭಾರತೀಯರು ತತ್ವಚಿಂತನೆಯಂದ 
ಬಯಸಿದ್ದು ಅಂತಿಮಸತ್ಯದ ಪರೋಕ್ರಜ್ಞಾ ನವನ್ನಛ ಅದರ ಅಸರೋಕ್ಷ ದರ್ಶನವನ್ನು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾದಲ್ಲಿ, ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಆ ಪದವು ಹೇಳುತ್ತದೆ 
ಎನ್ನ ಬಹುದು. ಅದೆಂದರೆ, ಕೇವಲ ಬೌದ್ದಿ ಕವಾದ ನಂಬಿಕೆಯಿಂದ ತೃಪ್ತರಾಗಿ ನಾವು 
ಸುಮ್ಮನಿದ್ದು ಬಿಡಕೂಡದು, ಅಂಥ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಪಾನುಭವವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ದರ್ಶನ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಬರುವ್‌, 
ಅದರ ಸಮಾನಾರ್ಥಕವಾದ "ದೃಷ್ಟಿ' ಎಂಬುದರಂತೆಯೇ ಒಂದು “ತಾತ್ವಿಕ ಅಭಿಪ್ರಾಯ? 


ಕೆ ಜಒೂ«ೋ 


1ಹೋಲಿಸಿ : ಭರ್ತೃಹರಿ : ವಾಕ್ಕಪದೀಯ (1. 34). 
ಯತ್ನೇನಾನುವಿಂತೋ ಪ್ಯರ್ಥಃ ಕುಶಲೈರನುಮೂ ತೃಭಿಃ 
ಅಭಿಯುಕ್ತತರೈರ್ನ್ಯಾಯೈರನ್ಯಥೈ ವೋಪಪಾದ್ಯತೇ. 
2ಆದರೂ ಶಾಸ್ತ್ರ ಸತ್ಯವನ್ನ ಕೂಡ ಮೊದಲಿಗೆ ಯಾವುದಾದರೂ ಮಾನವ ವಿಧಾನ 
ದಿಂದ---ತರ್ಕದಿಂದಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಸಹಜಜ್ಞಾನದಿಂದ. ತಿಳಿದಿರಬೇಕು. ಎಂಬುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಖುಷಿಗಳ ಸಹಜಜ್ಞಾನದ ಅನಂಭವವನ್ನೇ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಿದ್ದು ಶ್ರುತಿಯಂ 
ಪೌರುಷೇಯವೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಅವೈದಿಕ ಆಗಮಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ ಎಂದೇ ತೋರ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಸಲ ವಿಧಿಸಿರುವ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಒಂದು ನಿಯಮದಿಂದ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂದು ಗಣಿಸಬಹುದು. (ಹೋಲಿಸಿ : ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ 11. 3 ಮತ್ತು S. 1. 
೧. 90) ಶ್ರುತಿಗೋಚರಸತ್ಯವು ಮಹಾಜನರ ಮತಿಗೆ ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗುವಂಥದು (ಮಹಾಜನ- 
ಪರಿಗ್ರಹ)ಎಂಬುದು ಸಿದ್ಧವಾಗಬೇಕು ಎನ್ನು [ವುದೇ ಆ ನಾಲ್ಕನೆಯ ವಿಧಿ. ಅಥವಾ ಅದು ಜನಾಂಗದ 
ಸಹಜಜ್ಞಾ ನದೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವಂಥದಾಗಿರಬೇಕು. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಈ ಮಹಾಜನ... 
ಪರಿಗ್ರಹವೇ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ವೈದಿಕಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಅವೈದಿಕ ಆಗಮದಿಂದ ಪೃಶ್ಯೇಕಗೊಳಿಸುವುದು, 


ತಹೋಲಿಸಿ : ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ. V. |, 14 


೧೯೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು! ನೀಡಿ ಉಳಿದವುಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಚಿಂತನೆಯ 
ಸಂಥನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಹೆಚ್ಚು ಸೆಂಭನವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ತಾತ್ವಿಕ 


ಹೇಳುತ್ತಾರೆ : ಗೌತಮನ ನ್ಯಾಯ, ಫಣಾದನೆ ವೈಶೇಷಿಕ, ಕಪಿಲನೆ ಸಾಂಖ್ಯ, 
ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗ, ಜೈನಿನಿಯ ಪೂರ್ನವೀಮಾಂಸಾ ಮತ್ತು ಬಾದರಾಯಣನ 
ಉತ್ತರಮೀಮಾಂಸಾ ಅಥವಾ ವೇದಾಂತ. ಈ ಆರು ದರ್ಶನಗಳೂ. ಮೂರು ಜೋಡಿ- 
ಗಳಾಗುತ್ತವೆ ಎನ್ನಬಹುದು. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ, ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ಮತ್ತು 
ಮಾಮಾಂಸಾದ್ರೆಯ. ಕಾರಣ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೋಡಿಯ ಒಂದೊಂದೂ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ತಾತ್ರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಚಾರಿತ್ರಕ ಆಧಾರದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಎರಡರಲ್ಲೂ 
ಇನ್ನೊಂದರೊಡನೆ ಹೊಂದಿಕಯನ್ನು ತೋರುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಈ ಮೂರು ಗುಂಪು- 
ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಭಾರತೀಯ ಭೌತವಾದ ಮತ್ತು ಉತ್ತರ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನಗಳೆಂಬ 
ಇನ್ನೆರಡನ್ನೂ ನಿವೇಚಿಸುತ್ತೇವೆ. ಕೊನೆಯದರಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಬು ಗುಂಪುಗಳು : ವೈಭಾಷಿಕ, 
ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ್ಕ್‌ ಯೋಗಾಚಾರ ಮತ್ತು ಮಾಧ್ಯಮಿಕ. ಇವನ್ನೂ ಜೈನದರ್ಶನವನ್ನೂ 
ಸೇರಿಸಿ ಒಮೊಮ್ಮೆ ಆರು ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳು ಎನ್ನುತ್ತಾ ರಿ. ಈಗೆ ತಾನೇ ಹೇಳಿದ ಆಷ್ಟೇ 
ಸಂಖ್ಯೆಯ ಆಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ಇನಕ್ಟೂ ಇರುವೆ ವೈಷಮ್ಯವನ್ನು ತೋರಿಸುವ 
ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಈ ಹೆಸರುಗಳೆನ್ನಿ ಟ್ಟಿ ರುವುದು*. ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದರ 
ಮೊಳಕೆಗಳು ಹಿಂದಿನ ಯುಗಗಳ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿವೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ಬೆಳವಣಿಗೆ 
ಮತ್ತು ವ್ಯವಸ್ಥೀಕರಣ ಈ ಅವಧಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು. ಒಮ್ಮೆ ವ್ಯವಸ್ಥಿತವಾದ ಬಳಿಕ ದರ್ಶನಗಳು, 
ತಾತ್ರಿಕಚಿಂತನೆಯ ಪ್ರವಾಹವು ಮುಂದೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸದಾ ಹರಿಯುತ್ತಲೇ ಹೋದ 
ಮುಖ್ಯ ವಾಹಿನಿ ಳನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಿದುವು. ಇಂತಿಂತಹ ಬೋಧಕರು ಅವನ್ನು ರೂಪಿಸಿ ' 
ದರು ಎಂದು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಹೆಸರು ಹೇಳಿದ್ದರೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇಂದಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅವು . 
ದೀರ್ಫ ಪರಂಪರೆಯ ಚಿಂತಕರ ಚಿಂತನೆಯಿ:ಂದ ಮೂಡಿ ಬಂದುವು. ಏಕೆಂದರೆ ಕಾಲದ 
ಬೆಳವಣಿಗೆಯೊಂದಿಗೆ ದರ್ಶನಗಳೂ ಬೆಳೆದಿವೆ. ಕೆಲವು ಚಿಂತಕರ ಹೆಸರು ನಮಗೆ 
ತಿಳಿದಿರಬಹುದಾದರೂ ಅವರು ನೀಡಿದ ಕಾಣಿಕೆಯ ಸ್ವರೂಪವೇನು ಎಂಬುದನ್ನಾಗಲಿ, 
ಅವರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ ಮೂಲ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮತ್ತೆ ರೂಪಿಸಿದರು 
ಎಂಬುದನ್ನಾಗಲಿ ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಕಾರಣ, ಅವರು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ದರ್ಶನವನ್ನು 
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2ಆಸ್ತಿಕ ಎಂಬ ಪದದ ಕಟ್ಟು ನಿಟ್ಟುದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇವೆಲ್ಲ ಆಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. (ಪು.108-9).. 


ಪ್ರವೇಶ ರ್ಗಿ೩ 


ಕುರಿತು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಆಲೋಚಿಸುತ್ತಿದ್ದರೇ ಹೊರತು, ಅದನ್ನು ಬೆಳ್ಳೆಸ: ವುದೆರಲ್ಲಿ 
ತಾವು ನೀಡಿದೆ ಕಾಣಿಕೆಗಾಗಿ ಕೇರ್ತಿಯನ್ನು “ನಡೆಯಬೇಕ ು ಎಂದೆಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಅನೇಕ 
ದರ್ಶನಗಳು ಸಹಕಾರ ಚಿಂತನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ದೊರೆತವು ಎಂದು ಹೇಳಬಹ:ದು. ವ ನ 
ಕೃ ತಿಯು ಸಮಷ್ಟಿ ಯ ಕೃ ತಿಯಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಶಂಕರ, ರಾಮಾನು ಜರಂತಹ 
ಹನ್‌ ಆಚಾರ್ಯ ರೂ ಗಿಡ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ವೈಕ್ತಿತ ತ್ರವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆಡೆಗಿಸಿ 
ದರ್ಶನವೊಂದರ ಒತಕ್ಕಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲೇ ತೃಪ್ತಿ, ಯನ್ನು ಕಂಡರು. ಹೀಗೆ 
ಮಾಡಿ ಸತ್ಯಾನ್ವೇಷಣೆಯ ಉದ್ಯಮದಲ್ಲಿ ತಮಗಿದ್ದ ಸಂಪೂರ್ಣ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ತೆಗೆ ಸಾಕ್ಷ್ಯ 
ಒದಗಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಒಬ್ಬರಲ್ಲ, ಹಲವು. ಜನ ಪ್ರಾ “ಚೀನ ಕೃತಿಕಾರರು ಹೇಳಿರುವಂತೆ 
ಸತ್ಯಾನ್ವೇಷಣೆಗೆ ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಸತ್ಯಾನ್ವೇಷಣೆಯೇ ಹೊರತು ಕೀರ್ತಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಲಾಭವೂ 
ಅಲ್ಲ. 

ಈ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು "ವ್ಯವ ವಸ್ಥೆ ನಿ?ಗಳು ಎಂದು ಕರೆಯುವ. ಕಾರಣ, ಪ್ರತಿಯೊಂದ 
ರಲ್ಲೂ ಚಿಂತನೆಗಳು ಸುವ್ಯವಸ್ಥಿ ತೆನಾಗದ] ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಸಮಗ್ರೆವಾಗಿನೆ. ಇನ್ನೊಂಡು 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೂ ಆ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸಿಗಳುು ಏಕೆಂದರೆ ವಿನರಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಲ್ಲದಿದ್ದರೂ 
ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅವು ಅಂತಿಮ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟಿ ದಂಥವು 
(ಸಿದ್ಧಾಂತ) ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಹಲವು, ಇವೀಗೆ ಅರಿತಿರುವ « ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಕೇವಲ ತತ್ವಚಿಂತನೆಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ದುವು. ಕಾರಣ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕಡೆ ಧರ್ಮ 
ಮತ್ತೊ ದು ಇಡಿ ಯಾವುದನ್ನು ಇಂದಿನ ದಿನಗಳೆಲ್ಲಿ ವಿಜ್ಞಾ ಸ್ವನ ಎನ್ನು ತ್ರೇವೋ ಆದು, 
ಎರಡೂ ಸೇರಿವೆ. ಅಸ್ಟೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಸ ಪ್ರಯೋಗ ನಿಧಾನಗಳ ಇಷ್ಟು ಮುಂದುವರಿ 
ದಿರುವ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಂತಗಳೆ ವಿಜಾ ನಾಂಶದ ಮೌಲ್ಯ ಅಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚಿ ನದಾಗಿರ 
ಲಾರದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಸೆ ಸ ಸ್ಪಷ್ಟ ವಾಗಿ ತಾತ್ರಿ ಕಮಹೆತ್ವ ಇದ್ದೆ ಹೊರತು ಅದನ್ನು ನಾನಿಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸಜೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಚತ ಧನ ದ ವಿನಯ ಜೀಕಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಈಸಿ 
ನಾವು ನೋಡಿರುವಂತೆ ತತ್ವಶಾಸ್ಟ್ರದಿಂದ ಅದನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವ ಸೀಮಾರೇಖೆ ತುಂಬ 
ತೆಳು. ಆದರೆ ಅದರ ಬೋಧನೆಯ ಶುದ ಉದ್ದತ ಮುಖನನ್ನು ನಮ್ಮ ನಿವೇಚನೆಯ 
ಸೀಮೆಯಿಂದ ಹೊರಗಿದೋಣ. ಅದರಲ್ಲೂ ಮರಣಾನಂತರದ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ 
ಅಂಶಗಳನ್ನು ಸಾಧ್ಯ ವಾದಷ್ಟೂ ದೊರ ಇರಿಸೋಣ. ಮುಕ್ತಪುರುಷನಿಗೆ ಪರಲೋಕ 
ದಲ್ಲಿ ಇಂಥದು ಜಿಡರೆಯುತ. ಕ ಎಂದು ಒಂದು ಸಿದಾ ತವು ನೀಡುವ ಭರವಸೆಯಷ್ಟೆ 
ರಿಂದ ಆ ಸಿದ್ದಾಂತಕ್ಕೆ ಬ ಬೆಲೆ ಕಟು ವುದು ಬೇಡ. ಆದಿ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಸ SE 
ಮೇಲೆ ದೇಹೆನಾಶಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ, ಜ್‌ ಕೆಲವು ಸಿದ್ದಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಜೀನನ್ನು ಆಥವಾ 

ಅರ್ಹಂತ ಸ್ಥಿತಿ ದು ಕರೆಯುವ ಸಿ ೃತಿಯಲ್ಲಿ, ಅವನೆ ವಾಸ್ತ 'ವವಾಗಿ ಹೆಗೆ ಬದುಕ 
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೧೯೮ ಭಾರತೀಯ ತೆತ್ವಶ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ರರೇಖೆಗಳು 


ಬೇಕಂದು ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ನಿರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೆರಿಂದಲೇ ಮೌಲ್ಯನಿರ್ಣಯ 
ಮಾಡೋಣ. 
ಅನೇಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನಮಗಿರುವ. ವಿಷಯಮೂಲಗಳು 
ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಸೂತ್ರಗಳು. ಕ್ರೈಸ್ತೆಯುಗಕ್ಕೆ ಕೆಲವು ಶತಮಾನಗಳ ಹಿಂದಿಯೇ 
೫.8 ದೇ ಬೆಳೆದಿದ್ದ ಅನ ನ್ಯಾದೈಶ ಸಾಹಿ ತೃರೂಸ ಈ ಸೂತ್ರಗಳು. ಆಗಿನ್ನೂ ಸಾಹಿತ್ಯದ 
ಗ ಬರವಣಿಗೆಯನ್ನು ಬಳೆಸುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸೆಮಸ್ತೆ ಜ್ಞಾನವನ್ನೂ 
ನನಸಿನ se ರಕ್ಷಿಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಸೂತ್ರಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಸಂಕ್ಷಿನ್ತ ರೂಪದಲ್ಲಿದ್ದು 
ನಿನರಣೆಯಿಲ್ಲದೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅತಿ ಕಠಿಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಮೂಲತಃ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಗುರುವು ಶಿಷ್ಯನಿಗೆ ಅವುಗಳೆ ಪ್ರಮಾಣಬದ್ದೆ ವಿವರಣೆಗಳೊಂದಿಗೆ ಮುಖತಃ 
ಕಲಿಸುತಿದ್ದನು.. ಅವು (ಬರವಣಿಗೆಗೆ ಇಳಿದದ್ದು) ಬಹಳ ಕಾಲಾನಂತರ. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ 
ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗೊಂಡಿದ್ದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನೂ ಆಗ ಒಂದು ರೂಪಕ್ಕೆ ತಂದು 
ಭಾಷ್ಯ ಗಳು ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಬರೆದಿಟ್ಟ ರು ಅನನ್ನು ಬರೆದದ್ದು ಸಾಮಾನ್ಯ ರ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ 
ಚಕಾ ದೇಶಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ, ಈಕೆ ವೆ ನೈದಿಕಸಂಸ್ಕೃತವಲ್ಲದ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಸ್ಕೃತದೆಲ್ಲಿ. 
ಇಂತಹ ಸೂತ್ರರೂಸದ ಸಾಹಿತ್ಯ, ಅದರ. ಅಗತ್ಯ ಮುಗಿದ ಬಹಳ ವ ಬಳಿಕವೂ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಯಾಗುತ್ತಲೇ ಹೋಯಿತು. ಪ್ರಾಚೀನನಾದ ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳಂತಹನಲ್ಲದ (ಪು. 86) 
ಅನೇಕ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಈ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಕ್ರಿ. ಶ. 200-500 ಅವ ದಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವು ರಚಿತವಾದುವು ಎನ್ನುತ್ತಾ ರೆ. ಆದರೆ ಅವು 
ಮಂಡಿಸುವ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೇ ಅಷ್ಟು ಈಚಿನವು ಎಂಬುದು ' ಅದರರ್ಥನಲ್ಲ ಎಂದು 
ನೆನನಿಡಬೇಕಾದದ್ದು ಅತಿ ಮುಖ್ಯ. ಅವುಗಳನ್ನು ಮೊದಲು ನಿರೂಪಿಸಿದ ಗೌತಮ 
ಮತ್ತು ಕಪಿಲ ಮುಂತಾದವರನ್ನು ಯಸಿಗಳೆಂದು 'ಸಕಿರುವುದ ದರಿಂದ, ಆ ಸಿದ್ದಾ ೦ತಗಳು 
ಎಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನನಾದುವು ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಮೇಲೆ ಕೊಟ್ಟ ಟ್ರ 
ರುವ ಇಸನಿಗಳು, ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಸ ಖಚಿತವಾದ ರೂಸನನ್ನು ತಳೆದ ಕಾಲ 
ವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದಷ್ಟೇ ಭಾವಿಸೆಬೇ ಹೀಗೆ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸೂತ್ರಗಳು 
ದರ್ಶನಗಳ ಆರಂಭದ ಹೊವ ನಿರೂಪಿಸಿ ಸುತ್ತಿ ದ್ದರೂ ವಾಸೆ ಸ್ತವವಾಗಿ, ದೀರ್ಥವಾದೆ 
ಒಂದು ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವ ಬೆಳೆದಿವೆ pei ಸೂಚಿ ತಿಸುತ್ತವೆ. ಆ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ 
ಬಹುಶಃ sy ತವಾಗಿ ಅಲಭ್ಯವಾಗಿನೆ ಆದ್ದರಿಂದ ದರ್ಶನಗಳ ನಿಜವಾದ 
ಈ ಸೂತ್ರಗಳು ಸರಿಯಾಗಿ ಹೇಳ ದಿದ್ದೆರೂ ಅವು ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲಿಗೆ 
ಸೂತ್ರಿ (ಕ್ಸತವಾದ ಕಾಲದ ಅನಂತರ ಆಚಾರ್ಯರು, ಭಾಷ್ಯಕಾರರುಗಳಿಂದ ನ ಸರಿಷ್ಠಾರ 
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ಪ್ರವೇಶ ( (XE 


ಗೊಂಡಿವೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಇದ್ದದ್ದು ಯಾವುದು, ಅನೆಂತರದ ವ ತ್ಯಾಸ 
ಗಳು ಯಾವುವು ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತವಾಗಿ "ಅಳಿಯುವ ವಿಧಾನ ಸ ಇಲ್ಲ. 
ಹೊಸದು ಹಳೆಯದರೊಂದಿಗೆ ಬೇಸ ೯ಡಿಸಲಾಗದಷ್ಟು ಮಿಳಿತನಾಗಿ ಹೋಗಿದೆ. ಸೂತ್ರಗಳೆ 
ಉದ್ದೇಶ ದ್ವಿನುಖನಾದದ್ದು ಎನ್ನ ಬಹುದು. ತ ಬೋಧಿಸುವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಿದ್ಧಾ ೦ಶ 
ವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಸಿ ನಿಸುವುದು ಒಂದು. ಅವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದೆದ ಉಳಿದೆ ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಗಳನ್ನೂ ಖಂಡಿಸುವುದು ಇನ್ನೊ. ಂದು. ಹೀಗೆ ಅವು ವಿಮರ್ಶಿತ್ರ ವೂ ಆಗಿವೆ, 
ರಚನಾತ್ಮಕವೂ ಆಗಿವೆ. ಚ್‌ ಬ ೦ತದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಎಂದರೆ ಸೂತ್ರ ಗಳು, ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಒಂದು ಅಥನಾ ಹೆಚ್ಚಿನ ಭಾಷ್ಯಗಳು, ಭಾಷ್ಯಗಳನ್ನೇ ವಿವರಿಸುವ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರಕರಣ ಗ್ರಂಥಗಳು. ಇವು ಗದ್ಯ ಅಥವಾ ನದ್ಯ ಅಥವಾ 
ಎರಡರಲ್ಲೂ ಇದ್ದು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಉದ್ಬೃತ ಮುಖಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತವೆ. 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಈ ಸಾಹಿತ ಇವ್ರ ಸೂತ್ರಗಳು ಚತರದ ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲದ 
ಬಳಿಕ ಆರಂಭವಾಗಿ ಈಗ್ಗೆ ಒಂದೆರಡು ಕತೆಯಾನದೆ ಒಂದಿನನಶೆಗೂ ಮುಟ್ಟುವ ದೀರ್ಫ 
ಅವಧಿಗೆ ಸೇರಿದವು. 


ಅಧ್ಯಾಯ : ಎಂಟು 
ಭೌತವಾದ 
ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನ 


ಪ್ರಥಮತ $ ನಾವು ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕೆಂದಿರುವ ದರ್ಶನ ಭೌತವಾದೆ (Mate- 
rialism)- ಹ ಅದನ್ನು ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಏಕೆ ಅದನ್ನು 
"ಚಾರ್ವಾಕ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ Hy ಎನ್ನುವುದು ಅಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲ. ಇದೆರ ಮೂಲ 
ಪುರುಷನು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಯಾವ ಶಿಷ್ಯನಿಗೆ ಬೋಧಿಸಿದನೋ ಅವನ ಹೆಸರು ಅದು 
ಎಂದು ಕೆಲವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ... ಮಧುರವಾದ ನಾಲಗೆಯವನು (ಚಾರು-ವಾಕ) 
ಎಂಬುದು ಆ ಸದದೆ ಅರ್ಥ ಎಂಬ:ಬೇ ಹೆಚ್ಚು ಸಂಭವನೀಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ.3 
ಸ್ಪರ ಸ ತೋರಿಕೆಯ ಆಕರ್ಷಣೆಯನ್ನು ಳ್ಳ ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಪ್ರ ತಿಪಾದೆಕರನ್ನು ಪ್ರ 
ಅರ್ಥವು ಹೆಚ್ಚು ಯುಕ್ತವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ.- ಯೆದ ಸಾ ದವು. ಇದರ ಟ್ರ 
ವಾಗಿದ್ದಿರು ಸ » ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಆಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿದ್ದೇವೆ (ಪ್ರ. 105). ಕಾರಣ- 
ತತ್ನ ವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ NA ಗಳೆ ವುದೇ ಅದರೆ ವಿಶಿಷ್ಟಲಕ್ಷಣ ಎಂಬುದನ್ನೂ 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದ. (ವೆ. ಜಗೆತ್ತಿಗಾಗಲಿ, ಅದರಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಯಾವುದೇ *ಟತೆಗಾಗಲಿ ಆಕಸ್ಮಿ ತ 
ಲದೆ ಬೇಕಿ ಎನೂ re ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅದರ ದೃಷ್ಟಿ. ಅದಕ್ಕಿ ರುವ ಇನ್ನೊಂದು 
ಹೆಸರು ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನ. ಈ ಹೆಸರು ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಸ್ವಭಾವವಾದವೂ ಅದರಲ್ಲಿ 
ಬೆರೆತಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ.  ಅನುಭನಜನ್ಯ ಜ್ಞಾ ನವೇ ಸ್ಪಭಾವವಾದಕ್ಟೂ ಆಧಾರ. 
ಚಾರ್ವಾಕ ಪಂಥನ್ರ ಬಹಳೆ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಕುಜೋದ್ಯಕ್ಕೆ ಗುರಿಯಾಗಿದೆ. ಅದರ 
ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಹೆಸರಾದ ಚಾರ್ವಾಕ ಮತ್ತು ಲೋಕಾಯತ ಎಂಬುವೇ ಹೀನಾಯ 
ವಾದ ಅ ೯ವನ್ನು ಸಡೆದುಕೊಂಡಿನೆ, ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರೀಸಿನ "ನೋಸಿಸ್ಟ್‌' (Sophist) 
ಎಂಬ ಪದದಂತೆ. ನಾಸ್ತಿಕ ಮತ್ತು ನಿಷಯಲಂಸಟಿ ಎಂಬುವಕ್ಕೆ pe 
ಅವು.4 ಶಂಕರರಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೇನೆರಾದ ಲೇಖಕರೂ ಸ ಈ ಭು ೨ಂತವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹ 


3ಸರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹ, ಪು.99. | 

Whitney : Sanskrit Grammar, p. 80. 

3ನ ಷಧೀಯ ಚರಿತ (xvii 39-83)... ಇದರ ಕರ್ಕೃವಾದ ಶ್ರೀ ಹರ್ಷನೂ ಒಬ್ಬ 
ಮಹಾ ತಶ್ವಚಿಂತಕನೇ. 

"ಹೋಲಿಸಿ : ಶ್ಲೋಕ-ವಾರ್ತಿಕ. ಪು.4. ಶ್ಲೋ. 10. ಸರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹ 
ದಲ್ಲಿ (ಪು. 2) ಚಾರ್ವಾಕನನ್ನು ನಾಸ್ತಿಕಶಿಶೋಮಣಿ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿ, 


ಭೌತವಾದ ಹ ೨೦೧ 


ಮಾಡುವ. ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಅದು ಈ ಹೀನಾಯ ಸ್ಸ ತಿಗೆ ಇಳಿದಿತ್ತು: ಇಂಥದೊಂದು 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಮಂಡಿಸುವ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಕೃತಿಯೂ ಉಳಿದಿದೆ ಎಂದು ನಿರೀಕ್ರಿಸು 
ವಂತಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಕೆಲವು ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬೃಹೆಸ್ಪತಿಯು ರಚಿಸಿದನೆನ್ನಲಾದ 
ಸೂತ್ರವೊಂದರ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಮೈತ್ರೀ ಉಪನಿಷತ್ತು ಬೃಹಸ್ಸತಿಯನ್ನು ನಾಸ್ತಿಕ 
ಗುರು ಎಂದು ಬಣ್ಣಿ ಸಿದೆ. ಅಲ್ಲಿನ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳನ್ನು ಉದ್ದ ರಿಸಿರುವುದರಿಂದಲೂ,8 
ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಭಾಷ್ಯ ವೊಂದರ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಇರುವುದರಿಂದಲೂ*, ಅಂಥದೊಂದಿತ್ತು 
ಎಂಬುದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹಸಡುವಂತಿಲ್ಲ. ಆ ಕೃತಿಯು ದೊರಕಿಲ್ಲವಾಗಿ ಎಷ್ಟೆರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಇದನ್ನು ಒಂದು ದರ್ಶನ ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದೋ ಅಥವಾ ಅದನ್ನು ಸರ್ವಥಾ 
ಖಂಡಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಸರಿಯೋ ಅಲ್ಲವೋ ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಆ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು 
ಕುರಿತ ನಿರೂಪಣೆ ನಮಗೆ ದೊರಕುವುದು ಇತರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ. ಅಲ್ಲೂ ಅದರ ಸಂಗ್ರಹ 
ವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರುವುದು ಖಂಡನೆಯ ಸಲುವಾಗಿಯೇ. ಅದರ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸು 
ವುದಕ್ಕೆ ಅದರ ಅನೇಕ ನಿರೋಧಿಗಳೆ ಹೆಳಿಕೆಗಳನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬಂದಿರುವುದು 
ದುಜೆನ್ಸವ. ಮೊದಲಾಗಿ, ಅಲ್ಲಿನ ನಿರೂಸಣೆಯೂ ಎಷ್ಟು ಅಲ್ಪವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ ಆ. 
ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಅನೇಕ ವಿವರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ನಾವು ಹೆಚ್ಚು ಹೇಳುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲ. 
ಸರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಒಂದು ಅಧ್ಯಾಯನಿದೆ, ನಿಜ. ಆದರೂ 
ಅದು ತುಂಬ ಸಂಕ್ಷೇಸವಾಗಿದೆ, ಇತರ ಮೂಲಗಳಿಂದ ದೊರಕುವ ವಿಷಯವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಹೆಚ್ಜೇನೂ ಅದರಿಂದ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಹೇಳಿಕೆಗಳೆಲ್ಲ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ದುರ್ಬಲ 
ಅಂಶಗಳನ್ನೇ ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಸಿಸಿರುವ ಸಂಭವವೇ ಹೆಚ್ಚು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವು ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮೂಲ 
| ತತ್ವಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ `ಿರೂಪಿಸಿರಲೂಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಚಾರ್ವಾಕರು ತರ್ಕವು ಒಂದು 
ಸ್ರಮಾಣನೆಂಬುದನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದರು ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 
ಆದಕೆ ಒಂದು ನ್ಯಾಯ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ? ಭಗ 
ವಂತನ ಅಸ್ತಿತ್ವ, ಮುಂದಿನ ಜೀವನ ಮುಂತಾದುವನ್ನು ಸ್ಥಾನಿಸಲು ಇತರರು ಇಷ್ಟು 
ಸಾಕು ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸಿದ್ದ ತರ್ಕವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅವರು ನಿರಾಕರಿಸಿರು 
ವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ತರ್ಕವನ್ನು ಬಳಸುವುದರಲ್ಲಿ ತೋರಿಸಿರುವ ಈ ಯುಕ್ತಾಯುಕ್ತ 
3 \ 

1ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ, 111; 111, 53-4 ಬೃ ಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷದ್ಭಾಷ್ಕ 
ದಲ್ಲಿ ಪು. 552, ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ ಅವರು ಅದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿ. 
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ತಿವೇ. ಸೂ.111. 111. 53ರಲ್ಲಿ ಭಾಸ್ಕರರು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿ.ನ್ಯಾ.ಮಂ. ಪು. 64 

*ಸ,ಸಿ, ಪು.85 

ಕನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 124 


೨೦.೨ ಭಾರತೀಯ ತೆತ್ವಶಾಸ್ಸ ಎದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪರಿಜ್ಞಾ ನವು ಚಾರ್ವಾಕ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸಮಗ್ರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ಬದೆಲಾಯಿಸಿಬಿಡುತ್ವದೆ. 
ಆದರೆ ಈ ದರ್ಶನದೆ ವಾಸ್ತವ ಸ್ನ ರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ನಮಗೆ : ದೊರೆಯುವ ಎಲ್ಲೋ 
ಒಂದು ಬಿಡಿ ಸೂಚೆನೆ ಮಾತ್ರ ಇದು. ಉಳಿದಂತೆ ದೊರೆಯುವುದೆಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಆ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದೆ ನಂಗ ಚಿತ ಮಾತ್ರ. ಸಂಪ್ರದಾಯಶೀಲರು ಚಾರ್ವಾಕರನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ 
ಅಸಹಾಸ್ಯ ಮಾಡಿದುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಚಾರ್ವಾಕರು ನೇದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ. 
ಪ್ರರೋಹಿತ ವೃತ್ತಿಯನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಿರುವುದೀ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರದಿಂದ 
ಅವರ ಖಂಡನೆಯ ಕಾರಣವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿನರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಬೌದ್ದೆ ರೂ ಜೆ ಜೈನರೂ ಸಹ ನೇದದ್ದೆ (ಹಿಗಳೇ ಆಗಿದ್ದರು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆಲ್ಲೇ 
ಇದ್ದ EAN ಅದರಲ್ಲೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ಎಸಿ ಸ್ಸ ಮತ್ತು ನೆ ತಿಕ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯ 
ಅಡಿಪಾಯಗಳಿನೆ ಸ್ನ ಉರುಳಿಸುವ ಪ್ರವೈ ತಿ ತ್ತಿಯನ್ನೊ' ಳೆಗೊಂಡ ೯ ಒದು ನೈ ತಿಕೆ ಮುಖ ಇವು 
ಸ್ವಲ್ಪವಾದರೂ ಅಪಹಾಸ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾ NE ಸ ದರ್ಶನವು ನನುಗೆ ಮುಖ್ಯ 
ನಾನಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯು ಬಹುಮುಖವಾಗಿತ್ತು 
ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ವಿಚಾರಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಮತ್ತು ಸ “ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಆಗ ಹರಡಿತ್ತು 
ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಇದು ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಅಂಶ. 
- 
ಸಪ್ರಮಾಣನಾದ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಮೊಂದೀ ಸಾಧನ ಎಂಬುದು ಅದರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು. ಅನುಮಾನವೂ ನೇರಿದಂತೆ ಉಳಿದ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನೂ | 
ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ಭಾರತೀಯ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನಕ್ಕೆ 
ಸಾಧನಮಾರ್ಗೆವಾಗಬೇಕಾದ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯು ಇಲ್ಲಿ ಮನಸಿ p ad ಕೊಡ ಅಲ್ಲ. 
ಅನುಮಾನವನು | ನಿರಾಕರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಕಾರಣ, ಅದರ : ಆಧಾರ 
ವಾಗಿರುವ ವ್ಯಾಪಿ ಅಥವಾ ಅನುಗಮನ ಸ ಲಬ್ದವಾ ದ ಸತ್ಯವನ್ನು ನಂಬು 
ವುದಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಷ್ಟು ಪ್ರಬಲನಾದ ಕಾರಣವಿಲ್ಲ ಎಂದು. RAE, ಸಳ 
ವಾಸ್ತ 'ವನಾಗಿ, ಯಾದ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡರೂ ಆ ಸಂಬಂಧವು ಖಚಿತವಾಗುವುದು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾ ಇದ ಅಂಶಗಳ ಆಧಾರದ ತಲೆಯೇ. 2 ವೀಕ್ಷಣದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯು ಪರಿಮಿತವಾಗಿರು 
ಟ್ರ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅದರ ಸಹಾಯದಿಂದ ನಾವು ಪಡೆಯುವ ನಿರ್ಣಯ 
ವನ್ನು ಸಾಮಾಸ್ರ್ರೀಕರಿಸುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ ಎಂದು ವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ವಾದಕ್ಕಾಗಿ ವೀಕ- 


1ಸ್ಪರ್ವದರ್ಶನ ಸಂಗ್ರಹದ ಮೊದಲನೆ ಅಧ್ಯಾಯದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಉದ್ದರಿಸಿರುವ ಶ್ಲೋಕ 
ಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. ವೇದವು ದುರವಗಾಹ, ಸ್ವವಿರೋಧಿ, ಅಸತ್ಯ ಎಂದು ಮುಂತಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ 
ಟೀಕಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 119-.20 
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ಣವು ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಯಮಕ್ಕೊಳಸಡುವ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಸ್ತುತ ನಿದರ್ಶನಗಳೆನ್ನೂ ಒಳೆ 
ಗೊಳೆ ಳೈ ಬಲ್ಲುದು ಎಂದೇ "ಇಟ್ಟು ನಿಸ ಆದರೂ ಕಾಲದ ದೈಷ್ನಿಯಿಂದ 1 
ರುವ ಉಳಿದ ನಿದರ್ಶನಗಳ ನ ಇನೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅವು ಪರಿಶೀಲನೆಯ ಸ ಇಧ್ಯೆ ತೆಯಿಂದೆ ಆಜಿ ಇನೆ ಮಾ. ಪರಿಶೀಲನೆಗೊಳಸಟ್ಟ 
ನಿಷಯಗಳನ್ನು ಗಾ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದೆ ತಾರ್ಕಿ ಕನಾಕ್ಯ (CS SosltiodS 
ವೊಂದು `ಸರಿಯಾಗಿರಬಹುದಾದರೂ ' ಸರಿಶೀಲನೆಗೊಳೆಸಡದ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 
ದೆಂತೆಯೂ ಅದೇ ಸರಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಭರವಸೆಯೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಅದು ಸಾಲದು 
ಎಂಬ ಶಂಕೆಯೇ ಸಾಕು, ಖಂಡಿತವಾದ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ನಿಷ್ಟ 
ಯೋಜಕಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ. ಈ ಕಷ್ಟವನ್ನು ಪರಿಹಂಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ. ಅನುಗಸುನಕೆ ನಿಜ 
ವಾದೆ ಆಧಾರ ಪೃಥಕ್ಕಾದ ಫಗ ಸರಿಶೀಲನೆಯಲ್ಲ, ಅದರ ಬದಲು ಅನೆಲ್ಲಕ್ಟೊ 
ಶಾಶ್ವತ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳೆ ಸಾರಭೂತ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಕ್ಯಗಳು (uni- 
17075815) ಎಂದೇ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡರೂ, ಚಾರ್ವಾಕರು ಒಂದು ಆಕ್ಷೇಪವನ್ನು ಎತ್ತುತ್ತಾರೆ. 
ಈ ನಿಧಾನದಿಂದೆ ವ್ಯವಹಾರದೃಷ್ಟ್ರಿಯಿಂದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶಗಳೆ ನ್ನ್ನ ಯೋಜಿಸದೆ 
ಬಿಟ್ಟಿಂತಾಗುತ್ತೆದೆ ಎಂಬುದು ಅವರ ಆಕ್ಷೇಪ... ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ್ಯ 'ನಾಕ್ಯಗಳನ್ನೇ 
ಅದರ ವಿಷಯ ಎಂದೊ ಭಾವಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಾಗಾದಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನ 
ಎಂಬುದೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯನನ್ನು ಮತ್ತೊಂದರೊಂದಿಗೆ ಜೊತೆ 
ಗೂಡಿಸುವ ಅನುಮಿತಸತ್ಯ ವೂ; ಮುಖ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲಿ ಶಿರೂನಿತನಾದ ನೀಕ್ಷಿತ ಸತ ವೂ 
ಒಂದೇ ಆಗುತ್ತವೆ. ಒಡ ಪಾ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಸ್ಟಾ ವಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸ 
` ತಾರ್ಕಿಕನು ಇಂತಹ ಉಭಯ ಸಂಕಟದ ಉಸುಬಿನಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿ ಕೊಂಡು ಒದ್ದಾಡುತ್ತಾನೆ 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನವು 
ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾ ಇಗಿ ನಂಬುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇದು ಎಂದು 
ಚಾರ್ನಾಕರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ವೀಕ್ಷಣ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರಸಡುವ ಸಂಬಂಧಗಳು ತರ್ಕೆದೆ 

ನಿಶ್ಚಿತತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಮಾತ್ರ ತ್ರವಾಗಿರುವುದು ಎಂದು. ಅವರು 
py (ಲುತ್ತಾರೆ. 'ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಲಿ ವಿಚಾರಸರರಾದೆ ತತ್ರಚಿಂತಕರ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಮುಖ ವಿಷಯ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅ ಅಸಖ್ಯಾತಿಗೊಳ ಳಪಟ್ಟು ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ತಲೆ ಲೈದೋರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಹೇಳು 


'ಸಾರ್ವತ್ರಿಕಗಳು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಚಾರ್ವಾಕರು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದು 
ಇದರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ವಾದಕ್ಕೋಸರ ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ ಹಾಗೆಂದು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. 
ನೋಡಿ : ಶಾ. ದೀ. 63 
ವಿಶೇಷೇನುಗಮಾಭಾವಾತ್‌ ಸಾಮಾನ್ಯೇ ಸಿದ್ಧ ಸಾಧನಾತ್‌ 
ಅನುಮಾ-ಭಂಗ-ಪಂಕೇಸ್ಮಿನ್‌ ನಿಮಗಾ ಸ ವಾದಿ-ದಂತಿನಃ 


ಜಾಲ್‌ ಸ್‌ _ 


೨೦೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವುದು ಹೇಗೆ?! ಒಂದು ವೇಳೆ ಅಂಥದೊಂದು ನಂಬಿಕೆಯು ವಾಸ್ತ ನೆಂದು ವೈವಹಾರ 
ಜೀವನದಲ್ಲಿ: ಕಂಡುಬಂದರೆ, ಅದು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಸ ಸತ್ರ 'ವಾಗುವಾಗ ಶ ಶಕುನ ಮುಂತಾದೆವ್ರೆ 
ಗಳಂತೆ, ಕೇವಲ ಕಾಕತಾಳೀಯ ಅ ಅಷ್ಟೆ. ಬೇರೆ ಗ ಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅನು- 
ಮಾನವು ಊಹಾಪೋಹ ಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನಜೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಚಾರ್ವಾಕರು ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯನ್ನು ಹೀಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ, ಅವರು ಸ್ಟ ವಿರೋಧಿಯಾದ ಕ; 
ನನ್ನು ತಾಳಿದಂತೆಯೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಅನುಮಾನವು ಪ್ರಮಾಣನಲ್ಲ 'ಎಂಬ ಈ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ 
ನಿರ್ಣಯವೇ ಅನುಗಮನದ ಫಲವಾಗಿ ಬಂದದ್ದು. ಹೀಗಾಗಿ ಕೊನೆಗೆ ಈ ಒಂದು 
ವಿಷಯದಲ್ಲಾದರೂ "ವ್ಯಾಪ್ತಿ' ಸಂಬಂಧವು ಸ ಸತ್ಯವೆಂಬ ಮೆನನರಿಕೆಯನ್ನು ತೋರಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಅದು ಆಗ ಸ್ವನಿರಾ ಕರಣೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಎಕೆಂದರೆ, ನಿರಾಕೃ ತವು ನಿರಾಕರಣ 
ದಲ್ಲೇ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ ತನ್ನ ದೃಷ್ಟಿ ಸರಿಯಾದದ್ಪಿ ೦ದು ಇತರರ 
ಮನವೊಪ್ಪಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ಅವನಿಗೆ ಇತರರ ಆಲೋಚನೆಗಳ ಜಾ ಇ ನವಿ ಎಂದಂತಾ 
ಯಿತು. ಆ ಆಲೋಚನೆಗಳನ್ನು ಪ್ರ ನ್ಯಪ್ತವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದು ಸ ಇದ್ದವಿಲ್ಲವಾಗಿ, « ಅನು 
ಮಾನದಿಂದಲೇ ಅವನು ಅವನ್ನು ತಿಳಿದಿರಬೇಕು. ಆದರೆ ಸಂಭನತಃ ಚಾರ್ವಾಕರು 
ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಇಷ್ಟು ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲಿಲ್ಲ, ಅದು ಸರಿ ಎಂದು ಇತರ 
ರನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ. ಸಲೂ ಇಲ್ಲ. ` ವಿರೋಧಿಗಳ ನಿಲುವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವಷ್ಟೆ 
ರಲ್ಲೆ ಲೇ. ಚ ತೃಪ್ತರಾದರು. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಭಾವನೆಯೆಂದರೆ ಅವರು ತಮ್ಮ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿ 1 ಎಂದೇ. ಅದನ್ನು ಮೇಲೆ ಸೂಚಿಸಿದಂತೆ 
ಇತರ ದರ್ಶನಗಳೆ ಪ್ರ ತಿನಿಧಿಗಳು ಖಂಡಿಸಿದರು. ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾ ನ್ಯ ವನ್ನು ಏಕೆ ಮತ್ತು 
ಯಾವ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ಸ್ತಿ ತರಿಸಬೇಕು. AE ಸ್ಸ ಹೇಳಿ ಅವರು 
ಅನುಮಾನ ಪಾ ್ರಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷಪಾಗಿಯೂ ಸಮರ್ಥಿಸಿದರು. ಸಾಮಾನ್ಯ- 
ವಾಕ ವ್ರ ತನ್ನ ಮುಂದೆ ಬರುವ ನಿರ ಡಿ ಳನ್ನು ಸರಿಮಿತವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿರಬಹುದು, 
ಸಷ ಜೀಕೆ. ಆಕ್ಷೇಪಕ್ಕೆ ಕೊಡುವ ಪ್ಲ ರಗಳು ಸಹ ಆಯಾ ದರ್ಶನಗಳಿಗನು: 
ಗುಣವಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆಯಾಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸು 
ವಾಗಲೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಚಚಿ ರ್ಚಿಸುವುದು ಒಳ್ಳೆಯದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ವಿವೇಚನೆ 
ಯನ್ನು ಸದ ಕ್ಸ ವ ನ ಹಾಕೋಣ. | | 
rls a ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕ್ರಮ ಅಥವಾ ವ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಇದೆ ಎಂದು 
ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಸಪ್ರಮಾಣ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಾಧನ ಎಂದೇನೋ 
ಅವರು ಒಪ್ಪು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ... ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸ ಅನಿವಾರ್ಯ 
ಸಂಬಂಧ ಇಲ್ಲದಿ ಇರುವುದರಿಂದ ಖಂಡಾತ್ಮಕ ಜ್ಞಾನವು ಮಾತ್ರ ಉದಿಸುತ್ತದೆ. 


L 


1ಹೋಲಿಸಿ : ಪು. 194 ದಲ್ಲಿನ ಟಿಪ್ಪಣಿ. 4 
ಹೋಲಿಸಿ : ನ್ಯಾ. ಮಂ. 270, ವೈತಂಡಿಕ-ಕಥ್ಗೆ ೈವಾಸೌ ನ ಪುನಃ ಕಶ್ಚಿದಾಗಮೆಃ 


ಭೌತವಾದ ೨೦೫ 


ಆದರೂ ಚಾರ್ವಾಕರು ಚತುರ್ಭೂತಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ್ದಾರೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ಲಕ್ಷಣವುಂಟು. ಇಷ್ಟು ದೂರ ಅವರು 
ವಾಸ್ತವತಾವಾದಿಗಳು, ಹಾಗೂ ಕಾಂಗ . ಭೂತಗಳು ಸ್ಥ್ಯೂ _ ಲರೂಪದವು 
ಎಂದರಿಯಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಅನುಮಾನವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸುವುದರಿಂದ, ತರ್ಕದಿಂದ 
ಮಾತ್ರವೇ ಅನುಮಾಥಿಸಬಹುದಾದ ಯಾವುದೇ ಸೂಕ್ಷ ಟ್ಟ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೂ ಅವರು ನಂಬು 
ವಂತಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹಿಂದೂ ಚಿಂತನೆಯು ಸಂಚಭೂತಗಳನ್ನು-- ಪೃಥ್ವೀ, ಅಪ್‌ 
ತೇಜಸ್ಸು, ವಾಯು, ಆಕಾಶ. ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ಸಾಮಾನ್ಯ 

ವಾದ 'ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭನಕ್ಕೆ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತವೆ. ಕೊನೆಯದು ಅನುಮಾನದ ಫಲ. 
ಚಾರ್ವಾಕರು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಾಕ್ಷ 3ನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪು ವುದರಿಂದ ಕೊನೆಯ 
ದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದೇ ಸಾರಚಕಾಗಿಯೇ ಆತ್ಮವು ಸದಾ ಉಳಿಯುವ ಒಂದು 
ವಸ್ತು ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅವರು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತೂರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ನಾವು ಜೀವಂತ ದೇಹ 
ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಚತುರ್ಭೂತಗಳೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಶ್ಲೆ (ಷಣದಿಂದ ಅದು ಅಸ್ಕಿ ತ್ವಕ್ಕೆ ಬರು 
ತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಚಾರ್ವಾಕರು ಒಂದು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಸ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತ ತತ್ರ 
ವನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಅದೇ ಅಂತಿಮುನೆಂದೋ ಅಥವಾ ಸ್ವತಂಶ್ರವೆಂದೋ « ಅವರು 
ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ, ಷರ, ಅದು ದೇಹದ ಭೌತಿಕಕೂಟಿದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ. ಈಕೂಟವು 
ನಿಘಟಿತವಾದಾಗೆ ಅದು ಮರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಕಲವು ವಸ್ತುಗಳು ಸೇರಿದಾಗ ಅವ್ರ ಬಿಡಿ 
ಬಿಡಿಯಾಗಿ ಇದ್ದಾಗ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿದ್ದ ಮಾದಕತೆಯೆಂಬ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ ಆಸವದಂತೆ 
ಹೇಗೆ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆಯೋ ಅದರಂತೆ ಎಂದು ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಫಿದರ್ಶಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಜ್ಞೆಯು 

ಯಾವಾಗಲೂ ದೇಹದೊಡನೆಯೇ ಇರುವುದು ಕಾಣುವುದರಿಂದಲೂ, ದೇಹದಿಂದ ಬೇರೆ 
ಯಾಗಿ ಅದನ್ನು ಕಾಣಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲದುದರಿಂದಲೂ, ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದೇಹವನ್ನೇ 
ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದೆಂದು ಹೇಳು ಹ ಮನಸ್ಸು . ಜಡನಸ್ತುನಿನ ಒಂದು ಕ್ರಿಯಾನಿಶೇಷ 
ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯ ಭಾರತೀಯ ಪ್ರತಿರೂಪನೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸ 
ಬಹುದು. ಕೆಲವೂಮ್ಮೆ ಅವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವಂತೆ, ಜಾರ್ನಾಕರ ದ ದೃಷ್ಟಿ ಆಧುನಿಕ 
ಸ್ವಭಾವವಾದ 614/8115 ಗಡಿಯನ್ನೆೇ ಮುಟ್ಟುತ ತೃಜಿ.. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಶಾಲಿಕನಾಥರು ನೀಡಿರುವ ಸಾರಾಂಶದಂತೆ Hee, ಸಂನೇದನೆಯನ್ನು ಭೌತಿಕ 
ದೇಹದ ನೇರನಾದ ಲಕ್ಷಣ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅದನ್ನು ಬ್ಬ ಹಿಕ € ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಕಿ ಟ್‌ 


1ಈ ನಿದರ್ಶನವು ಬಹುಶಃ "ಉತ್ಪನ್ನ ಲಕ್ಷಣ” ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, 
ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವ. ಅಂಶಗಳು ಸೇರಿ ದೇಹವಾಗುತ್ತದೆಯೋ ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ತೆಗೆದು 
ಕೊಂಡಾಗ ಅವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂಬ ಲಕ್ಷಣವಿದೆ ಎಂಬದನ್ನು ಚಾರ್ವಾಕರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. 
ನೋಡಿ : ಭಾಮತೀ, 111, iii: 5೨. 


೨೦೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಸದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವರ್ಣಿಸುತ್ತಾರೆ.*.. "ನಲಿವು ನೋವು ಮುಂತಾದುವನ್ನು ದೀಹೆಲಕ್ಷ ಗಳೆಂದು ಮಾತ್ರ 
ಭಾವಿಸಬೇಕು. : ಏಕೆಂದರೆ ದೇಹದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 4 ಬಡೆಲಾನಣೆಯನ್ನು ಉಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣವು ಮತ್ತೊಂದರ ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮ ಬೀರೆ 
ಲಾರದು. . ಏಕೆಂದರೆ. ಕಾರಣನೇ ಇಲ್ಲದಿದ್ದೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಕಾರಣನು ಪ್ರವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ನಲಿವು ಮುಂತಾದುವು ಉಂಟಾದಾಗ ಕಣ್ಣು ಗಳನ್ನು ಅರಳಿಸುವಿಕೆ, 
ಕೃಪಾದೃಷ್ಟಿ, ಕೋಮಾಂಚ ಮುಂತಾದುವು ಉಂಟಾಗಿ ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮ 
ವಾಗುತ್ತದೆಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವದ ವಿಷಯ. 

ಇತರ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಪ ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಆತ್ಮವನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವುಸ ಗಗ ಅತ್ಯ ತ ತೀವ್ರ ವಾದ ವಿವಾದವನ್ನು, 
ಪ್ರಜೆ ಜೋದಿಸಿತು. ಆದರೆ ತತ್ವಶಃ ಚಾರ್ವಾಕರ ಇ ನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ, 
ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ೪ ರೇಜೇಕು. ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿರುವ “ದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವು ಇದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರ ದರ್ಶಿಸಿ ತೋರಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ಮಾತನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಕೆಲವು ಇತು ಚಿಂತಕರೇ ಒಪ್ಪಿಕೂಂಡಿದ್ದಾ 2 ಆದ್ದರಿಂದ ಹ ಚಾರ್ವಾಕರ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ RR ಅದರ ನಿರದ್ಧವ ವಾ ತ ನಿಲುವನ್ನು. ಎಂದರೆ 
ದೇಹವೂ ಆತ್ಮವೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು , ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಸವಾಗಿ ಪ್ರದರ್ಶಿಸುವುದು 
ಅಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳುತ್ತಾರೆ. ಚಾವಾ ಕರ ನಿಲುವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ 
ವಿರೋಧಿಸಲು ಮುಂದೊಡ್ಡುವ ಹೆಚ್ಚು ಮುಖ್ಯವಾದ "ವಾದಗಳಲ್ಲಿ? ಕೆಲವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ 
ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಪ್ರಜ್ಞೆಯು ದೇಹದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣವಾದರೆ 
ಅದು ದೇಹಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲವೇ ಅಗತ್ಯವಾದೆದ್ದಾ ಗಿರಬೇಕು ಇಲ್ಲವೇ ಆಕಸ್ಮಿಕವಾದದ್ದಾ Ae 
Rs ದರೆ ಅದು ದೇಹದಿಂದ ಅವಿಭಾಜ್ಯವಾಗಿದ್ದು ದೇಹವು ಇರುವವರೆಗೂ 
ಅದೂ ಇರಬೇಕು. ಆದರೆ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ವ ಯಲ್ಲೊ € ಸುಷುಪ್ರಿಯಲ್ಲೋ 
ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿಲ್ಲದೆ ದೇಹವು ಇರುವುದನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ಅದು ಆಕಸ್ಮಿಕ 
ವಾದದ್ದಾಗಿದ್ದರೆ, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ಉಪಾಧಿಯೂಕಿ 
ಪ್ರವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದೇಹಕ್ಕೇ 
ಸೇರಿದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ವಪ್ನ, ಪ್ಪದಿಂದ' ಎಚ್ಚೆತ್ತವನು ಸ್ರಪ್ಪದಲ್ಲಿ ಕ ೦ಡ 


೧೧ ವ Re 
ದೇಹವು, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ವಾಚಸ್ಸತಿಯು ಹೇಳುವಂತೆ ಹುಲಿಯ. ದೇಹವು; ನಿಜವಲ್ಲ 


1ಪ್ರ, ಪಂ. ಪು.147. 

2 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ ಶಾ. ದೀ, ಪು.122 

ತನೋಡಿ: ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಸೂ. 111. 20 ಮತ್ತು ಜೆ, ಸಿ. ಚರ್ಟರ್ಜಿಯವರ Hindu 
Realism, ಪಿ.70. 

*ಭಾಮತೀ 11. 1. 14. 


ಭೌತವಾದ ೨೦೭ 


ಎಂದರೂ ಸ್ಪಪ್ಪದ ಅನುಭವವನ್ನು ನಿಜನೆಂದೊಪು ತಾನೆ. ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರ ಗುಣ 
ವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ, ಎರಡನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಗಿತ್ತು ಇಲ್ಲವೇ ಎರಡನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸ 
ಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಪುನಃ ಚಾರ್ವಾಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯು ಯಾವಾಗಲೂ 
ಭೌತಿಕ ದೇಹದೊಂದಿಗೇ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ನಿಜವಿರಬಹುದು. ಆದರೂ ದೇಹವು 
ನಿಘಟಿತಗೊಂಡಾಗ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಅಷ್ಟೇನೂ ಖಚಿತವಲ್ಲ. 
ಅದು ಇನ್ನೊಂದು ರೀತಿ ಉಳಿದುಕೊಂಡೇ ಇರಬಹುದೇನೊ. ಆದರೆ ವಸ್ತು ಸ್ಥಿತಿ ಇದೇ 
ಎಂದು ಸನುರ್ಥಿಸುವುದು ಕಷ್ಟೆ.. ಆದರೂ, ಆದು ದೇಹದ ಗುಣವೇ ಎಂಬ 
ಚಾರ್ವಾಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಅಂಥದೊಂದು ಸಂದೇಹವೇ ಸಾಕು. ಅಲ್ಲದೆ 
ಅವೆರಡೂ ಅವಿರತವಾದ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆದಿದ್ದರೂ ಅಷ್ಟೈರಿಂದಲೇ ಒಂದು 
ಮತ್ತೊಂದರ ಗುಣ ಎಂದು ಸಾಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಯಾವುದಾದರೂ 
ರೀತಿಯ ಬೆಳಕಿನ ನೆರವಿಲ್ಲದೆ ಕಣ್ಣು ಇಣಲಾರದು. ಅಷ್ಟಕ್ಕೇ ನೋಟಿವು ಬೆಳಕಿನ ಗುಣ 
ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿಷಯವೂ. ದೇಹವು ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ 
ಅಭಿನ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಒಂದು ಉಪಕರಣ ಅಥನಾ ಒಂದು ಠಿಯಮವೇ ಆಗಿರಬಹುದು. ಕೊನೆಯ 
ದಾಗಿ, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯು ನಿಜವಾಗಿ ದೇಹದ ಒಂದು ಗುಣವೇ ಆಗಿದ್ದಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಿಂದ ಅದನ್ನು 
ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ ಇತರರೂ ಅದನ್ನು ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲೇಬೇಕು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ನಮ್ಮ ದೇಹದ ರೂಪ ಅಥವಾ ಬಣ್ಣ ವು ನಮಗೆ ಮಾತ್ರ ತಿಳಿದದ್ದಲ್ಲ. 
ಇತರರಿಗೂ ತಿಳಿದದ್ದೇ. ಆದರೆ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಚಿಂತನೆಗಳು, ಭಾವನೆಗಳು, ಕನಸು 
ಗಳು, ಹಾಗೂ ನೆನಪುಗಳು ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಂಗತಿಗಳೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಇತರರ ಅರಿವಿಗೆ 

ಅದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವಂಥನಲ್ಲ. ತನ್ನ ಹಲ್ಲುನೋನನ್ನು ತತ್ವಜ್ಞಾನಿಯು ತಿಳಿದಿರುವ 
ರೀತಿಯೇ ಬೇರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆ ನಡೆಸುವ ದಂತವೈದ್ಯನಿಗೆ ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿರುವ 
ಜ್ಞಾನನೇ ಬೇರೆ. ಈ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಇಷ್ಟನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಜ್ಞೆಯು 
ಭೌತಿಕದೇಹದ ಗುಣನಲ್ಲ ಅದು ಬೇರೆ ಯಾವುದರಹೋ ಗುಣ, ಅಥವಾ ದೇಹದ 
ಮೂಲಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಸಡೆಯುವ ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ವ. 


ಹೋಲಿಸಿ : ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ Ill. ii: 54 ದ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ. 
ಮೇಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿದುದು ಭಾರತೀಯ ವಾಸ್ತವತಾವಾದದ ಒಂದು ಮಾದರಿ ಮಾತ್ರ. ಬೇರೆಯವೂ 
ಇದ್ದುವು. ಅವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮವು . ದೇಹದಿಂದ ಬೇರೆಯಾದರೂ ಅದು, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, 
ಪ್ರಾಣ ಅಧವಾ ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಆನಾತ್ಮತತ್ವ-ಇವೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಎಂದು ಸಾಧಿಸಲು 


— 
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ಅವು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದುವು. ಹೋಲಿಸಿ : ನ್ಯಾ. ಮಂ. 4401. 


೨೦೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


I 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಂದು ಅಪಾ ಕೃತ ಅಥವಾ ಅತೀತ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ 


ಯನ್ನು ಅಧಿವಾರ್ಯವಾಗಿಯೇ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ 
ಗಳ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಿಷಯವಾದ ಎಲ್ಲದರಲ್ಲಿಯೂ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ಡಿ. ಜಗತ್ತನ ತ್ತನ್ನು 
ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ಭಗವ ವಂತನನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಮಾನವನಿಗೆ (2 8 ನೀಡುವ ಸ 
ಅಂತರ್ವಾಣಿಯನ್ನೆ ಆಗಲಿ « ಚ ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಮರಣಾನಂತರದ ಬದುಕೊಂದಿದೆ 
ಎಂಬ ಸಗ ಅದು ಲೆಕ್ಸಕ್ಸೇ ಇಟ್ಟ ಲ್ಲ. ಭಾರತೀಯರಿಗಾದರೋ ಮರಣಾನಂತರದ 


ಬದುಕು, ದ್ರರ್ತನದ ದೃಷ್ಟಿ ಇರು ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ವಿಶ್ನಾ ಸವಿಡುವುದಕ್ಕೆ ಂತೆಲೂ 
ಹೆಚು ಮುಖ್ಯವಾದ ದದ್ದು. ಖ್‌ ಚಾನಾ ೯ಕವಾದವು ಮಾನವನ ಮನಸನ RN ಬನ್ನ ತ್ರ- 


ತರೆವಾ ದ ಬದುಕೊಂದರಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆಡೆಗೆ ತಿರುಗಿಸಿ ಅದನ್ನು ಇಂದ್ರಿ 1 
ಜಗತ್ತಿನ ಮೇಲೆ ನೆಡರಿತ್ತದೆ. .. ಗಹನತರನಾದ ಸತ್ಯವೊಂದನ್ನು ತ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಜ್ಞ 
ಯನ್ನೂ ಅದು ಹುಟ್ಟಿ ಡಗಿಸುತ್ತದೆ, ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ದರ್ಶನದ ಆದರ್ಶವು---ಇದರಲ್ಲೊ ೦ದು 
ರರು ಒಪ್ಪುವುದಾದರೂ ಕೂಡ ಶುದ್ದಾ ಂಗವಾಗಿ ಭೋಗವಾದ 
Uy ಮಾತ್ರ.  ಮಾನನನ ಒಂದೇ ಗುರಿ ಇಹಜೀವನದಲ್ಲಿ €, ಅದರಲ್ಲೂ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜೀವನದಲ್ಲಿ, ಭೋಗ ಪಡುವುದು. ಒಂದು ವೇಳೆ ಸಮುದಾಯದ ಸುಖ 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಯೋಚನೆ ಹುಟ್ಟ ದರೂ ಅದು ವ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯ ಸುಖದ ಮೂಲಕವೇ ವ ವ್ಯ ಶ್ತ 
ವಾಗಬೇಕು. ವ್ಯಕ್ತ ಯೆ ಹಿತಾಸಕ್ತಿ "ಗಳನ್ನು ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಅಧೀನಗೊಳಿಸಬೇಕೋ ಆ 
ಸರ್ವರ ಹಿತ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಸಹ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ. ನಾಲ್ತು ಪುರುಷಾರ್ಥ 
(ಪು. 111) ಚಾರ್ವಾಕರು ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ರಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಹೀಗೆ ಮಾಡಿ ಮಾನೆನಪ್ರಯತ್ತಃ ದಮ್ನಾಪಿ ಸ್ಲಿಯನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯಭೋಗ (ಕಾಮ) ಹಾಗೂ 
ಅದನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಹ ಅರ್ಥಕ್ಕ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚಾರ್ವಾಕರು 
kas ಸದು ಣಗಳ ನ್ನು ಬೆಳಸಿಕೊಂಡರೆ ಅವು ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಆಧಾ ರದಿಂದಲೋ 
ಇಲ್ಲವೇ ಲೌಕಿಕವಾದ ಜಾಗರೋತೆಯಿಂದಲೋ ಬಂದ ಫಲ, ಅಷ್ಟೆ. ಮ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ 
ತಿಳಿದಿರುವ ಏಕಮಾತ್ರ ತಸಾಡನೆ ಎಂದರೆ ಉಪಯುಕ್ತತೆ ಎಂಬುದು. ದುಃಖವನ್ನು 
ಇರವಿನ ಅನಿವಾರ್ಯ ಲಕ್ಷಣ ಎಂದೇನೋ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ಕೆ. ಆದರೂ ಜೀವನ ದುಃಖ- 


ಮಯವೆಂಬುದು, ಅನೇಕ್ಷಣೀಯನಾಗಿ ನಿನಗೆ ತೋರುವ ಮತ್ತು ಸಹಜ : ಪ್ರವ ವೃತ್ತಿ 
ಯಿಂದಲೇ ನಾವು ಯಾವುದರತ್ತ ಸೆಳೆಯಲ್ಪಡುನೆವೋ ಅಂಥ ಭೋಗವನ್ನು ತ್ನಜಿಸಲು 


ಉದು 
ಸಾಕಷ್ಟು ಕಾರಣವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವರ RL "ಹೊಟ್ಟು ಇದೆ ಎಂದು ಕಾಳನ್ನು 


ಯಾರೂ ಎಸೆದುಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ'.: . ಭೋಗವನ್ನು BR ಚಾರ್ವಾಕರು ಎಷ್ಟು 


ಭೌತವಾದ ' ೨೦೯ 


ಆತುರರಾಗಿದ್ದಾ ರೆಂದರೆ, ದುಃಖದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಸಡೆಯಲು ಅವರು ' ಪ್ರಯತ್ನ 
ವನ್ನು ಕೂಡ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅನಿಷ್ಟವನ್ನು ನಿವನಾರಿಸುವುದರ ಬದಲು ಅವರು 
ಅದರೊಂದಿಗೇ ರಾಜೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ನಮ್ಮ ಪಾಲಿಗೆ ಬಂದ 
ಸುಖ ಹೆಚ್ಚೋ ಕಡನೆಯೋ ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅನುಭವಿಸಿಯೇ ಬಿಡಬೇಕು ; 
"ಬದುಕಿರುವಷ್ಟು ಕಾಲ ಭೋಗಲೋಲನಾಗಿದ್ದೆ € ಬಿಡಬೇಕು'!, "ಇಂದಿಗೆ ದೊರೆತ 
ಸುಖನೇ ಸುಖ ಎಂಬುದನ್ನೇ ಆದರ್ಶವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಚಾರ್ವಾಕರ ಈ ಒರಟು 
ಪ್ರಯೋಜನವಾದಕ್ಕೆ (utilitarianism) ಎಲ್ಲ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಜೋಧನೆ ಮತ್ತು 
ಎಲ್ಲ ನೈತಿಕ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಗಳ ನಿರಾಕರಣೆ ಅಥಿನಾರ್ಯನಾದ ಅನುಮಿತ. 
ಮೋಕ್ಷನನ್ನು ಆದರ್ಶವಾಗಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳದ ಒಂದು ಸಿದಾ ಿಂತವನ್ನು ಫಲ ೃನೆಮಾಡಿ 
ಕೊಳೆ ಬಹುದು, ಆದರೆ ಧರ್ಮವನ್ನೇ ಆದರ್ಶವಾಗಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳದ ನಾ ಸಿದ್ದಾಂತ. 
ವನ್ನು ಕಲ್ಪನೆಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು “ಸ. ಮರಣವೇ ಅಂತಿಮಗತಿ ಇರಬಹುದು 
ಆಮೇಲೆ ಏನೂ ಉಳಿಯದೆಯೇ ಗಹದ ಆದರೆ ಧರ್ಮವೇ ಇಲ್ಲದ ಬದುಕಿನ 
ಆದರ್ಶದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯಿಡುವುದೆಂದರೆ ಮಾನನನಃ ಶೆ ಬ ಮಟ್ಟ ಕ್ಕೆ ಇಳಿಸಿದಂತೆಯೇ. 
ಯಾವುದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅಂಥದೊಂದು ಸಿದ್ಧಾ ತೆ ನ ನಂಬುವುದೇ ಕಷ್ಟ. 
ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆಪ್ರ ಚಹ” _ತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆಗಳು ಮು 
ಉಗ್ರವಾದ ವಿರಕ್ತ "ಜೀವನ ಇವುಗಳಿಗೆ ಪ ಪ್ರತಿಕ್ರಿ ಯೆಯಾಗಿ ಸ ಅತಿರೇಕದ ದೃಷ್ಟಿ - 
ಗಳು ಹುಟ ನಕೊಂಡುವು ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದರೂ ಕೂಡ, ಈ ಸಿದಾ ಿಂತೆವು ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
. ಇಷ್ಟೊ ದ ಆಕ್ಷೇಪಣೀಯವಲ್ಲದ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತಿದ್ದಿ ರಬೇಕು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳಲೇಜೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈಗ ಅದನ್ನು ಸಿರೂಪಿ ಸುತ್ತಿರುವ ರೂಪದೆಲ್ಲಿ ಅದರಲ್ಲೊಂದು 
ಅನ್ಸೈಜಲಕ್ಷಣ ಇರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಇದಕೆ ನಾದರೂ ಸಾಕ್ಷ ಬೇಕಾದರೆ ಇಂದ್ರಿಯ. 
ಲೋಲುಪರಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಅದರ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಆ ಂಥ ಸಾಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಕಾಣ- 
ಬಹುದು. ಇಂದ್ರಿಯಲೋಲುಪ ತೆಯನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸುವ ಆ ಅಗತ್ಯವೇನು ? ಚಾರ್ವಾಕ 
ಸಿದಾ ಿಂತವು ಇತರ ಸಿದಾ ಂತಗಳು ಒಲ್ಬದ್ದನೆ ನನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದರಲ್ಲೇ ಸದಾ ಸ 
ವಾಗಿದ್ದು ಇರತೀಯ ಚಿಂತನೆಗೆ ತನ್ನದೇ ೫ ೬0 ನೀಡಿದ್ದು ಅತ್ಯಂತ ಆ 
ಎಂದು ಹೇಳು ವುದು ಸಂಶಯಾಸ್ಪದ. 


3"ಯಾವಜ್ಜೀವೇತ್‌ ಸುಖಂ ಜೀವೇತ್‌' ಎಂಬುದು "ಯಾವಜ್ಜೀವಂ ಅಗ್ನಿಹೋತ್ರಂ 
ಜುಹೋತಿ' ಎಂಬ ವೈ ದಿಕ ಅನುಶಾಸನದ ಅಣಕು ಆಗಿರಬಹಾದು, 


ಅಧ್ಯಾಯ : ಒಂಬತ್ತು 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ದ ಪಂಥಗಳು 


ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ಮೂಲ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ವ್ಯ ಟ್ಟ ನ ಅಸ್ಪ ಸ್ಟ ತೆ ಇತ್ತು ಎಂಬು 
ದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅದರ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಮ ದೃ ಷ್ಟಿ 
ಬೀದಗಳು ಉಂಟಾಗಲು ಕಾರಣ ಈ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆಯ ಜೊತೆಗೆ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನವು ತನ್ನೆ 
ಜನ್ಮಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ತ್ರವಲ್ಲದೆ foe ಅತ್ಯಂತ ವೇಗವಾಗಿಯೂ ನಿಶಾಲ 
ವಾಗಿಯೂ ಹರಡಿದುದು. ಬೌದ್ಧ ಸಂಪ್ರದಾಯ-ವು. ಅನೇಕ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ರೂಪುಗೊಂಡ ಜರ ಹೆದಿನೆಂಟರಷ್ಟು ಇದ್ದುವು. ಇಲ್ಲಿ ನಾವು 
ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದುವನ್ನು ನ ಮಾತ್ರ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. ಗ! ಹಿಂದೂ ಮತ್ತು 
ಜೈನ ತತ್ವಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೆಸರಿಸಿರುವುವುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೋಡೋಣ. 
ಆ ಕಾರಣಕ್ಕಾ ಗಿ ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಜಿಳವಡೆಗೆಯನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತಿದ್ದೇ 
ವಷ್ಟೆ. ಆದಿ ಅವುಗಳ ಮಹತ್ವ ವಿಶೇಷವಾದದ್ದು. ಅನಂತರದ "ಬೌದ್ದ ಧನ ರ್ನುಕ್ಕ 
ಸೇರಿದ ವಿವಿಧ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳೆನ್ನು ಸ್ಫೂಲವಾಗಿ ಎರಡು ಗುಂಪುಗಳ ಸೇರಿ ಹಗು ಒಂದು 
ಹೀನಯಾನ, ಸುತ್ತೂ ಸ ಮಹಾಯಾನ. ಈ ಪದಗಳನ್ನು ವಿಧ ವಿಧವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿ 
ದ್ದಾ ರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾದ ವಿವರಣೆಯೆಂದರೆ, ಮೊದಲನೆಯದು 
ಮುಕ್ತಿಯ "ಕಿರಿಯ ಮಾರ್ಗ'ವನ್ನೂ ಎರಡನೆಯದು "ಹಿರಿಯಮಾರ್ಗ'ನನ್ನೂ 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು. ಹೀನ. (ಕೆಳಮಟ್ಟ ದ) ಎಂಬ ಪದವು ಕಡಮೆಯಾದದ್ದು. | 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದರಿಂದ, ಈ ಎರಡು ಪದಗಳನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿದವರು ಮಹಾ: 
ಯಾನ ಪಂಥದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಎಂಬುದು ಸ ನಷ್ಟವೇ ಆಗಿ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೀನ- 
ಯಾನವು ಮೊದಲೇ ಹುಟ್ಟ ದ್ದು ದು. ಆದರೆ ಆ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ ಸ ತ್ಯಾಸವು ಕಾಲ 
ಕ್ರಮದ್ದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅವುಗಳೆ ತಾತ್ರಿ ಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲೂ ವಿಶೇಷವಾದ 
ವೈತ್ಯಾಸವಿದಿ. ಸತ್ಯವನ್ನೆ € ಕುರಿತ ಸಣ ಕಲ್ಪನೆ ಏನೇ ಆಗಿರಲಿ, ಹೀನಯಾನ ಪಂಥ- 
ದನರು ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳು ನಾಡವ ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಈ ಕಾ ಇರಣಕ್ಕಾಗಿ 
ಹಿಂದೂ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅವರನ್ನು ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಸರ್ವಾಸ್ತಿತ್ವವಾದಿಗಳು* ಎಂದು ಕರೆ- 


1Buddhistic Philosophy by Prof. A. B. Keith (Camb. 
Uni: Press): 

3ಹೋಲಿಸಿ.ವೇ.ಸೂ. 11. ;;: 18ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ. ಬೌದ್ಧ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ 
ಬಳಸುವ ಪದ ಸರ್ವಾಸ್ತಿವಾದಿನ್‌.. 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ವಿ೧ಿಗಿ 


ದಿದ್ದಾಕೆ.. ಮಹಾಯಾನ ಪಂಥದವರು ಇದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಾಳಿದ್ದಾ ರೆ. 
ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಸ್ಯಕ್ತಿ ಯು ಸಂಸಾರಬಂಧನದಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆ ತರಕ ಅಗತ್ಯವಾ ಇದ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ಹೀನಯಾನ ಪಂಥವು ಸೂಚಿಸಿ 
ಸುಮ್ಮನಾಗುತ್ತದೆ. ಮಹಾಯಾನನಾದರೋ, ಹೀಗೆ ಜಾಗ್ರತನಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ವಿಶ್ರಾಂತನಾಗದೆ ಜಗತ್ತಿನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಯೋಗಕ್ಷೇಮಕ್ಕಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಲೇ 
ಇರಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಮುಖ್ಯವಾದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೇ ಇಂಥ ಮೂಲಭೂತ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾಸಗಳು ಇರುವುದರಿಂದ] ಮಹಾಯಾನವು ಅನ್ಯ ಚಿಂತನೆಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ 
ಒಳಗಾಗಿದೆ ಎಂದು ಕೆಲವರು ಭಾವಿಸಲು ಕಾರಣವಾಗಿದೆ! ಬೌದ್ಧಧ ಧರ್ಮದ 
ಈ ಸಂಥವ್ರ ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತಿ ತ್ರಿದ್ದ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಿದೇಶೀಯರು ಭಾರತದ ಮೇಲೆ ದಾಳಿ 
ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದುದರಿಂದ ಬೀಗಾಗಿಕುವ ಸಂಭವವಿದೆ ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. ಈ ಐತಿ- 
ಹಾಸಿಕ ನ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ಸತ್ಯಾ ಸತ್ಯ ತೆಯ ಚರ್ಚೆಗೆ ಕ್ಸ ಹಾಕದ, ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮ- 
ದಲ್ಲಿಯೇ ಜಾಟ್‌ ಸೌಧದ ಪ್ರಮುಖ ಜು ಅಡಗಿನೆ ಎಂದು ಆಧಾರ 
ಗಳಿಂದ ತೋರಿಸುವುದು ಕಷ್ಟವಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಮಹಾಯಾನದ ಪ್ರತಿ- 
ಪಾದಕರೇ ಇಂತಹ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ತಾಳಿದ್ದರು. ಬ: ದ್ವನ ಬೋಧನೆಯ ಸಮಗ್ರ 
ಸತ್ಯವನ್ನು ತಮ್ಮ ಸಂಥವು ಫಿರೂಸಿಸುತ್ತದಿ ಸ ಕ ಅವರ « ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ನ 
ಪ್ರಕಾರ ಹೀನಯಾನದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿಗೆ ಕಾರಣ ತಮ್ಮ ಮಹಾ ಗುರುವು 
ತನ್ನ ಜೋಧನೆಯನ್ನು ಅರ್ಹತೆ ಕಡನೆಯಿರುವ ಶಿಷ್ಯರ ತಿಳಿನಳಿಕೆ ಹೊಂದಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದು . ಅಥವಾ ಆ ಸಂಥೆದನರು ಬುದ್ಧ ನ ಉಪದೇಶದ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲು ಅಸವರ್ಥರಾದದ್ದು:. ನಿಜಸ್ಥಿತಿ ಏನೇ ಇರಲಿ, ಆ ಸಿದಾ ಂತದ 
ಎರಡು ರೂಪಗಳೂ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯವಾದ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. 
ಎರಡರಲ್ಲಿ. ಯಾವುದೊ ಮೂಲ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಪ್ರ ಕೃತ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಹೊಸ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ಮಾತ್ರ ಹೇಳುತ್ತೆ ವೆ ಅ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ನು ವನ್ನು ಕುರಿತ ಅ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ಈಗಾಗಲೇ RN ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮತ್ತೆ ಪ ಪ್ರಸ್ತಾ ಸ ಸುತ್ತಿಲ್ಲ. 

ಈ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಅನೇಕ pe ಗ್ರಂಥಗಳು ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿವೆ. 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಬಹುಶಃ ಪಾಲೀ ಮೂಲಗಳಿಂದ ಸಂಸ ತಕ್ಕೆ ಬಂದವು. ಬೌದ್ಧ 
ದರ್ಶನವು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಜಟಲ ತರ್ಕದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಳೆಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು 


| ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದ ಮಾತ ತ್ರಕ್ಕೈ, ಜನಃ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರ” ಸಿದ್ಧಾ ಗ 


ನೋಡಿ : V. A. Smith: Early History of India, p: 266 
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 ಿವೇಸೂ. 1]. ;; 18ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ; 8. P. pp «216-221 


೨೧೨ ಭಾರತೀಯ 'ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಉಳಿಯಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಬುದ್ಧ ನು ತತ್ವಗಳನ್ನು ಅಷ್ಟಾಗಿ ಗಮನಕ್ಕೆ 
ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ತನ್ನ ಉಪದೇಶದೆ ಅನುಸ್ಮೂನೆಯೋಗ್ಯ ತೆಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಗಮನವನ್ನು 
ನೀಡಿದನು ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೆ "ವೆ. . ಈಗೆಲಾದರೋ ಅದರ ತಾತ್ರಿಕ 
ಅಂಶನನ್ನು ಕುರಿತು rN ಆಸಕ್ತಿಯು ಇದ್ದಕ್ಕಿದ್ದಂತೆ ಬೆಳೆಯುವುದನ್ನು 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಚಿಂತನೆಯ ಇಡೀ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲೇ ಇನ್ನ. ತಿವ್ರವಾದ ಆಸಕ್ತಿಗೆ 
ಪ್ರತಿ ಸೃರ್ದಿಯಾದೆದು ಎಲ್ಲೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನ ಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಬಹು 
ಮಟ್ಟಿನ ಕಾರಣ ಬೌದ್ಧ ರು ಮತ್ತು ಹಿಂದೂಗಳ ನಡುವೆ ಕ್ರಮೇಣ ಬೆಳೆದ ಕ ನಾದ 
ಸಂಘರ್ಷ. ಸಂಘರ್ಷದಿಂದ ಎರಡು ಸಕ್ಷಗಳಿಗೂ ಲಾಭವಾಯಿತು. ಆ ಮೂಲಕ 
ಸಮಗ್ರ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯು ಹೆಚ ೨ ಶ್ರೀನುಂತವೂ ವೈವಿಧ್ಯಮಯವೂ ಆಯಿತು. 
ಅದಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಅವಕ.ಶನಿ2 ತಿ ೨೦ಿಲ್ಲ ತಾತ್ರಿಕೆ ಚಿಂತನೆಯ ಎಲ್ಲ ಛಾಯೆ.ಗಳೂ 
—ನಾಸ್ತವಿಕ ಮತ್ತು ಭಾವನಾತ್ಮಸೆ . ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಒಳೆಗೇ ಇರುವುದು ಕಾಣು- 
ತ್ತದೆ. ತತ್ವಚಿಂತನೆಯು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಎರಡುಸಲ ಪುನರಾವೃತ್ತವಾಯಿತು ಎನ್ತ- 
ಬಹುದು--ನಿನಿಧ ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಲ, ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ವಿವಿಧ ಶಾಖೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊ! ಂದು ಸಲ. ಕ್ರಮ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ಶಾಖೆಗಳು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವು ಸ ಸ ಹಿಂದೂ ಚೆಂತನೆಯ ಪ್ರಾಬಲ್ಯದೆ ಒತ್ತಡದಿಂದ 
ಅವನತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿತು. ಉಪಲಬ ವಾಗಿರುವ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸ ;ಹಿತ್ಯದಿಂದ ನಿರ್ಣ ಯಿಸು 
ವ್ರದಾದರೆ, 32 ಮಹಾ ಆಘಾತವು ಬಂದದ್ದು, ಇದರ ಉಪದೇಶದ ತಾರ್ಕಿಕ 
ಭಾಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ಕುಮಾರಿಲಭಬ್ರನಿಂದ (ಕ್ರಿ. ಶ 700). ಶಂಕರರೂ ಇತರರೂ 
ಆದನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸಿದರು. ಸ ವಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ದಾ ೦ತವು ಭಾರತೀಯ ಮತಿಯ 
ಮೇಶೆ ತ ನ್ನ ಹಿಡಿತವನ್ನು ಸದಾ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡಿತು. ಶದ್ದಾಂಗವಾಗಿ ಪಾರಿ- 
ಭಾಷಿಕ ಸ್ವರೂಪದ ಗ ಗೌಣಾಂಶಗಳಿಸೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ವಿವಾದಗಳು ಇನ್ನೂ ಸ್ವಲ್ಪ 
ಕಾಲ OI, ಆದರೆ ಬೌದ್ಧ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನ 
ಗಳು ಹನ್ನೆ! ರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ನಂತರ ನಡೆಸಿದ ಚರ್ಚೆಗಳು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಪಾಂಡಿತ್ಯ 
ಕ್ಷೇತ್ರ ದವು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವಾಸ್ತೆವವಾದವು. ಆ ಕಾಲದ. ನಂತರ ಈ ಮಹಾ ಬೋಧನೆಯ 
ಇತಿಹಾಸವನ್ನು ನಾವು ಭಾರತದೆ ಹೊರಗೆ -ಬಬೆಟ್‌, ಜೈನಾ, ಜಪಾ ನ್‌ಗಳಲ್ಲಿ 
ಹುಡುಕಬೇಕು. 


ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಅನಂತರದ ಮಜಲನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ವಿಪುಲವಾದ ಸಾಹಿತ ವು 
ಕ್ರಿ.ಶ. ನಿಂದು ಅಥಾ ಎರಡನೆಯ ಗ ಮುಂಚೆಯೇ RS 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಬಹು ಸ್ವಲ್ಪ ಗನನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕುರಿತು ಇಲ್ಲಿ ನಾವು 
ಹೇಳಬಹುದು. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ¥ ಈ ಒಂದುಂಟು : ಅನೇಕ ಸಂಸ್ಕೃತ 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೧೩ 


ಗೆಂಥಗಳೆ ಕೆಳೆದುಹೋಗಿನೆ!, ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿನಸಬಹುದಾದ 
(ಪು. 196) ನಾಲ್ಕು ಶಾಖೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೋಡೋಣ: ವೈಭಾಷಿಸ ದೈಸ್ಟಿಗಳೆ.ಮುಖ್ಯ 
ಪ್ರತಿಪಾದಕರು ದಿಜ್‌ನಾಗಃ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಕೀರ್ತಿ. ಮೊದೆಲನೆಯವನನ ಕಾಲ ಸುಮಾರು 
ಕ್ರಿ.ಶ. 500 ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಅವನ ಪ್ರಮಾಣ ಸಮುಚ್ಚೆಯೆಮುಂತಾದ ಕೃತಿ 
ಗಳ ಸಂಸ್ಕೃತ ರೂಪವು ಉಪಲಬ್ಧ ವಾಗಿಲ್ಲ. ಧರ್ಮಕೇರ್ತಿಯು ದಿಜ್‌ನಾಗನೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ: 
ಕಾರ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅವನು ಶಂಕರರಿಗೆ ಸೂರ್ನದನನು. ಅವನ ನ್ಯಾಯ- 
ಬಿಂದು ಒಂದು ತರ್ಕಗ್ರಂಥ. ಅದೂ, ಧರ್ನೋತ್ತರನು ಅದರ ಮೇಲೆ ಬರೆದ ಅತ್ಯಂತ 
ಅಮೂಲ್ಯವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವೂ ದೊರೆತಿವೆ. ಈ ಇಬ್ಬರು ಮೇಧಾವಿಗೆಳೆ ಕೃತಿಗಳಿಂದ 
ಹಿಂದೂ ಲೇಖಕರು ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಭಾಗಗಳನ್ನು ಉದ್ದ ರಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ. ಕುಮಾರಲಬನುತಿ 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 200) ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ ಸಂಥದ ಪ್ರವರ್ತಕ ಎಂದು ಹೆಸರು ಪಡೆದಿದ್ದಾನೆ. 
ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ ಮತ್ತು ವೈಭಾಷಿಕಗಳ ನಡುವಣ ನಿಭಜನ ರೇಖೆಯನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದು 
ಸುಲಭವಲ್ಲ... ಯೋಗಾಚಾರ ಶಾಖೆಯೇ ಮುಖ್ಯ ಬೋಧಕರು ಅಸಂಗ ಮತ್ತು ವಸು- 
ಬಂಧು ಎಂಬ ಸೋದರರು. ಬಹುಶಃ ಕ್ರಿ.ಶ. ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಇದ್ದ ವರು. 
ವಸುಬಂಧುವು ಸೌತ್ರಾಂತಿಕನಾಗಿದ್ದು ಅನಂತರ ತನ್ನ ಸೋದರನ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ 
ಭಾವನಾವಾದಿಯಾಗಿ ಪರಿನರ್ತಿತನಾದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅವನ ಅಭಿಧರ್ಮಕೋಶಕ್ಕೆ 
ಅವನದೇ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವೂಟು. ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಅದು ಭಾಗಶಃ ಮಾತ್ರೆ ಉಳಿದು ಬಂದಿದೆ. 
ಅಭಿಧರ್ಮಕೋಶವು ಈ ಶಾಖೆಗೆ ಮಾತ್ರನಲ್ಲಡಿ ಇಡೀ ಬೌದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೇ ಒಂದು 
ಮಹಾ ಪ್ರಮಾಣಗ್ರಂಥೆ. “ಮೂಲತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ, ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಕ ನಿಶ್ಚಶಾಸ್ತ್ರ, ವೆ ಪ್ರ 
| ಸಿದ್ಧಾ ತ್ರೆ ಸಂತರನ್ನು ಕುರಿತ ಸಿದ್ದಾಂತ-_ಈ ಎಲ್ಲ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳನ್ನೂ ಅದು ಒಳೆಗೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಅದರ ವಸ್ತುವಿನ ಬಹುಭಾಗವು ಸಮಸ್ತ ಬೌದ್ದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೂ ಸಮಾನ 
ವಾದದ್ದು”. ಈ ಶಾಖೆಯ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯಕೃತಿ ಲಂಕಾವತಾರ. ಅದಕ್ಕೆ. ಆ 
ಹೆಸರು ಬರಲು ಕಾರಣ ಬುದ್ಧ ನು ಲಂಕಾಧಿಸತಿಯಾದ ರಾವಣನಿಗೆ ನೀಡಿದೆ ಉಪದೇಶವು 
ಅದರಲ್ಲಿದೆ ಎಂಬ ಕಟ್ಟು ಕಥೆ. ಕೊನೆಯದಾದ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಶಾಖೆಯ ಮುಖ್ಯ ಪ್ರತಿ- 
ಪಾದಕ ವಿಖ್ಯಾತನಾದ ನಾಗಾರ್ಜುನ. ಬಹುಶಃ ಅವನು ರಾಜ ಕನಿಸೃನ ಗುರುವಾದ 


ಕಳೆದುಹೋಗಿದ್ದ ಅನೇಕ ಕ ತಿಗಳು ಅದೃಷ್ಟವಶಾತ್‌ ಈಚೆಗೆ ಚೀನೀ ಮತ್ತು ಟಿಬೆಟನ್‌ 
ಭಾಷೆಗಳ ಅನುವಾದಗಳ ಮೂಲಕ ದೊರೆತಿವೆ. 

3ಚಿತ್ಸುಖನ ತತ್ವಪ್ರದೀಪಿಕಾವನ್ನು ಕುರಿತು ನಯ.ನಪ್ರಸಾದಿನೀಯನ್ನು ನೋಡಿ : 
ಪು 244, (ನಿರ್ಣಯ ಸಾಗರ ಪ್ರೆಸ್‌) :--ವೈಭಾಷಿಕಾಣಾಂ ಸೂತ್ರಕೃತೋ ದಿಜ್‌ನಾಗಸ್ಕ. 

3.7). ೧. 156. ಟಿಪ್ಪಣಿ, 
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ಅದೇ 156 


ಎ೧೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ `ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅಶ್ವಘೋಷನಃ (ಕ್ರಿ.ಶ. 100) ಶಿಷ್ಯ. ಅಶ್ಚಘೋಷನು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಸಂಸ್ಕೃತ ಕನಿ ಹಾಗೂ 
ನಾಟಕಕಾರ, ಕೀರ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಎ ಸನಿಗೇ ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿಯಾದನನು. ನಾಗಾರ್ಜುನನ 
ಮೂಲ ಮಧ್ಯಮ ಕಾರಿಕಾ ಎಂಬುದು, ಅದನ್ನು ಕುರಿತ € ಅನೇಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದಾದ ಚಂದ್ರಕೀರ್ತಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದೊಂದಿಗೆ ಪ್ರ ಪ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತದ ತತ್ವ- 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ಇಡೀ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲೇ ಅತ್ಯಂತ ಅ ಅಮೂಲ್ಯವಾದ ಕ್ಲ ಕ್ಲತಿಯದು. ನಾಗಾರ್ಜುನನ 
ಶಿನ್ಯ ಅರ್ಯಜಿ ೇವನ ಶತ- ಶಾಸ್ತ್ರ ಅಥವಾ ಚತು: ಶತಕ "ಎಂಬುದು ಇದೇ ಶಾಖೆಯ 
ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯ ಕೃತಿ 
I 

ಅನುಗಮನ ತರ್ಕದಿಂದ ಉದ್ದ ವನಾಗುನ ಸತ್ಯ ತೆಯ ಪ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಒಪ್ಸಿ 
ಕೊಳ್ಳೆ ಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಹ ದ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಚಾರ್ವಾಕರು 
ನಿರಾ ಇಂಸಿದ್ದಾರೆ (ಪು. 202). ಅನುಮಾನವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಣೆನ್ನುವ ರಿಲುವಿಗೆ 
ನಿರುದ್ಧೆನಾ ಗಿ "ಬೌದ್ಧ ರು ಯುಕ್ತವಾದ ಕಾ ರಣಗಳಿನ್ನು ಮುಂದಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಅವರು 
ವಾಸ್ತ ವಾಗಿ ಹಿಂದೂ ತಾರ್ಕಿಕರು ಒಪ್ಪಿರುವ ಎಲ್ಲ ವಿಧವಾದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಅಥನಾ 
ಅನುಗಮನ ಸಂಬಂಧನನ್ನು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಚಾರ್ವಾಕರು ಮಾಡುವಂತೆ ಅನರು 
ಈ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸಿಯೂ ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಒಸ್ಸಿರುವ 
ಮತ್ತು ದೈನಂದಿನ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ತತ್ವವೊಂದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ 
ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಅಥನಾ ಘಟನೆಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಸಲ್ಪಿಸುವಂತಹ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು ಮಾಡಿದಾಗ ಬೌದ್ದ ರ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ನಿಜ ಎಂದು ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗು' 
ತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಮರ್ಥಿತನಾದ ನಿರೂಪಣೆಯೊಂದನ್ನು' ಪ್ರಶ್ನಿಸುವುದು ಎಂದರೆ 
ವ್ಯವಹಾರಜೀವನದ ಆಸ್ತಿ ಭಾರನನ್ನೇ ಪ್ರಶ್ನಿಸಿದಂತೆ. ಅಂಥ ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳುವು 
ಜಿಂದರೆ, ವಾದ. ಮಾಡುವ ಯಾವನೇ ಆದರೂ ನಗೆಗೀಡಾಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ' 
ನ್ಯಾಘಾತಾವಧಿರಾಶಂಕಾ ಎಂಬ ಒಂದು ಸೂತ್ರವನ್ನು? ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ರು 
ನ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದರ ಅರ್ಥ ನಾವು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಸಂದೇಹಸಡುತ್ತಲೇ ಹೋಗು. 
ದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ನಮ್ಮ ಸಂದೇಹದಿಂದ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ವವಿರೋಧ ತೋರಿದಾಗ 
ಅಥನಾ ಅದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಸಂಬದ್ದ ತೆಯಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುವಂತಿದ್ದಾಗ ಹಾಗೆ 
ಸಂದೇಹಪಡುವುದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಬೇಕು. ದಂತಹ ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಗಳು ಎರಡು. 
(1) ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ ಕ್ಷೇತ್ರ : ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನಾವು ಹೊಗೆಗೂ ಬೆಂಕಿಗೂ 
ಯಾವಾಗಲೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆ ಎನ್ನಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಅನೆರಡಕ್ಟೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸು 


ಅದೇ. 229 
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ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨7೫ 


ವುದು ಸರಿಯೆ ಎಂದು ಯಾರಾದರೂ ಪ್ರಶ್ನಿಸಿದರೆ, ಅದರ ಆಧಾರದತ್ತ ನಾವು ಕ್ಸ 
ತೋರಿಸಬಹುದು... ಈ ಆಧಾರ ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ ನಿಯಮ... ಹೊಗೆಗೆ ಕಾರಣ 
ಬೆಂಕಿ, ಕಾರಣನಿಲ್ಲದೆ ಕಾರ್ಯವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರಬಹುದು ಎಂದು ಯಾರೂ ಹೇಳು 
ವಂತಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದೆಂದರೆ, ಇಡೀ ಬದುಕಿನ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನೆಲ್ಲ ಅರ್ಥಶೂನ್ಯ 
ಗೊಳಿಸಿದಂತೆ. (2) ಅನನ್ಯತಾ ಕ್ಷೇತ್ರ:: ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವು 
ಶಿಂಶುಸ ವೃಕ್ಷ ಎಂದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿದ್ದಾ ಗ, ಅದು ಒಂದು ಮರ ಎಂದೂ ನಮಗೆ 
ಗೊತ್ತು. ಮರವಾದದ್ದು ಶಿಂಶುಪವಾಗಿರಬಹ:ದು ಅಥವಾ ಆಗಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಆದರೆ 
ಶಿಂಶುಪವಾದೆದ್ದು ಒಂದು ಮರವಾಗಿರಲೇ ಬೇಕು. ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಅನನ್ಯತೆಯ ನಿಯಮ 
ವನ್ನೇ ನಾವು ಪ್ರಶ್ಚಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಮೇಲೆ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದ ನಿಲುವಿನಂತೆಯೇ 
ತನ್ನನ್ನೇ ನಗೆಗೀಡುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ನಿಲುವು. ಜಾತಿ ಮತ್ತು ಉಸಜಾತಿಗಳ ನಡುವಣ 
ಈ ಅಪೃಥಕ್‌ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಬದ್ಧ ವಾದ ಅನುಮಾನದ ಆಧಾರವಾಗಿ ಮಾಡಿ 
ಕೊಳ್ಳೆ ಬಹುದು. ಯಾವುದರಿಂದ ಅನುನಿ:ತವಾಗುತ್ತದೋ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಸಂಕುಚಿತವಾಗ 
ದಂತೆ ನಾವು ಜಾಗರೂಕರಾಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ. ಏಕೆಂದರೆ, ಶಿಂಶುಸವು ಒಂದು ವೃಕ್ಷ 
ಎಂಬ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಸರಿಯಾಗಿದ್ದರೂ, , ಈ ತೀರ್ಮಾನವನ್ನು ಹಿಂದು- 
ಮುಂದು ಮಾಡಿದರೆ ಖಂಡಿತ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ನಿಶೇಷಣವು (predicate) 
ದೊರಕುವುದು ವಿಶೇಷ್ಯನನ್ನು ನಿಶ್ಲೇಷಿಸುವುದರಿಂದ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. 
ಅಲ್ಲದೆ ನಿರ್ಣಯವು ಅಲ್ಪವಾದೆದ್ದಾದೆರೂ, ಅದರಿಂದಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ಸರ್ವದಾ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಪ್ರಯೋಜನೆ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಅದು ನಿಜನೆಂಬುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಬೌದ್ದರ ಪ್ರಕಾರ ಪರಂಪರಾಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ (ತದುತ್ಬತ್ತಿ) ಸಂಬಂಧ 
ವೊಂದೇ ಅನುಗಮನ ಸಾಧಾರಣೀಕರಣನನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವಂಥದು. ಸಹ-ಅಸ್ತಿತ್ವದ 
ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಸಂಬಂಧವೊಂದೇ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
 “ಗೊರಸುಗಳಿರುವ ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಕೊಂಬುಗಳಿನೆ” ಎಂಬ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು , ನಮಗೆ 
ತಿಳಿದನುಟ್ಟಿ ಗೂ ಅವೆರಡರ ಸಹೆನರ್ತಿತ್ವವು ಥಿರಪವಾದ ಸತ್ಯವಾದರೂ, ಬೌದ್ದ ರು ನೆಂಬ 
ಲಾರರು. ಏಕೆಂದರೆ, ಮೇಲೆ ಸೂಚಿಸಿದ ಸಂದರ್ಭಗಳೆಲ್ಲಿನಂತೆ ಸೆಂಶಯಾತೀತ 
ಪ್ರಮಾಣವುಳ್ಳೆ ಯಾವುದೇ ಸಾಮಾನ್ಯ ತತ್ವಕ್ಕೂ ಅದರೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. . "ಗೊರಸುಗಳಿಗೂ ಕೊಂಬುಗಳಿಗೂ ಏಕೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಬೇಕು? 
ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ನಿರ್ಣಾಯಕವೆನಿಸುವ ಯಾವ ವಾದವೂ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಈ ವಿಷಯ 


ಇದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ:ದು ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಲುವಿನಿಂದಲೇ ಹೊರತು ಬೌದ್ಧರೇ ಎರಡ್ಕ 
ಅಥವಾ ಮೂರು ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳಿರಬಹುದು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿದ್ದರೆಂದು 
ಭಾವಿಸಕೂಢದು, | | 


೨೧೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ನಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪರೇಖೆಗಳು 
Ww 


ವನ್ನು ಕುರಿತು ಯಾವುದೇ ಸಂದೇಹ ಹುಟ್ಟಿದರೂ ಅದು ನಿವಾರಣೆಗೊಳ್ಳದೆ ಹಾಗೆಯೇ 
ಉಳಿಯುತ್ತ ಜಿ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳ ಸವುದಾದರೆ, ಬೌದ್ಧ ರು ನಿಸರ್ಗದ ಏಕ- 
ರೂಸತೆಯನ್ನು ಕಾರ್ಯಕಾರಣಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಅನಿನಾರ್ಯನಾದ ಸಹೆ-ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ಎಂಬ ಎರಡು ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ನಿಸ್ತಾರ 
ವನ್ನು ಸಂಮಿತಗೊಳ್ಳು, ಆ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಹನರ್ತಿತ್ವ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಸಂಬದ್ಧವಾದ ಪದ 
ಗಳರಡನ್ನೂ ಯೋಚಿಸುವ ಆಂತರಂಗಿಕ ಅನಿನಾರ್ಯ ತ್ರಿಯೂ ಇರಲೇ ಬೇಕೆಂದು ಕಿರ್ಬಂಧೆ 
ಹೊರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಭಾರತೀಯ ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲಿ ಕೆಲನರು ಈ ಎರಡು ನಿರ್ಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲನೆಯಜೊಂದಿದ್ದ ಕೆ ಸಾಕೆಂದು ತೃಪಿ ರ ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂಡೆ 
ನೋಡುತ್ತೆ "ವೆ. 


ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ನಿನಿಧ ಶಾಖೆಗಳ ನಡುನೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ ವಹಾರಿಕನಾಗಿ - 
ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯನಿಜೆ ಎಂದು ಊಹಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ. ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ಯಾವ 
ಜನ್ನ ಗಾನ ವಾಕ್ಯವನ್ನೂ aS ರಿಸಿ ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ RR ಅನುಮಾನವು 
ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣ ಎಂಬುದನೆ ಸ್ನೇಹೋ ಎಲ್ಲ ಬೌದ್ಧರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ; ಆದರೆ 
ನಾವು ಸ್‌ ನೋಡುವಂತೆ, ಅವರ ಪ್ರಕಾರ “1 ಅದರ ಪ್ರಯೋಜನ ತಾತ್ಯಾಲಿಕ 
ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಅನರಲ್ಲಿ ತೀವ್ರವಾದ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬಂದೂ ತೀಖಕರ ಪ್ರಕಾರ ಬೌದ್ದ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ನಾಲ್ಕು 
ಶಾಖೆಗಳನ್ನೂ ಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿದುದಕ್ಕೆ ಸ ಆಧಾರ ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಬೌನ್ಸಿ ರಲ್ಲಿರುವ ಸಿ ಭೇದವೇ. 
ಈ ಲೇಖಕರು ಒಪು ಬನನ! ನಾಲು ಶಾಖೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ವೇ. ಸ ಇಲ್ಲಿ 
ವಿವೇಚಿಸುವುದೂ ಆ ನಾಲ್ವನ್ನೆ ಓ ಟಿ ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವನ್ನು ವಿನರಿಸುವ ದ್ಭಃ ಸ್ವ ಯಿಂದ ಈ ನಾಲ್ಬು 
ಶಾಖೆಗಳನ್ನು ಮೊದಲಿಗೆ ನಾವು ಎರಡು ; ಸ ಸ :—ವಾಸ್ತೆ ನಿಕ | 
ಮತ್ತು ಭಾವನಾತ್ಮಕ. ಮೊದಲನೆಯ ವರ್ಗದವು ಹೀನಯಾನ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುವು... 
ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರ ಸೃತಿಸಾದನೆಯಂತೆ ವ ವಸ್ತುಗಳು ಕ್ಷಣಿಕನೆಂದು. ಭಾವಿಸಿದರೂ 
ವಸ್ತು "ಗಳಿಗೆ ನಮ್ಮ ಅರಿವಿನ ತ್ರದ ಹೊರಗೂ ಅಸ್ತಿತ ವುಂಟು ಎಂದು ಅವು ನಂಬು . 
ತ್ತವೆ, ಎರಡನೆಯ ವರ್ಗದ ಎರಡು ಸಂಥಗಳೊ ಮಹಾ ಹಣನ ಸೇರಿದುವು. ' ಅವು 
ವಸ್ಮುಗಳಿನೆ ಎಂಬುದನ್ನೇ `ಿರಾಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಮೊದಲನೆಯ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ 
ವೈಭಾಸಿಕರು' ವಸ್ತುಗಳಿನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಸಾಧ ಕ್ರಿ ನಂಬ ಜ್‌ ಯ 


1ವಿಭಾಪಾ ಎನ್ನುವುದು ಅಭಿಧರ್ಮ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ. ಈ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವೇ ಅಂತಿಮ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿರುವುದರಿಂದ ವೈ ಭಾಷಿಕರಿಗೆ ಆ ಹೆಸರು . 
ಬಂದಿತು. ಸೌತ್ರಾಂತ್ರಿಕರಾದರೋ, ಮಾನವರಿಂದ ರಚಿತವಾದುದರಿಂದ ಅಭಿಧರ್ಮದಲ್ಲಿ 
ದೋಷಗಳಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ತಳೆದವರು. ದ್ದನು ಕೆಲವು ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ 
ಅಥವಾ ಸೂತ್ರಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಭಿಧರ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದನು ಎಂಬುದು 
ಅವರ ನಿಲುವು. ಅವುಗಳ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಅವರು ಒಪ್ಪಿದರು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ 


ಅವರಿಗೆ ಆ ಹಸರು ಬಂದಿತು, ನೋಡಿ: ERE: 101.1]"ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ' ಮತ್ತುಔP.P. 155, 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨ 


ವನ್ನು ತಾಳಿದ್ದಾ ರೆ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಅವು ಪರೋಕ್ಷನಾಗಿ ಅರಿವಿಗೆ ಬರ 
ತಕ್ಪವು.. ಏಕೆಂದರೆ, ಕ್ಷಣಿಕನಾದದಂತೆ ನಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತಿರುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ 
ಅವು ಅಸ್ತಿತ್ರದಲ್ಲಿರಲಾರವು. ಅವು ಹಾಗೆ ಇರುವುದು ನಿಜವಾದರೆ, ಕನಿಷ್ಠ ಸಕ್ಷ ಎರಡು 
ಕ್ಷಣಗಳನರೆಗಾದರೂ ಉಳಿದಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ನೀಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿ ಅಥನಾ 
ಪ್ರಚಜೋದನೆಯಾಗಿ ವರ್ತಿಸಿದ ಕ್ಷಣವೊಂದು, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಗೋಚರಿಸಿದ ಕ್ಷಣವೊಂದು. 
ವಸ್ತುಗಳು ವಾಸ್ತನವಾಗಿಯೂ ಕ್ಷಣಿಕವಾಗಿದ್ದರೆ ನಾವು ಕಾಣುವುದು ಹಿಂದಿನ ಒಂದು 
ವಸ್ತುವನ್ನೇ. ಅದ್ದರಿಂದ ವೀಕ್ಷಣವು ನಡೆಯುನಾಗ ಹೊರಗೆ ಇರುವುದು ಅದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣನಾದ ವಸ್ತು ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಮುಂದಿನದು ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ಹಿಂದಿನದು ಅದು 
ಅದೃಶ್ಯವಾಗುವ ಮುನ್ನ ಗ್ರಹಿಸುವ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಮುದ್ರೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿರು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಮುದ್ರೆ ಅಥವಾ ಭಾವನೆ ಯಿಂದಲೇ (ಆಕಾರ) ಅದಕ್ಕೆ ಅನುರೂಪವಾದ 
ವಸ್ತುವು ಹಿಂದೆ ಇತ್ತು ಎಂದು ಅನುಮಾನಿಸುವುದು. ಹೀಗೆ ನೀಕ್ಷಣದಿಂದೆ ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಬಂದದ್ದು ವಾಸ್ತವನಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಅದು ಗ್ರಹಿಕೆಯಾಗುವುದು ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ದಲ್ಲಿದ್ದ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಕೊಡುವ ವಿನರಣೆಯು ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾನವು 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ನಕ್ಸತ್ರನನ್ನು ನಾವು ಕಾಣುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ--ಕೊಡುವಂಥದೇ. 
ನಕ್ಷತ್ರಕ್ಕೂ ನನುಗೂ ಇರುವ ದೊರ ಅಪಾರ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರಿಂದ ಹೊರಟ 
ಕಿರಣಗಳು ನಮ್ಮನ್ನು ಮುಟ್ಟಿಲು ಸಾಕಷ್ಟು ಕಾಲ ಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ನಾವು 
ನೋಡುತ್ತಿರುವ ನಕ್ಟೆತ್ರ ನನ್ನು ಈ ನೋಟದ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿರುನಂಥ ನಕ್ಷತ್ರವಲ್ಲ, 
ಕಿರಣಗಳು ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೊರಟಾಗ ಅದು ಹೇಗಿತ್ತೋ ಅಂತಹ ನಕ್ಷತ್ರ. 
ಹೀಗೆ ವೀಕ್ಷಣ ಎನ್ನಿಸಿಕೊಂಡದ್ದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಭೂತಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುದು 
ಮತ್ತು ಅದು ಅನುಮಾನ ಸ್ವರೂಸದ್ದು. ಈ ಮಧ್ಯೆ ನಕ್ಷತ್ರವು ಮಾಯವಾಗಿ 
ಹೋಗಿರಲೂ ಬಹುದು, ಯಾರಿಗೆ ಗೊತ್ತು? ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಎಲ್ಲ ವೀಕ್ಷಣವೂ 
ಇದರಂಥದೇ. ನಾವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದು ವಸ್ತುವನ್ನಲ್ಲ, ಆದರೆ ಯಾವುದು 
ಅದನ್ನು ನಮಗೆ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಅಂಥ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯನ್ನು. ಆಧುನಿಕ 
ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ನೀಕ್ಷಣನನ್ನು ಕುರಿತ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಭಾವನೆಗಳ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೂ ಸೇರಿಕೊಂಡಿದೆ. 

ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬಹುದು ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ತಳೆದಿರುವ 
ವೈಭಾಷಿಕರು ಮಧ್ಯೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ಮಾಧ್ಯಮವಾದ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೈಬಿಡಲು ಸಮರ್ಥ 
ರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದ ಬರಹಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ನೀಕ್ಷಣದ ವರ್ಣನೆಯೊಂದಿಗೆ 
ನೈಭಾಷಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಎರಡು ಕಡ್ಡಿ ಗಳನ್ನು ಉಜ್ಜು ವುದರಿಂದ 
ಅಗ್ನಿಯು ಹುಟ್ಟುನಂತೆ! ಎಂಬುದು ಈ ನರ್ಣನೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದ ಕಾರ್ಯ- 
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೨೧೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 
೦ 


ಕಾರಣ ನಿಯಮ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯ ವಿರುದ್ಧ ಇನರು ಎತ್ತಿ 
ರುವ ಮುಖ್ಯ ಆಕ್ಷೇನ ಆ ದೃಷ್ಟಿಯು ಅ ನುಭವಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿರೋಧಿಯಾಗಿದೆ 
ಎನ್ನುವುದು. ನಾವು ತ ವಸ್ತುವು ಚ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇದೆ ಎಂಬುದೇ 
ನಮ್ಮ ಅನುಭವ. ನೀಕ್ಷಣವನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಿದರೆ, ಆಗ ಅನುಮಾನ ಎಂಬುದೇ ಇರುವು 
ದಿಲ್ಲ ಎಂದೂ € ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲ ಅನುಮಾನವೂ ನೀಕ್ಷಣವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ 
ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಅಥವಾ ಅನುಗಮನ ಸತ್ಯದ ಬೆಂಬಲವನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತದೆ. . ಆದ್ದರಿಂದ ವೀಕ್ಷಣ 
ವನ್ನೇ ಅನುಮಾನದ ಒಂದು ವಿಧಾನವ ನ್ನಾಗಿ ಪು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ ಈ ಎರಡ 
ನೆಯ ವಾದವು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಗುರಿನೀರುತ್ತ ಎನ್ನಬೇಕು. ನಿಕೆಂಬಕೆ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು 
ಬಾಹೈವಸ್ತುನಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ನನ್ನು ಅನುಮೇಯ Ke ವರ್ಣಿಸಿದ್ದ ರೂ, ಅವರ ಪ್ರಕಾರ 
ಅದು ಕೇವಲ Re ನಿಷಯವಾದಂತೆ ತೋರುನುದಿಲ್ಲ.: ಅದು ಸರೋಕ್ತವಾಗಿ 
ತಿಳಿಯಲ್ಪಡತಕ್ಕದ್ದು ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯ ಅರ್ಥ ಇಷ್ಟೆ : ಕ್ಷಣಿಕನಾದದೊಂದಿಗೆ ನೀಕ್ಷಣನನ್ನು, 
I ಗಿ ವಸು ನವನ್ನು ಆಧಾರ ಪ ನಮೆ ೀಯವಾಗಿ (hypothesis) < ಸ 
ಮುಂದಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸ ಸವಸ್ಯೆಯ ನ್ನ. ಈ ರೀತಿ ಪರಿಹರಿಸುವ ಪ ಪ್ರಯತ್ನವು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದ ದುರ್ಬಲ ಅಂಶವಾಗಿರದೆ, ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಎಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚಿನ ಎಚ್ಚರಿಕೆಯನ್ನು 
ವಹಿಸಿದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ವೀಕ್ಷಿಸಿದೆ ವಸ್ತುವೂ, ನೀಕ್ಷಣ- 
ಕ್ರಿಯೆಯೂ 3 ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಹೇಳಲೇಬೇಕಾ 
ಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ವೈಭಾಷಿಕರು ಭಾವಿಸಿದಂತೆ ತೋರುತ್ತ ದ ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಎರಡಕ್ಕೂ | 
ಅತ್ಯಲ್ಪ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಾದರೂ ಕಾಲಾಂತರನಿದ್ದೇ ಇರಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಕಣಿ ಕ್ಲಿನಿಂದಾ 
ಗುವ ವೀಕ್ಷಣವೊಂದನ್ನೆ( ಉದಾಹರಿಸಿದರೂ, ಬೆಳಕಿಗೂ ಫೇಣಿ ಕಿನ ನರದ ಮಾಲಿಕೆ: ಪ್ರವಹಿ 
ಸಲು ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಪ್ರನಾಹಕ್ಟೂ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ, ಸ್ಟೇ ಲ್ಪ ಕಾಲ ಬೇಕೇ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ವೈಭಾಷಿಕರು ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ದೃಷ್ಟಿ ಸಿಯನ್ನು ಟೀಕಿಸುವುವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, ಅವರು . 
ವೀಕ್ಷಿಸಿದ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ನಂಬುತ್ತಾರೆ ಎಂದು ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ವಸ್ತು 
ಗಳು ತೋರುವಂತೆಯೇ ಇನೆ ಎಂದೂ | ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರಂತೆಯೇ 
ಅವರೂ ದ್ರ ವ್ಯ ಕ್ಳ್ರೂ ಗುಣಕ್ಕೂ ವ ್ಯೈತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂದು ಸರ್ವಥಾ ಒಪು ಎನದಿಲ್ಲ. ಅವರ 
ಪ್ರಕಾರವೂ ನನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬಹುದಾದೆ : ಯಾವುದೇ ವಸು ಸಿವೂ ಇಲ್ಲ. 
ನೀಕ್ಷಣದಿಂದಾದ ಎಲ್ಲಾ ನಿರ್ಣಯಗಳಲ್ಲೂ ಈ ತಾರತಮ್ಯ ಇರುವುದರಿಂದ ಅವು ತ ತಪ್ಪಾ 
ಗುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಏನನ್ನಾದರೂ ನೋಡಿ "ಇದು ನಲ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಅಥವಾ 
ಭಾವಿಸಿದರೆ "ಅದು? (ಇದಮ್‌) ಎಂಬುದರ ನೀಲಿತನವನ್ನು ವಿಶೇಷಣವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. 
ನೀಕ್ಷಣನೆಂಬ ಪರಿಚಿತ ಕ್ರಿಯೆ ಇದೇ. ಅದನ್ನು ಸವಿಕಲ್ಪ ಕ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ 
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ಅನಂತರದ ಬೌದ್ದ ಪಂಥಗಳು ೨೧೯ 


ವೈಭಾಷಿಕರು ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಇಬ್ಬರೂ ಅದು ತಪ್ಪಾದುದು ಎಂಬ ನಿಲುನನ್ನೇ ತಳೆದಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಪ್ಪಾದುದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ವ-ಲಕ್ಸಣ ಎಂದು 
: ಕರೆಯಲಾದ ಸತ್ಯದ ತಿರುಳೊಂದು ಅದರಲ್ಲಿದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದೇ ನೀಲಿ 
ಬಣ್ಣ. ಅದು ಶುದ್ಧಾ ೦ಗವಾಗಿ ಬೇಕೊಂದರ. ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲದ ವಿಶಿಷ್ಟಾಂಶ. ನಿರ್ನಿ- 
ಕಲ್ಪ ಎಂದು ನರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ನೀಕ್ಷ ಣದ ಹಿಂದಿನ ಒಂದು ಘಟ್ಟ ದಲ್ಲಿ ಬಣ ದೊರೆತಿದೆ 
ಬು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದನ್ನು ಬಾಸ ಸಂವೇದನೆ ಎಂದು ಸಾ ಇಲ್ಲಿ 
ಮನಸ್ಸು ನಿಷ್ಕ್ರಿಯ. ಆದರೆ ಸನಿಕಲ್ಪಕ ಎಂಬ ಮುಂದಿನ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅದು ಸಕ್ರಿಯ 
ವಾಗಿ ವರ್ತಿಸಿ, ಸ್ವಲಕ್ಷಣನನ್ನು ಸ್ವನಿಷ್ಠವಾಗಿ ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತದೆ. ತಾತ್ರಿಕ ನಿಲುವಿನಿಂದ 
ಸ ಭ್ಯ ತತ್ಸರಿಣಾನುವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಮಸುಕುಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ 

ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ DNS ಮಾತ್ರ ಸಾಮಾನ್ಯ “ವಕ ಕ್ರಣಾನುಭನವು ಸ ಸತ್ಯ. ಸ ಚ 
ಲಕ್ಷ ನಗಳು. ಎಂದು ಕರೆದಿರುವ, ಉಳಿದ ಏಥಿದ್ದ LR ಹಸು-ತನ(ಗೋತ್ತ) 
3] ಸಾಧಾರಣತ್ತವಾಗಲಿ, ಬಿಳುಪು ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣನಾಗಲಿ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ (ಕಲ್ಪನಾ) 
ಅದರ ಮೇಲೆ ' ಸ ,ರೋಪಿತವಾದದ್ದು. ಆದನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ? ಕನಾಗಿ ವಾಸ್ತವಾಂಶ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗದು.3 ನಿಶಿಷ್ಟವೊಂದೇ ಸ ೨ a ವಲ್ಲ. ಯಾನ ಹೆಸರಿ 
ನಿಂದ ಅಥನಾ ಶಬ್ದಸಂಕೇತದಿಂದ ನಾವು ಅದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತೇನೆಯೋ ಅದರಂತೆಯೇ 
ಸಾಮಾನ್ಯಕ್ಕೂ ವಿಶಿಷ್ಟಕ್ಕೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣನೆಂಬುದು 
ಒಂದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕಲ್ಪನೆ ಅಪ್ಪೆ. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿ ನದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಆದು ಆಲೋಚನೆಗೆ 
ನೆರವಾಗುವ ಒಂದು ಸಾಧನ ಮಾತ್ರ. ಹೀಗೆ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ವಾಸ್ತವನಿಕತೆಯಂತೆಯೇ 
ವೈಭಾಷಿಕರದೂ ಕೂಡ ಸ್ಪ-ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನುಳಿದು ಬೇರಾವುದರ ಅಸ್ತಿತ್ವನನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ಅರಿನಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಬ್ಬರು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡರೆ, ಮತ್ತೊಬ್ಬರು ಅದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಪರೋಕ್ಸವಾಗಿ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. 
ಅನುಭನನವನ್ನು 'ಸಡೆಯುನ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸ ನಶಿ ಮುಖವೊಂದುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನೇನೋ 
ಇಬ್ಬರೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಅನುಭನಕ್ಕೆ ಒಳೆಗಾದಾಗ ವಾಸ್ತವತೆಯು ವಿಶೇಷವಾಗಿ 
ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುವುದು ಈ ಸ್ಥ ಸ್ಪಜಸಶೀಲತೆಯಿಂದರೇ ಎಂದೂ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 
ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯನ್ನು "ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿರುವವರಿಸೆ ಇದಕ್ಕೂ ಕ್ಲಾಂಟಿನ 


೨) 
(Kant)ದೈಸ್ಟಿಗೊ ಹೋಲಿಕೆಯಿರುವುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಕ್ಯಾಂಟಿನಂತೆಯೇ ಬೌದ್ಧ 


ಇವುಗಳಿಗೆ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಅಧ್ಯವಸೌಯ ಮತ್ತು ಗ್ರಹಣ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿ 
ದ್ದಾರೆ (ನೋಡಿ : ಸ್ಮದ.ಸಂ. ಪು, 22). ಮೊದಲನೆಯದು ನಿರ್ಣಯ ಎಂದೂ ಎರಡನೆಯದು 
ಕೇವಲ ಸಂವೇದನೆ ಎಂದೂ ಆ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 
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೨.೨೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಾಸ್ತವತಾನಾದಿಯೂ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವ-ಸ್ಪರೂಹ(thing in itself) (ಸ್ವಲಕ್ಷಣ)ನನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ದೊರೆಯುವ ವೀಕ್ಷೆಣದ ತಿರುಳು ಮನಸ್ಸು ತನ್ನದೇ ಆದ 
ರೂಪಗಳನ್ನು ಅದರ ಮೇಲೆ ಆರೋಪಿಸಿದ್ದ ರ ಫಲ ಎಂದು ನಿನರಿಸುತ್ತಾನೆ.! ಆದರೆ 
ಎರಡು ದೃಸ್ಟಿಗಳೊ ಸರ್ವಾಂಶಗಳಲ್ಲೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಬೌದ್ಧರ ಪ್ರಕಾರ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿಯೋ ಸರೋಕ್ಷನಾಗಿಯೋ ಸ್ಪ-ಲಕ್ಷಣವು ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಕ್ಯಾಂಟಿನ 
ಸ್ಪಸ್ವರೂಪದಂತೆ ಅಜ್ಜೇಯನಲ್ಲ. ಸತ್ಯವು ದತ್ತಾಂಶ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಜ್ಹೇಯಾಂಶವೂ 
ಹೌದು. ಅಲ್ಲದೆ, ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ನೋಡುವಂತೆ, ಮನಸ್ಸು ಆರೋಪಿಸುವ 
ರೂಪಗಳೂ ಕೂಡ, ಕ್ಯಾಂಟನು ಹೇಳಿದಂಥವುಗಳೇ ಅಲ್ಲ, ಬೇರೆಯಾದುವು. 

ಬೌದ್ಧರ ಭಾವನಾವಾದವೂ ಎರಡು ರೀತಿಯದು. ಮೊದಲನೆಯದು ಶುದ್ಧ ಸ್ವ 
ನಿಷ್ಠವಾದೆ(8ub;ೀಂtiism)- ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ವೀಕ್ಷಣವನ್ನು ಕುರಿತು ನೀಡಿದ ಜಓಲ- 
ವಾದ ವಿವರಣೆಯು ಇದರ ಉಗಮಕ್ಕೆ ನೇರವಾದ ಕಾರಣವಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ 
ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಯೋಗಾಚಾರರು. ಯೋಗಾಚಾರ ಎಂಬ ಸದದ ಅರ್ಥ ಅಷ್ಟೇನೂ 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲ. ವೈಭಾಷಿಕರು ಮತ್ತು ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಸ್ಪ-ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 
ದಂತೆ ಮಾತ್ರ ಜ್ಞಾನವು ಸತ್ಯ. ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಕಲ್ಪನಾಂಶಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಮಾತ್ರ ಅದು ಅಸತ್ಯ. ಯೋಗಾಚಾರರಿಗಾದರೋ ಅದೇ ಏಕೈಕ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಅದರ 
ಸಮಸ್ತ ತಿರುಳೊ ಅಸತ್ಯ. ಅನುಭವವು ಇರುವಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮೂರು 
ಅಂಶಗಳು. ಜ್ಞಾ ತೃ ಜ್ಞೇಯ, ಜ್ಞಾ ನ. -ಇವೆಯಷ್ಟೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಇವರು ' ಕೊನೆ | 
ಯದು ಮಾತ್ರನೇ ಸತ್ಯ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಜ್ಞಾ ತೃವೂ ಇಲ್ಲ, ಜ್ಜ €ಯವೂ ಇಲ್ಲ, ಕಲ್ಪನೆ | 
ಗಳ ಶ್ರೇಣಿ ಮಾತ್ರ ಉಂಟು ಎಂದು ತಾತ್ಪರ್ಯ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವುದೇ 
ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಅರಿವು (ಅರಿಯುನಿಕೆಯು) ತಾಳುವ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟರೂಪ : 
ವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುವಲ್ಲ, ಹಿಂದಿನ ಅನುಭನ. ಎಂದರೆ, 
ಪ್ರಚೋದನೆ ಬರುವುದು ಸರ್ವದಾ ಒಳೆಗಿಫಿಂದಲೇ ಹೊರತು ಹೊರಗಿನಿಂದ ಎಂದಿಗೂ : 
ಅಲ್ಲ. ಅದು ಯಾವುದೇ ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ಆಶ್ರಯಿಸಿದ್ದಲ್ಲ. ಹಿಂದಿನ ಅನು 
ಭವವು ಉಳಿಸಿದ ಮುದ್ರೆ (ವಾಸನಾ) ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಹಿಂದಿನ ಇನ್ನೊಂದು ವಾಸೆ 
ನೆಯು ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಅದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಅನುಭನ ಕಾರಣ--ಹೀಗೆಯೇ 
ಮುಗಿವೇ ಇಲ್ಲದ ಆದಿರಹಿತವಾದ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶ್ರೇಣಿಯ 
ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲೂ ಅನುಭನಕ್ಕೆ ಹೊರಗಿನ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಕಾರಣನಲ್ಲ 


'ಕೆಲ್ಪನಾ ಹಿ ಬುದ್ಧಿ ವಿಶೇಷಃ : ಶ್ಲೋ. ವಾ. 306 (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ) 
3ಚ:ಣೀಯರು ಅದನ್ನು ಬಳಸಿರುವ ರೀತಿ ಸಂಸ್ಕೃತದ 'ಯೋಗಾಚಾರ್ಯ' ಎಂಬ ರೂಪ ' 
ವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, ನೋಡಿ: 8೫. ಪು. 243 ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


ತೆ 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೨ಗಿ 


ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, . ಭಾವನೆಗಳು 
ತಮ್ಮನ್ನುಳಿದು ಬೇರೇನನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಯೋಗಾಚಾರರು ಈ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು 
(ವಿಜ್ಞಾನ) ಬಿಟ್ಟು ಬೇರಾವುದರ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನೂ ನೆಂಬುವುದಿಲ್ಲವಾಗಿ ಅವರನ್ನು ವಿಜ್ಞಾ ನ- 
ವಾದಿಗಳು ಎಂದೂ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. | 

ಈ ಅತಿರೇಕದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಬಳಸುವ ಪ್ರಮುಖ ವಾದಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೆಲವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದು ಸ್ವಪ್ನಗಳ ಹೋಲಿಕೆ. ಅಲ್ಲಿ 
ಅನುಭವವು ಅದರ ಅನುಬಂಧಿಗಳಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಇಲ್ಲದೆಯೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ 
ಆಂತರಿಕ ಚಿಂತನೆಗಳು: ಬಾಹ್ಯಚಿಂತನೆಗಳಂತೆ ತೋರುತ್ತವೆ. ಅರಿವು ಸ್ವ-ಸಂವೇದಿ 
ಯಾದದ್ದು ಎಂಬ ಉಳಿದೆ ಬೌದ್ಧ ಶಾಖೆಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು 
ಯೋಗಾಚಾರರ ಎರಡನೆಯ ವಾದ. ಸಂವೇದನೆಯ ಸ್ವ-ಸಂನೇದಿತ್ತವು ಜ್ಞಾತೃವೂ 
ಜ್ಞೇಯ ವೂ ಅನನ್ಯವಾಗಿರುವ ಒಂದು ನಿದರ್ಶನ. ಯೋಗಾಚಾರರ ವಾದ ಹೀಗೆ : ಎಲ್ಲ 
ಅನ:ಭನಗಳೂ ಇಂತೆಯೇ ಆಗಿರಬಹುದು ; ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಸಂಗತ 
ವಾಗೆದ ವಿವರಣೆಯು ಮತ್ತೊಂದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಸಂಗತವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣನೇ ಇಲ್ಲ. 
ಘಟನನ್ನು ಕುರಿತ ಅರಿವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಜ್ಞಾನವೂ ಜ್ಞಾ ತೃವೂ ಒಂದೇ ಆಗಿರಬಹುದು. 
ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಹೀಗೆ ಸ್ವ-ಜ್ಞಾ ನವೇ. ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಅದರ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ವೃತ್ಯಾಸವನ್ನು ಕಾಣುವುದು ಭ್ರಮೆ. ಒಂದೇ ಚಂದ್ರನು ಭ್ರಮೆಯಿಂದ 
ಎರಡಾಗಿ ಕಾಣುವಂತೆ ಇದು. ಯೋಗಾಚಾರರು ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಪೋಷಕವಾಗಿ 


. ಬಳೆಸುವ ಮೂರನೆಯ ಆಧಾರನೆಂದರೆ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅದರ ವಸ್ತುವಿನ ನಡುವೆ ಇರುವ 


ಅವಿರತ ಸಂಬಂಧ (ಸಹೋಪಲಂಭ-ನಿಯಮ). ಚಿಂತನೆಗಳೂ ವಸ್ತುಗಳೂ ಒಬ್ಬಾ 
ಗಿಯೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಒಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮತ್ತೊಂದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು 
ಬೇಕೆ ಬೇಕೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಗತ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಒಂದೇ ಅಂಶದ ಎರಡು ಬೇರೆ 
ಬೇಕೆ ಸ್ಥಿತಿಗಳು (ಅವಸ್ಥೆಗಳು) ಎಂದು ಅನನ್ನು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಕೊನೆಯದಾಗಿ 
ವಸ್ತುಗಳು ಎಂಬುವು ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯೆಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಒಬ್ಬನೇ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಮಯಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ 
ತೋರುತ್ತವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೊಂದಿ 
ನಿಜವಾದುದಾಗಿದ್ದರೆ: ಈ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು.3 
ಸ್ವ-ನಿಷ್ಕತೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಮುಂದೊಡ್ಡು ವ 

1ವೇ.ಸೂ. 11. . 28ರ ಮೇಲೆ ಶಾಂಕರಭಾಷ್ಯ. 

ಶ್ಲೋ. ವಾ. 286, ಶ್ಲೋ. 59. ಬೌದ್ಧರ ಎರಡು ಭಾವನಾವಾಗ ಶಾಖೆಗಳಿಗೂ 
ವಾದವು ಸಮಾನವಾದದ್ದು. 


೨.೨೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗೆಳು 


ವಾದಗಳು ಇನೇ. ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು. ವಸ್ತುವೂ ಕ್ಷಣಿಕ ಎಂಬ 
ಇನ್ನೊಂದು ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ ಅಷ್ಟೆ. ಆದರೆ ಆ ವಾದಗಳು ಯಾವುವೂ 

ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗುವಂಥನಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ತೆಗೆದು 
ಹ ಸಬಹುದು... ಅನುಭವದ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸ ಸ್ವ ರಾ ಶ್ರಭಾನನೆಂಬುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅವು ಗಳ ಅನುಭನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯಾನ ಇಬ್ಬ )ರಿಗೊ ಗಧಾ ಯವಿರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು 


ನ ಗಿದೆ. ಇಂತಹ ನಾದದಲ್ಲಿ ಎರಡು. "ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಹಿಸಿಕೋ ಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. 
ಮೊದಲನೆಯದು, ಒಬ್ಬ ಜ್ಞಾತೃನಿಗೂ ಮತ್ತೊಬ್ಬನಿಗೂ ತ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಏಕಾಭಿ 


ಪ್ರಾಯವಿಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬು ಇತ ಇನ್ನೊಂದು, ಯಾವುದಾದರೂ ವಸ್ತು ಎದುರಿಗೆ 
ಪ್ರವಾದಾಗ ಅದು ಹೇಗಿದೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು. 
ಆದರೆ ಹಾಗೆ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿ ವಸ್ತುವಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಮುಖವೊಂದಿರಬಹುದು, ಇದ 
ರೊಡನೆಯೇ ಅದು ತನ್ನಿಂದ ಹೊರಗೆ ನಿಜನಾದ ವಸ್ತುವೊಂದರತ್ತ ಕ್ಸ ತೋರಿಸಬಹುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರತ ಕದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತು ಗಳಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಅರ್ಥ 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಯೋಗಾಚಾರತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಕಾರಾತ್ಮಕ ಸ ಬಲ ಇದೆ. 
ಇದನ್ನು ಕೇವಲ ಸರಾಗವಾಗಿ ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತ ವತಾವಾದದಲ್ಲಿ 
ಸಮರ್ಥಿಸುವ ವಿರುದ್ಧದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರತ ಕ ಸಾಕ್ಷ್ಯದಿಂದ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ನಾವು ಪರಿಶೀಲಿಸ ಬೇಕಾದ ಬೌದ್ದ ಭಾವನಾವಾದದಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು ಮಾಧ್ಯ 
ಮಿಕ ಶಾಖೆ. ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇದು ಬುದ್ಧ ನ ಉಪದೇಶದ ಅ ಅತ್ಯಂತ ಮ ಬಖ್ಯ ಫಲ. 
ಅಲ್ಲದೆ ಸರಿಯಾಗಿ ವೌಲ್ಯ ನಿರ್ಣಯ ಮಾಡಲು ಅತ್ಯಂತ ಕಷ್ಟನಾದದ್ದೂ ಹೌದು. 
ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಕುರಿತು ಮಾಧ್ಯಮಿ:ಕರು ತಳೆದ ನಿಲುವು ಸಾ ಗಿ ನವೀನ. NE 
ಸ ಶಾಖೆಗಳ ಳೊ ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ವಸ್ತುಶ್ರೇಣಿಯಾದರೂ ನಿಜ ಎಂದು ಒನ್ಪಿಕೊಂಡಿ 
ರುವುದರಿಂದೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನ:ಭನದ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಮುಖವಾದರೂ ನಿಜ  ಎಂದಂ 
ತಾಯಿತು. ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ದೈ ದೃಷ್ಟಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕ್ರಾಂತಿಕಾರಿಯಾದದ್ದು. ಅವರು 
ಜಾ ಸ್ಲಿನದ ಪಾ ಪ್ರಿಮಾಣ್ಯವನ್ನೆ ; ಸ ಕೆ ಪ ಶ್ರಶ್ನಿಸ ಸುತ್ತಾ ಸ ಜಾ ನವನ್ನು ನ 


ಟೆ 


1ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಈ ಶಾಖೆಯ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು “ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರು' 


ಶ 
ಎಂದು ಕರೆಯಬೇಕು. ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತಿವನ್ನು “ಮಾಧ್ಯಮಕ' ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ನೋಡಿ: ERE. 


101. viii. “ಮಾಧ್ಯಮಕ'. 
ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಸಾ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಮಧ್ಯಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿ ಎಂಬುದು 
ಅದರ ಅರ್ಥ. ನೋಡಿ : ಪು. 132, ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ್ದು ಕ್ಯ ತ 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨.೨೩ 


ಒಂದು ಭಾಗದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ ಸ್ವತಸ್ಪಿದ್ದ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ಬಾರದು ಎಂಬುದು 
ಅವರ ನಿಲುವು. ಸತ್ಯವನ್ನು ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಕ ಸನೀಸಿಸುತ್ತೇವೆಂದು ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ನಂಬಿಕೆ. ಆದರೆ ಸತ್ಯ ಎನಿಸಿಕೊಂಡ ಇದೆರ ಸ ಸರೂಪನನ್ನು ವಿಚಾರ ಮಾಡಲು ಹೊರಟರೆ 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಸ್ವ- ಗಳ ಅದರಲ್ಲಿ su ಕಾಣುತ್ತದೆ. ವಿವೇಚನೆಗೆ 
ತೊಡಗಿದ ಕೂಡಲೆ ಸತ್ತ ವೆನಿಸಿಕೊಂಡದ್ದು ಎಷ್ಟು ಟೊಳ್ಳು ಎಂಬ.ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. 
"ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸತೊಡಗಿದ ಕೂಡಲೆ ನಕ ಕರಗಿಹೋಗುತ್ತನೆ". ಉದಾ- 
ಹರಣೆಗೆ ಮಡಕೆಯ ಜ್ಞಾನ ದೊರಕಿತು ಎಂದು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೋಣ. ಆ 
ಮಡಕೆಯ ಸ್ವರೂಪವೇನು ? ಅದು ಹಲವು ಅಂಶಗಳ ರ ಸ ಒಂದೇ 
ಸಮಗ್ರ ವಸ್ತುವೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕೇಳಿಕೊಂಡರೆ, ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೊಂದು 
ನಿಲುವನ್ನೂ ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ  ಸಮರ್ಥಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿ ಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅದು ಅಂಶಗಳ ಸಂಘಾತವಾಗಿದ್ದ ರೆ ಅಂತಿನುವಾಗಿ ಅದು ಅಣ:ಗಳೆ ಸಂಘಾತವೂ ಆಗಿರ 
ಬೇಕು. ಅಗೋಚರವಾದ ಅಣುಗಳ ಸಂಘಾತವೂ ಅಗೋಚರವಾಗಿಯೇ ಇರಬೇಕಾ 
ದುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಒಂದುವೇಳೆ ಈ ಕಷ್ಟವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ನಾವು 
ಅದು ಅದರ ಘಟಕಗಳನ್ನು ಮೀರಿದ ಒಂದು ಸಮಗ್ರವಸ್ತು ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಅನೆರ 
ಡಕ್ಟೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸಮರ್ಪಕನಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದು ಅ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಹಾಗೆಯೇ ನಿಜನಾದುದೆಂದು "ತೋರುವ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಂಟೇ ಇಲ್ಲವೇ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನಿನರಿಸಲಾರೆವು. ಒಂದು ಘಟವು ಯಾವಾಗಲೂ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ 
. ಎನ್ನುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ತಯಾರಿಸುವ ಅಗತ್ಯವೇನು ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅದರ ಕತ್ಯವಿನ ಕುಶಲತೆ ಅನಾನಶ್ಯ ಕನಾಗುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲು, ಅದು ಒಂದು 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇರಲಿಲ್ಲ, ಅನಂತರ ಆಸಿತ ಬಂದಿತು ಎಂದು "ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಒಂದೇ 
ವಸ್ತುವಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಅನಸ್ತಿತ್ತಗಳ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ನೀಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣ 
ದಿಂದಾಗಿ ಆ ನಸ್ತುನಿನ ಸ್ವರೂಪವು ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಕಷ್ಟಗಳಿಂದ ಪಾರಾಗಲು 
ಇರುವ ದಾರಿ ಒಂದೇ. ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸ್ವಂತನಾದ . ಸ್ವಭಾನವೊಂದಿಲ್ಲ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುವುದು (ನಿಸ್ಪ ಭಾವ). ಇದು ಸ್ವಭಾವನಾದಕ್ಕೆ (ಸು. 105) ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ನಿರುದ್ಧವಾ ದ ನಿಲುವು. ವಿಜ್ಞಾ ನದ ವಿಷಯಕ್ಕೂ ಇದೇ ವಾದವನ್ನೇ ವಿಸ್ತರಿಸಿ, 
ಸ್ವ- ಸತ್ವ ವಿಲ್ಲದ್ದು ಅಥವಾ ಸ್ವಯಂ ವಸ್ತುವಲ್ಲದ್ದು ಎಂದು ಅದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸ- 
ಲಾಗಿದೆ. ಈ ತರ್ಕ ವಿಧಾನವು ಮಾಧ್ಯಮಿಕರನ್ನು ಮುಂದಿನ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 

ಒಯ್ದಿತು : ಲೌಕಿಕ ಜೀವನದ ಉದ್ದೆ ೇಶಗಳಿಗೆ ಜಾ ್ಲಾನವು ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾದರೂ, 
ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಂದರ್ಭನುಸಾರವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣಬದ್ಧ ವಾಗಿರಬಹುದು ಆಥವಾ ಆಗಿಲ್ಲ 
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ದಿರಬಹುದಾದರೂ, ಅದಕ್ಕ ಯಾವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಹತ್ವವನ್ನೂ ನೀಡುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ವಿಲ್ಲ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಲಿ, ಅನುಮಿತವಾಗಲಿ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ ಸಾಸೇಕ್ಸ. ನಿರಸೇಕ್ಷ. 
ಸತ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾ ನನೆಂಬುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಮಾಧ್ಯಮಿಕರು ಅಂತಃಸತ್ಯ 
ವನ್ನಾಗಲಿ ಬಾಹ್ಯಸತ್ಯನನ್ನಾಗಲಿ ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇವರ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು 
ಶೂನ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತ(ಶೂನ್ಯವಾದ)ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ನಿಲುವನ್ನು ಸ್ಥಾನಿಸುವ 
ಈ ಅಸದೃಶ ವಿಧಾನವನ್ನು ಇತರರೂ ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಇದು ಉಗಮಗೊಂಡದ್ದು 
ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರಲ್ಲೆ € ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಇದನು ದ್ವಿನಿಭಜನ ನಿಧಾನ (dichotomy) 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬ್ರಾಡ್ಗೆ (Bradley)Mೆಖ ಬಳಸಿದ 
ವಿಧಾನವು ಇದನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಈ ನಿಧಾನವನ್ನು ಬಳಸಿ. ಆತ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಹೇಗೆ ಸ್ಟ. ವಿರೋಧಿಯಾಗಿವೆ ಮತ್ತು 
ಅವು ಕೇವಲ ಉದ್ದ ತ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನನೇನೂ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ತನ್ನೆ ಕಾರಿಕಾ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ, ಒಂದಲ್ಲ, ಹಲವು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ 
ನಾಗಾರ್ಜುನನು "ಚಲನ' ಮುಂತಾದ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ನಂಹಾವಲೋಕನ ವಾಡಿ, 
ಅವೆಲ್ಲ ಹೇಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆಜ್ಞೆ ಯವಾದಂಥವು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಮಾಧ್ಯಮಿಕರಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳೆರಡರ ಮೌಲ್ಯವೂ ತತ್ಕಾಲದ 
ವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅನುಮಾನವು ಎಲ್ಲ ಶಾಖೆಗಳಿಗೂ ಹಾಗೆಯೇ. ಏಕೆಂದರೆ : ಬೌದ್ದ 
ಸಿದ್ದಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳೂ ಅಸತ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎರಡು ಪ್ರಮೇಯಗಳ .: 
ನಡುವೆ ಇದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಆಧರಿಸಿದ ಅನುಮಾನವು ಪ್ರಮಾಣ : 
ವಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ... ಅಲ್ಲದೆ, ವಾಸ್ತವತಾಸಂಥಗಳೆ ಪ್ರಕಾರ ಕೂಡ ಈ 
ಪ್ರಮಾಣವು ಭಾವನಾತ, ಕವಾದ ವಿವರಣೆಗಳಿಗೆ ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ್ನ ಲಕಣಗಳಿಗೆ! 
ಕ ಹಿ ಶಿ ದದ 
ಮಾತ್ರ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವು. ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ `ಮಾತ್ರ ಸೇರಿದ ವಿಷಯಗಳು. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಪ್ರಮಾಣವು ಅಂತಿಮ ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ. ಇಡೀ ಅನುಮಾನದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು 
ಆಲೋಚನೆಯಿಂದ ಆರೋಪಿತವಾದುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅನ್ನಯನಾಗುತ್ತದೆ, ಹೊರಗಿನ 
ಸತ್ಯಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ದಿಜ"ನಾಗನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ.3 
ಇನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಯೋಗಾಚಾರ ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ- 
ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಸಮಾನ ಎನ್ನಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಹೊರಗಿನ ನಸ್ತುಗಳು ಇನೆ ಎಂಬು. 
ದನ್ನು ಅದು ಕೂಡ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ವಿಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ “ಕ್ಷಣಿಕ ಭಾವನೆ' ನಿಜ 
ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವಂಥದು ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ ನಿಜ. 


3ನ್ಯಾಯಬಿಂದು. ಅಧ್ಯಾಯ : 1. ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು.30. 


2ನೋಡಿ : ಶ್ಲೋ. ವೂ ಪು.158,, ಶ್ಲೋ. 168 (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ) 
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ಆದರೆ ಆದು ತನ್ನನ್ನು ತಾನೇ ಅರಿಯುತ್ತದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಸದದ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಪಾನುಭನ ಅಲ್ಲ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು 
ಪರಮ ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಈಗಾಗಲೇ ವಿನರಿಸಿರುವಂತೆ ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತನ್ನು 
ಅದು ಕೇವಲ ಆಧಾರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯಾಗಿ ಮುಂದಿಡುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಶಿಶ್ಚಿತತೆ 
ಇಲ್ಲ. ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳು ಸತ್ಯ, ಅವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವಂಥವು ಎಂದು 
ನಂಬುವ ವೈೆಭಾಷಿಕ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅಂತಿಮವಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ಮೌಲ್ಯವು 
ದೊರೆತಿರುವುದು. 
ಬೌದ್ಧ ರು ಈ ಎರಡು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ ತ್ತಾರೆ. ಶಬ್ದ 
ಮುಂತಾದ ಇತರ ಪ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನೂ ಚನುಮೂಕೆ ಗುಂಪಿಗೇ ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆಂದೆ 
ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅವರು ಸಂಪ್ರದಾಯವ ನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂದು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ 
ಬಾರದು (ಪು. 191). ಅದನ್ನು ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ಕಕೆದು ಅದಕ್ಕ ತರ್ಕದ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು 
ಕೊಡಲು ಅವರು ಒಪು ವದಿಲ್ಲ, ಅಪ್ಪೆ. ಈ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸರದು ವೈ 'ೀಹಿಕರ 
ದೃಷ್ಟಿ ಯೇ. : ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಸೋಡೋಣ- 
ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನವು ಜಾ ನಕ್ಕೆ ನೀಡಿರುವ ಸ್ಥಾನವು ತೀರ ಬಾಧಿತವಾದದ್ದು 
ಎಂಬುದು ಇದುವರೆಗೂ ಹೇಳಿದ್ದ ಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. "ಬದುಕಿಗೆ ಜ್ಞಾ ನವು ಬೆಲೆಯುಳ್ಳ 
ದ್ದಾ ಗಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಆಧ್ಯಾತಿ ಶನಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ಏನೇನೂ ಮಹತ ವಿಲ. 
ಸತ್ಯವೆಂದು ಒಸ್ಸಲು ಬೌದ್ದರು ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡಿರುವ ಒರೆಗಲ್ಲಿಗೆ ಅಂದರೆ ನಾವು ಅತೆ 
.. ತ್ರಿರುವ ಉದ್ದಿ ಶೃವನ್ನು ದೊರಕಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಅದಕ್ಕಿರಬೇಕು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ 
ಅವರ ಈ ನಿಲುವು (ಸ್ರಾಸಕತ್ವ):. ತಾನು ಉದ್ಭೋಧಿಸುವ ನಿರೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಪೂಕೈ ಸುವ 
ಜ್ಞಾ ನವೊಂದೇ ಸತ್ಯ. ಇಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ವಿಚಿತ್ರವಾದದ್ದೇನೂ ಇಲ್ಲ... ಪೂರ್ವ ಪಶ್ತಿ ಮ 
ಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸಮರ್ಥಕರಿದ್ದಾರೆ. ಬೌದ್ಧರ ದೃಷ್ಟಿಯ ವೈಶಿಷ್ಟ ನಿರು 
ವುದು, ಸಜಿ ದಾನೆ ಜಾ ಸ್ಲಾನದ ವ್ಯಾ ನಹಾರಿಕನಾದ ಕಣೆ ಹೆಚ್ಚು 
ಕಡಮೆ ಸರಿ, ಅಪ್ಪೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ. ಅ ತ ಸತ್ಯದ ಕಲ ಬನೆಯು ಅಸಾಧಾರಣ ಹ 
ಯದಾದುದರಿಂದೆ ಇದು ಅಗತ್ಯವಾಯಿತು. ನೈ ಭಾಷಿಕರ ಪ್ರಕಾರ, ಸ್ವ-ಲಕ್ಷ ಕ್ಷಣವನ್ನು 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹೊಂದಿರುನ  ನಿರ್ನಿಕೆಲ್ಪಕದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಆ ಸ. "ಲಕ್ಷಃ ನನ್ನೂ, 
ಮುಟ್ಟು ಸವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕಂದರೆ, ಒಂದೇ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಅದು ಹೊ (ಗಿಬಿಡುತ್ತೆ. 
ಆದ್ದ ಅ ಜಾ ಸ್ಲಿನವು ಸಾಧಿಸಬಹುದಾದ ಸರಮಾವಧಿ ಬ್‌ ನಾವು ಅರಿತ ಸ್ನ ಸ್ವ -ಲಕ್ಷಣ 
ವನ ಒಂ ದು" ಅಂಶವಾಗಿ: ಉಳ್ಳೆ ಶ್ರೇಣಿಗಳ ಕಡೆಗೆ ಕೈ ತೋರಿಸುವುದು. "ಎಂದರೆ, 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಗೋಚರನಾಗುವ ವಸ್ತು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತು. ನಾವು ಸಾಧಿಸುವುದಾದರೋ 
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೨.೨೬. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವನ್ನಲ್ಲ ; ಆದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಶೆ ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನು. ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ : ತಾರ್ಕಣೆ 
ಎಂಬುದು ಡಾ ವಾಸ್ತವಜೀವನದ ಅಗತ್ಯ ಗಳನ್ನು. ಪೂಕೈಸಲು ಇಂಥ ತಾರ್ಕಣೆಯೇ 
ಸಾಕಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಹೀಗಾಗಿ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಜಾ ನಕ್ಕೂ ಸಾಕ್ಲಾತ್ಪಾರಕ್ಟೂ ನಡುವೆ ಇರುವ ಅಸಂಗತತೆಯು ಗಮನಕ್ಕೆ ಬಾರದೆಯೇ 
ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾನವು ಕರ್ಮದ ಪಥನನ್ನು ಬೆಳಗುತ್ತದೆ ಎನ್ನ ಸಿ ಅಷ್ಟೆ. 
ಎಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಹೀಗೆ ಮಾಡುತ್ತ ನಿಯೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಐ? ಸತ್ಯ ಬೆ 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ದೃಷ್ಟಾಂತ ಇದು. ಹೊಳೆಯುತ್ತಿರುವ ರತ್ಪದ 
ಕಾಂತಿಯನ್ನು ನೋಡಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕಾಂತಿಯ ರತ್ತ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿದು ಕೈ 
ಚಾಚುತ್ತಾಕನೆ, ಆದೆರೂ ತ ವನ್ನು ಸಡೆದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆ. ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ, ಸರ್ವದಾ, 
ವಸ್ತುಗಳು ಎಂದರೆ ಅವುಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳೇ. ಊಹಾಪ್ರ ತಿಜ್ಞೆ ಯ ಪ್ರಕಾರ ಆವು 
ಅಸತ್ಯ. ಆದರೂ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನವು ನಮಗೆ ಪ್ರ ಸಭೆ ರಕ Se 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ತನ್ನ ವಸ್ತುವಿನ ಸಂಸರ್ಕವನ್ನು ನಡೆದಿರುವ ವಸ್ತುಶ್ರೀಣಿಗೆ ನಮ್ಮನ್ನು 
ಒಯ್ಯುತ್ತಣೆ. ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾನದ ಅಂತಿಮ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವು ಅತ್ಯಲ್ಪ ಬ್ರಿ ಮಾತ್ರ ತ್ರವಲತೆ 
ಅದರ ವ್ಯವಹಾರವಕೌಲ್ಯವೂ ಕೂಡ ಪರೋಕ್ಷ ಸ್ವರೂಪದ್ದು. 
ಇದಿಷ್ಟೂ ಸತ್ಯದ ಮಾತಾಯಿತು. ಆದರೆ ಈ ಪರಿನಿ.ತ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕೂಡ 
ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರಮಾಣನಬ್ಬರಿಸಬಹುಡು. ದೃಷ್ಟಿಮೋಷದಿಂದ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯು ನೀಲಿಯ 
ಮಚ್ಚೆ ಇರುವಲ್ಲಿ ಕಪ್ಪು ಮಜ ಯನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಇದು ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆ 


ಜಿ 
ಅಥವಾ ಭ್ರಮೆ (ನಿಸರ್ಕಯ). ಅನ REE ತಪ್ಪಾಗಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಸರಿಯಾದ 


ಸಾಮಾನ್ಯ ಚ ಅದು ಗ್ರಹಿಸದೆ BE ಹೀಗೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳ 
ಪಾ ಮಾನ್ಯ ಈ ವಿನರಣೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಕುಚಿತಗೊಳಿಸುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೂ ಅಥಿವಾರ್ಯ 
ವಾದಂಥದಲ್ಲ, ತಾರ್ಕಣೆ ಮಾಡಿದ ಮೇಲೆಯೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಧ್ಯ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಕಾರ ಸಮಸ್ತ ಜ್ಞಾ ಸ ಜಃ ತಪು ಹ ಬಾಹ್ಯ 
ಪ್ರಮಾಣದ ಸಹಾಯ ಅದಕ್ಕೆ ಆಗತ್ಯ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯ ೈವೇನೊ ಇಲ್ಲಿ. 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಪರೀಕ್ಷಣದ ಅಗತ ವ್ರ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ನಿವೇಜಕೆಯನ್ನು ಸದ್ಯ ಕ್ಪೈ 
ಮುಂದಕ್ಕೆ ಹಾಕಿ ಈಗ, ಸ ನ ಅಸತ್ಯವಾಗಿರುವ ತ್ತಿ ನೆ ತಿರುಳು ಸ ಜತ್ತ: 
ನಾತ್ಮಕ ನಿರೂಪಣೆಗಳು(ಶಲ್ಪ ನಾ)ಇ ಇವುಗಳೆನಡುನೆ ಇರುವ ವ ವ್ಯತ್ಕಾ ತ್ಯಾಸವನ್ನು ಸೂಚಿನೋಣ. | 
ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಸ್ವಭಾವತಃ ಅಸತ್ಯ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಪಾ! ನುಭವವು ಇರುನಲ್ಲಿ ಲ್ಲ ಚ ಇದ್ದೇ ಇನೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಭು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂಬುದರ ಅನಿವಾರ್ಯ ನಿರ್ಬಂಧ 


ಡಿ 


ಸಾರಕ ಕಾರಾ 
ಸ, ದ. ಸಂ, ಪು. 23 
3ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಕಂ ಸ್ವತಃ : ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಂ ಪರತಃ. ಸ. ದ. ಸಂ. ಪು.129. 


ಅನಂತರದ ಬೌದ ಪಂಥಗಳು ವಿ೨೭ 


ಅದು--ಮನಸ ಸ್ಸು ಸತ್ಯವನ್ನು ತಾನು ಗ್ರಹಿಸಿದಂತೆ ಯಾವ ಚೌಕಟ್ಟಗೆ ಅಳವಡಿಸು 
ತ್ತದೋ ಅದೇ ಪ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಆದರೆ ತಪ್ಪುಗಳು ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ ಆಗುವಂಥವು, 
ಗ್ರಹಿಸುವ ಕೆಲವು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೆ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರುವಂಥವು. ಅಲ್ಲದೆ, 
ಭ್ರನೆಯ ತಿರುಳಿನಂತಲ್ಲದೆ, ದೋಷಗಳನ್ನು ಖಚಿತವಾದ ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸ 
ಬಹುದು. es ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟು ವ ರೂಪಗಳು 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಈ ಗುಂಪುಗಳು ಜ್‌ ವರ್ಷಗಳು ಯಾವುವು 
ಚತ ಮುಂದೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
| Il 
ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ನಾಲ್ಕು ಶಾಖೆಗಳೂ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಂಡಿಸಿರುವ 
ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರ ಸಮೇಯ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳನ್ನು ನಿವೇಚಿಸುವಾಗಲೇ ಮೂಲತತ್ವದ ಅನು- 
ಸಂಧಾನದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ದೃಷ್ಟಿ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿದಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೂ ಈಗಾಗಲೇ 
ನಾವು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಬಬ್ಬು "ಡಿಸಿ ಅಗ ತ್ರೈವಾಜೆಜಿಯಲ್ಲಿ: ವಿವರಗಳನ್ನು ತುಂಬುವುದು, 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು 'ಶಾಖೆಯೂ ಸಾ ತ್ತನ್ನು ಕುರಿತು ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಟಿ ಯ ನಿಷಯೆದಲ್ಲಿ 
ಸುಸಂಬದ್ಧ ನಾದ ಭಾವನೆಯು ಜೊರಕುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಆನಶ್ಯ ಜಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ 
ಧರ್ಮದ 'ಿತಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಇವು : (1) ಸುಕ ಸೂಡಾ ಗ ಬದಲಾಯಿಸು 
ತ್ತಿರುವ ಪರಂಪರೆ (ಸಂತಾನ) ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ. (2) ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಸಂಘಾತ, ಆತ್ಮ ರಹಿತ 
ವಾದ್ದದು. ಇನೇ ಪ್ರಸ್ತುತ ಘಟ್ಟದ ಬೋಧನೆಯ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಆಗಿ ಇನ್ನೂ 
ಉಳಿದಿನೆ. ಆದರೆ ಅವು ಹೆಚಿ ತಿನ ಪ್ರಾ ಮುಖ್ಯವನ್ನು ಪಣೆದಿರುವುದೂ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ 
ಇದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವು ಮೊದಲಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಶಾಸ್ತಿ €ಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿನೆ. ಇವು 
 ಗಳೆಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದಾದ ಕ್ಷಣಿಕತೆಯ ಸಿದಾ ಂತವನ್ನು ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಮಾತುಗಳನ್ನು 
ಹಿಂದಿ ಹೇಳಿರುವುದರ ಜೊತಿಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸುತ್ತ (ವೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ನಾಗಿ ಬದಲಾವಣೆ ಎಂದರೆ, ಯಾವುದೇ ವಸ್ತು ಬದಲಾವಣೆಗೊಂಡರೂ 
ಕೂಡ, ಜ್‌ ದೆ ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾಗದ ವಸ್ತು XA ಎಂದಿಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳೊ ಣ. ಸಾಮಾನ್ಯ ದೃ ಸ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಕೆಲವು ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದು XB 3: 
ತೈದೆ. ೫ ಎಂಬ ಅಂಶವು ಘಟ್ಟ ಗಳಲ್ಲೂ ಇರುವ ಸಾಮಾನಾ ್ಯ್ಯಂಶ, ಲಕ್ಷಣ 
ಗಳು ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಿದ ದ್ದರೂ Rr: ವಸ್ತುವೊಂದು ಉಳಿದೀ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬ 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಬೌದ್ಧರ ರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ; ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬದಲಾವಣೆಯೂ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಇದನ ; ಸಸ ಅನಿವಾರ್ಯ, ಎಂಬುದು ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ. ಎಂದರೆ, ಬದಲಾವಣೆ 
| ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ವಿಕಾಸನಲ್ಲ, ವಿಶ್ಲನ ಎಂದೆನರ ತಾತ್ಸರ್ಯ. ಅವರ ವಾದಗಳು 
ಇವು: ಮೇಲಿನ ಉದಾ ಹರಣೆಯಲ್ಲಿ "ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು. FE EE AB ಸ್ಟ ತ್ರಿ 
_ ಗಳು ೫ ನ ಮೇಲೆ ಯಾನ ಸರಿಣಾಮನನ್ನೂ odd A ಯನ್ನು B ಲಗಿ 


೨೨೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪರಿವರ್ತಿಸಿದರೆ ಆಗ ೫ ಎಂಬುದು ಸಿ ಯ ಸಾಂಕೇತಿಕ ವಿಶೇಷಣ ಮಾತ್ರ. ಅದನ್ನು 
ಅನಾವಶ್ಯಕ ಎಂದು ಕ್ಸೆ ಬಿಡಬಹುದು. ಇದರ ಫಲಿತವೇನೆಂದರೆ, ಸ ಯು 8 ಯೇ 
ಆಗುತ್ತದೆ, ಅಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣ:ವುದು 'ಸಂಪೂರ್ಣ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನೇ. 
ಇದಕ್ಕೆ ಬದಲು ಇವೇ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ೫ ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿ ತನ್ಮೂಲಕ 
ಅದನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತವೆ. ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೂ, ಆಗಲೂ ನಾವು ಕಾಣುವುದು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನೇ. ಏಕೆಂದರೆ ೫A ಎಂಬ:ದರ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಈಗಿರುವುದು 
YA; ನಾವು ಮೊದಲು ಊಹಿಸಿದಂತೆ 28 ಅಲ್ಲನೇ ಅಲ್ಲ. ಇದನ್ನೇ 
ಇನ್ನೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ರೂಢಿಯಲ್ಲಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ, 
ಇರುವುದಕ್ಕೂ (Being) ಆಗುವುದಕ್ಕೂ (Becoming) ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಬಹುದೆಂಬ 
ಊಹೆಯೇ ಬದಲಾವಣೆ ಎಂಬುದರ ಆಧಾರ. ಆದರೆ ಅಂಥದೊಂದು ಸಂಬಂಧದ 
ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನೇ ಬೌದ್ದ ರು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ಇರುವುದು ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲ. ಆಗುವುದು ಎಂಬುದೊಂದೇ ಸತ್ಯ. ಬದಲಾವಣೆ 
ಎಂಬುದು ಸಂಪೂರ್ಣ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ, ನಿರಂತರವೂ ಆದದ್ದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ 
ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ತಾಳಿರುವ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಇದು ನೇರವಾಗಿ ಸಿದ್ದ ವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಸತ್ಯವು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣ ಅಥವಾ ಒಂದು ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವಂಥದು 
ಎಂಬುದು ಅವರ ಭಾವನೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಬೀಜವು ಮೊಳಕೆಗೆ ಕಾರಣ. ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಪರಿನರ್ತನೆಯ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಬೀಜವಾಗಿದ್ದುದರ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಅಂಶವೂ . 
ಉಳಿದಿರದೆ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿಹೋಗಿನೆ(ನಿಶನ್ರಯ ನಾಶ). ಬೀಜವಾಗಿ 
ಮೊಳಕೆಯನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡುವ ಅದರ ಶಕ್ತಿಯೂ ಕೂಡಲೆ ಪ್ರಕಟನಾಗ 
ಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ, ಹಾಗಾಗದೆ ಹೋಗಿದ್ದಲ್ಲಿ ನಾವು ನಿನಿತ್ತನನ್ನು ಮಖಂದೂಡಿ ' 
ದಂತಾಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ ಸ್ಪ ಗಿತಗೊಳಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನವು ಇದನ್ನು. 
ಪೂರ್ವಾಪರ ವಿರೋಧ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಯಾವುದೇ ಒಂದನ್ನು 
ಉತ್ಪಾದಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಡೆದಿದ್ದೂ ಅದನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸಜಿಯೇ ಹೋಗುವುದನ್ನಾ ಗಲಿ, 
ಅಥವಾ ಸ್ವಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪವಾಗಿ ಮಾಡುವುದನ್ನಾಗಲಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಸಹ, ಸುಪ್ತವಾಗಿದೆಯೆಂದರೂ ಒಂದೇ ಅದು ಅಸಮರ್ಥವೆಂದರೂ ಒಂದೇ. 
"ಮಾಡಬಲ್ಲ:ದು' ಎಂಬುದಕ್ಟೊ "ಮಾಡುತ್ತದೆ' ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ತಾರತಮ್ಯ ಮಾಡು 
ವುದು ಕೃತಕ ಕಲ್ಪನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ಏನಾದರೂ ಶಕ್ತಿ ಇದ್ದರೆ ಅದು 
ತತ್ಸ್ಪ್ಪಣವೇ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಭಿನ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದೇ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಒಂದು ವಸ್ತು ಇದೆಯೆಂಬುದು ಅದು ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿದ್ದಾಗ 
ಮಾತ್ರವೇ ಆದುದರಿಂದ ಅದು ಕ್ಷಣಿಕನೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಯತ್‌ ಸತ್‌ ತತ್‌ ಕ್ಷಣಿಕಂ.' 
ದ ಸಂ. ಪು9-12; ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 444 ಟಿಪ್ಪಣಿ. | 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೨೯ 


ಸತ್ಯದೆ ಏಕ್ಸೆಕ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣವು ಪಾ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕಯೋಗ್ಯ ತೆ ಅಥನಾ "ಆ ಕಣದ ಸ್ಪಂದನ? 
ಮ ದೃಷ್ಟಿಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಬೀಜವು ನೊಳಕೆಯಾಗುವುದಕ್ಕಿಂತ ಸಾ ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ 
ನೋಡುವುದಾದರೆ, ಆ ಕ್ರಣಗಳಲ್ಲೂ ಯಾವುದಾದರೂ ಕ್ರಿಯೆ ಇದ್ದೇಇತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಲೇಜೇಕಾಗುತ್ತ.ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಡೆ! ನಿಷ್ಟ ಯ ವಾಗಿದ್ದು ಏನೂ 
CE ಗಿದ್ದಿದ್ದ ರೆ ಅದು ಅಸತ್‌ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಸತ್‌ ಆದ ಯಾವುದನ್ನೂ 
—ಇಲ್ಲಿ ಮೊಳಕೆಯನ್ನು, ಸತಿ ಉತ್ಪಾದಿಸ ಸಲಾರದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕೃಣದಲ್ಲಿಯೂ 
ಅದು ಸಕ್ರಿ ಯವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾ ಕಲು ಇರುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ದಾರಿಯೆಂದರೆ 
ಅದು ತನ್ನಂಥ ಒಂದನ್ನು ಮರುಕ್ಷಣದಲ್ಲಿಯೇ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು. 
ಹೀಗೆ ಬೀಜವು ಎಂದೂ ನಿಸ್ಟಿಯವಲ್ಲ. ಅದು ಬೀಜವಾಗಿಯೇ ಮುಂದುವರಿಯಜಿ 
ಮೊಳೆಕೆಯಾದಾಗ ಆಗುವ ವ್ಯತ್ಕಾ ಸವೆಂದಕೆ ಶ್ರೇಣಿಯ ಸ್ಪರೂಪನೇ ಬದಲಾಯಿಸಿರು 
ವುದು. ಆದರೆ ಒಂದು ಹೊಸೆ H ಣಿಯು ಹಿಂದಿನ ಒಂದನ್ನೇ ಪರಿನರ್ತನಶೀಲವಾ ದದ್ದು. 
ಪ ಸಿದ್ಧಾಂತವು. ನಮಗೆ ಸಾ ತ್ತಿರುವುದು “ಇಸ್ಟ ನ್ನು: ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಮೊಳೆಕೆಯಾಗಿ ಪರವರ್ತಿತಮಾಸಿವ ಒಂದು 
ನಿಸ್ತ ಯೆ ಬೀಜದ ಬದಲು, ಕಲವು ಹೊಸ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳು ಉದ್ಭ ನವಾದಾಗ, 
ಮೊಳಕೆಯ ಶ್ರೇಣಿಯಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸುವ ಬೀಜದ ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನು. ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಈ 
ಕಾರಣಯೋಗ್ಯತೆಯನ್ನು ಅರ್ಥಕ್ರಿಯಾಕಾರಿತ್ವ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. "ಆಗುವಂತೆ 
ಮಾಡುವುದು” ಎಂದು ಅದರರ್ಥನೆನ್ನ ಬಹುದು. ಒಂದು ವಸು ನವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಲು 
ಸಹ ಯಾವುದೇ ಬಾಹ್ಯ ಕರಣಗಳ" ಅಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿ ತನ್ಮೂಲ 
 ಫೆವೂ ಇಜೇ ನಿರ್ಣ ಯಳ್ಸೆ ಬಂದಿದ್ದಾಕೆ!. ಸ ಸ್ರುವಿನಲ್ಲಿಯೂ ನಿನಾಶದ 
ಅಂಕುರಗಳೂ ಷಿ ಇನೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಯಾವುದೇ ವಸ್ತುವು ಒಂದು ಕ್ಷಣಕ್ಕಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲ ಇರಲಾರದು. ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ವಿನಾಶದ ಕಾರಣಗಳೆಂದು ಜನರು 
ಭಾವಿಸುವ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಡಕೆಯೊಂದನ್ನು ಒಡೆಯುವೆ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದೊಣ್ಣೆ 
ಇತ್ಯಾದಿ-ಕಾರಣಗಳು ಇನ್ನೊಂದು ಕ್ರಿ ಣಿಯನ್ನೆ ( ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲಿ 
ಮಡಕೆಯ ಚೂರುಗಳನ್ನು ಹೀಗೆಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅನಸ್ತಿತ್ತ (ಅಭಾವ) 
ಎಂಬುದನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲಾಯಿತು ಎಂಬ ಮಾತಿಗೆ ಅರ್ಥವೇ ಇಲ್ಲ ಒಂದು 
ವಸ್ತುವು : ತನ್ನನ್ನು ತಾನೇ ನಾಶಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ದಿದ್ದರೆ, ಬೇಕೆ ಯಾವುದೂ ಅದನ್ನು 
ನಾಶಗೊಳಿಸೆ Wa ಅದು HE 2-ಡ ಮರುಕ್ಷೆ. ದಲ್ಲೇ ಅದು ತನ ನ್ನು ಅಂತ್ಯ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ದಿದ್ದರೆ, ಯಾವಾಗಲೇ ಆಗಲಿ ಅದು ಎಕೆ ಇಲ್ಲವಾಗಬೇಕು. ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಈ ಕತೆ ಲ್ಲೇ ಹುಡುಕಿದರೂ ಯಾನ ಕಾರಣವೂ ಸಿಕ್ಕುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ಸ 


ಸನಾ R ಮಂ, 447-8, 


೨೩೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವೆಶಾಸ್ತ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಈ 


ವಸ್ತುಗಳು ಕ್ಲಣಿಕನಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಇಂತಹ ತೀರ್ನಾನನನ್ನು ಯಾರೂ ಒಪು ಎಸದಿಲ್ಲ. 

ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಇತರ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನೆಗಳೆ ಪ್ರತಿಪಾದ 
ಕರು ವಿಧವಿಧವಾಗಿ ಟೀಕಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಪರಿನರ್ತನಶೀಲವಾದರೆ, ಅದು 
ಪ್ರತಿಕ್ಷಣವೂ ಹೊಸದಾಗುತ್ತಲೇ ಇದ್ದರೆ, ಅದನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದೇ 
ಇಲ್ಲ. ವಸ್ತುವಿನ ಅರಿವು ಎಂದರೆ ಏನೆಂಬುದನ್ನು ಬೇರೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿ 
ಬಿಟ್ಟು ಬೌದ್ಧರು ಈ ಆಕ್ಷೇಪಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಂಗ್ರಹೆವಾಗಿ. 
ನೋಡಿದ್ದೇನೆ (ಪು 153)... ಅನರ ಪ್ರಕಾರ ಇದು ವಏಕರೂಸನಾದ ಜ್ಞಾ ನವೇ. ಅಲ್ಲ, 
ಸ್ಮ್ರೃತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಗ್ರೆಹಿಕೆಗಳ ಮಿಶ್ರಣ. ಅಲ್ಲದೆ, ನಾವು ಅದರಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸುವುದು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸುವಂತೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನ ಲ್ಲ, ಒಂದೇ ಶ್ರೇಣಿಯ ಅಂಶಗಳಾಗಿರುವ 


ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಎರಡು ಭಿನ್ನನಸ್ತುಗಳನ್ನು. ಸ ವಸ್ತುವು ಎರಡು ಬೇಕೆ ಬೇಕೆ ಕಾಲದ 
ಹಿನ್ನೆಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂದು ಅವರು ಕೇಳುತ್ತಾರೆ... ಬೇರೆ ಮಾತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವಸ್ತುಗಳು ಒಂದನ್ನೊಂದು 
ಹೋಲುತ್ತವೆ ಅಷ್ಟೆ. ಆ ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನೇ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾ ನನೆಂದು ಭ್ಹಮಿಸೆ 
ಲಾಗಿದೆ. ತಿಳಿನಿನ ಫಲನಾಗಿ ದೊರೆಯುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯು ಸೂಚಿಸುವಂತೆ 
ನಮ್ಮು ಭಾವನೆ ನಾವು ಹಿಂದೆ. ಕಂಡ ವಸ್ತುವನ್ನೇ ಪುನಃ ಕಾಣತ್ತಿದ್ದೇವೆಬುದಾಗಿ. 
ಆದರೆ ಈ ಭಾನನೆಯೇ ಕೇವಲ ಭ್ರಮೆ ಎಂದು ಅವರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆ 
ಯಾಗಿ ಅವರು ದೀಪದ ಜ್ಯೋತಿಯನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಎರಡು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ 

ಆ ಜ್ಯೋತಿ-ಸಾಮಗ್ರಿಯು ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಸುಳ್ಳು ಎಂದು ನಮಗೆ 
ಗೊತ್ತಿದ್ದರೂ; ಇಲ್ಲಿ ಅರಿವು ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ, ಆ ಜ್ಯೋತಿಯು ಒಂದೇ 
ಎಂದು ಸಾಧಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಅರಿವು ಎಂಬ ಅನುಭವ ಹಿಂದಿನ" 
ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ರಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ಅರಿಯುವ ಸಾಮಥಗ್ಯನಿಲ್ಲ, ವರ್ತ 
ಮಾನ ಕಾಲನನ್ನೊ ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.. ಸ್ಮೃತಿಯಾದರೋ ಈ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸ 
ಲಾರದು. ಅರಿವಿನ ಈ ಮಿಶ್ರ ಸ್ವರೂಪನನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ ಜ್ಞಾನದ ಒಂದು ಏಕ 
ಮಾದ ಮಾನನೆಂದು ಅದನ್ನು ಭಾವಿಸಿದರೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ಬೀಕಿಸುವವರ ಪ್ರಮುಖ ವಾದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಇದು: ಜ್ಞಾನದ 
ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಆಧಾರವುಳ್ಳೆ ಜ್ಞಾನವು ಅದನ್ನು ನಿರೋಧಿಸು 
ವುದರಿಂದಲೇ  ಸಾಧಿತನಾಗುತ್ತದಿ ಎಂಬುದು. . ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ. ನೀಡಿದ ದೀಸದ 
ಜ್ಯೋತಿಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಸರ್ಯಾಶೋಚಿಸಿದರೆ. ಎಣ್ಣೆಯು ಕ್ರನುಕ್ರಮವಾಗಿ 


:ನ್ಯಾ.ಮಂ, 459.61, 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೩ಗಿ 


ಉರಿದುಹೋಗುವುದೇ ಆ ಜ್ಯೋತಿ-ಸ ಸಾಮಗ್ರಿಯು ಯಾವುದೇ ಎರಡು ಘಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
ಅಲ್ಲ ಎಂಬ:ದಕ್ಕೆ ಕುರುಹು. ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ವಿಷಯ ಗಳಲ್ಲೂ ಆಂಥ ಹಟ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಬದಲಿಗೆ, ಉಳಿದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಆ ವಸ್ತುವು ಅನನ್ಯ ಎಂದು ಪರಿಶೀಲನೆಯಿಂದ 
ದೃಢನಡುತ್ತದೆ. ದೀಸದ ಜ್ಯೋತಿಯಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಅರಿವು 
ಯಾವಾಗಲೂ ಸತ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಮಾತ್ರ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನದ 
ನಿಷಯವೂ ಹಾಗೆಯೇ. ನಿಜ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ “ಕಾರಣದ ಕ್ರಯಾಕಾರಿತ್ವ” ಎಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯೆ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವುದನ್ನೂ ಕೂಡ ಓೀಕಿಸ ಲಾಗಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ರ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಚ ಶ್ರ ಜಿಯು ಎಂದಿಗೂ ಮುಗಿಯುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಬೀಜವು : ನೊಳಕೆಯಾದಂತೆ 
ಇನ್ನೊ ಂದು ಶ್ರೇಣಿಯಾಗಿ ಬದಲಾಗಬಹುದು ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಕೆಲವು ಅಸವಾದ 
ಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು, ಅರ್ಹಂತನು ಸತ್ತು ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು 
ಪಡೆದಾಗ ಅಹಂ-ಶ್ರೀಣಿಯು ಇಲ್ಲದಂತಾಗುವುದು ಪ್ರತಿಸಂಖ್ಯಾನಿರೋಧ). . ಇಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ. ಅಹಂ-ಶ್ರೇಣಿಯ ಅಂತಿಮ ಅಂಶವು ನಿಜವೋ ಅಲ್ಲವೋ 
ಎಂಬುದು. ಅದು ಮುಂದಿನ ಅಂಶಪೊಂದರ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ 
ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ ಸೂತ್ರದಿಂದ ಅದು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವಲ್ಲ. . "ದ ರಿಂದ ಅದು ನಿಜವಾಗುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದು ಸುಳ್ಳಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದರ ಹಿಂದಿನದೂ "ಸುಳ್ಳಾ ಗುತ್ತದೆ: ಹೀಗೆಯೇ 
ಹಿಂದು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹೋಗಿ ಇಡೀ ಶ್ರೀಣಿಯೇ ಒಂದು ಭ್ರಾಂತಿಯಾಗಿ! ಪರಿಣಮಿಸಿ 
ಕೊನೆಗದು ಹೋಗಿಯೇ ಬಿಡುತ್ತದೆ. ಫಲಿತಾಂಶನೇನೆಂದರೆ, ನಿರ್ನಾಣ ಎಂಬುದು 
ಮುಟ್ಟಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದ ಗುರಿ ಎಂದು ಅದನ್ನು ಕೈಬಿಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲವೇ 
ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಬಯಸುವ ಅಹಂ-ಶ್ರೀಣಿಯೇ (ಸಾಧಕನೇ) ಇಲ್ಲ ಎಂದು 
ಒನ್ಬಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 


ಬೌದ್ಧರ ಕ್ಷಣಿಕನಾದದೆ ವಿರುದ್ಧೆ ಹಿಂದುಗಳೆ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಒಡ್ಡಿದ 
ವಾದೆಗಳೆ ಮಾದರಿಗಳಿವು. ಅನೆಲ್ಲವೂ ಒಪ್ಪು OE es ಬುದ್ದಿ ವಂತಿಕೆ 
ಯಿಂದ ಕೂಡಿನೆ. ಅವುಗಳ ವಿಷಯವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ಹೇಳುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ವಿಚಾರ 
ದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧರ ನಿಲುವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಬಳೆಸಬೇಕಾದೆ ಪ್ರಮುಖವಾದವು ಸ ಸೃಷ್ಟವಾ ಗಿ 
ಬೇರೆಯೇ” ಒಂದು ವಿಚಾರಧಾರೆಯನ್ನು, ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆಧುನಿಕ 
ವಿಜ್ಞಾ ನದ ಪ್ರಕಾರ ವರ್ತಮಾನ ಕಾಲನನ್ನು, ಒಂದು ಅವಧಿ ಎಂದು ಎಣಿಸಬೇಕು. 
ಅವಧಿಯ ವಿಸ್ತಾರ ಎಷ್ಟೇ ಇರಲಿ, ಅದು ಖಂಡಿತ ಬರಿಯ ಒಂದು ಕ್ಷಣ ಅಲ್ಲ ಎಂಬ 
ಅಂಶ ಗಮನಿಸತಕ್ಕ ದ್ನ ಈ ಸತ್ಯವು ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರಿಗೆ ತಿಳಿಯದೆ 


ವೇ. ಸೂ. ][. ||. 22.ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರು. 


“cf. Prof. White-head : The Concept of Nature, pp: 68 
and 72. 


ಸಿತಿ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 
Ww 


"ಅ 


ಇದ್ದುದಲ್ಲ ಎಂದೂ ಹೇಳಬಹೆ:ದು.! ಸಂಸ್ಕೃತ ತತ್ವ ಗ್ರಂಥಗೆಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಉಳ್ಲೇಖಗಳಿವೆ.. 
ಪ್ರ ತ್ಯ ಕದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮುಂದಿರುವ ವರ್ತಮಾನ ಕಾಲನು ಆ ಕ್ಷಣರೂಸದ್ದು ಎಂದು 
ಬೌದ್ಧರ ರು ಭಾನಿಸುತ್ತಾರೆ.3 ವಸ್ತುತಃ ಕ್ಲಣಿಕಸಿದ್ದಾ ಂತದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವ ವಾದಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ವಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಸದ್ಯದ ಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರುವುದು ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ 
ಊಸೆಯ ಮೇಲೆ ಥಿಂತಿದೆ.3. ಕಾಲವು ಒಂದು ಸತ್ಯ ಎಂದು ಬೌದ್ಧ ರು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವರ ನಿಲುವನ್ನು ಬೇೀಕಿಸುವಾಗ ಯಾವುದೀ ಕ್ಷಣವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಮಾತನಾಡುವುದು ನ್ಯಾಯವಲ್ಲ ಯಾತಿ ತೋರಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವರು ಕ್ಷಣಿಕ 
ವಾದ ವಸ್ತು ಅಥವಾ ಸ್ತಿ ಸ್ಥಿ ತಿಯು. ಅನುಭನದ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುವ ಅಂತಿನು 
ಘಟ್ಟವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಕ ಇದರಿಂದ ತತ್‌ಕ್ಟಣದ 
ವರ್ತಮಾನ ಕಾಲವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಾತೆಯೇ ಕಗುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಕನಿಷ್ಠ ಕಾಲದ 
ಬದಲು ಅವರು ಕನಿಷ್ಠ ಸತ್ಯವೊಂದನ್ನು ಆದೇಶಿಸುತ್ತಾರೆ, ಅಷ್ಟೆ. ಇದೂ ಆ ಬೀಕೆಗೇ 
ಗುರಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ವಿನೆರಣೆಯ ಅನುಕೂಲಕ್ಕಾಗಿ ನಾವು ಕಾಲ ಎಂಬ 
ಪಾರಿಭಾಸಿಕವನ್ನು ಬಳೆಸಿದರೂ, ಅದು ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಳೈ ಯಾನ ಊನನ ನ್ನೂ ತರುವುದಿಲ್ಲ. 
ವರ್ತಮಾನ ಜಟ ಅವಧಿಯನ್ನು ಎಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದರೂ ಜಾ 
ಆದರೂ ಅದು ಎಷ್ಟೇ ಅಲ್ಪನಾದದ್ದಾ ದೆರೂ ನಂಜು ಬಡಗನ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. 

ಅದಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕನು ಸಾ ದ ಕ್ಷಣಗಳ ಎಲ್ಲೆ ಗಳಿರುತ್ತವೆ ಎನ್ನ ಬಹುದು. ನಿರಪೇಕ್ಷ 
ಕ್ರಣ (absolute inst ಹು ಖತಿಕಾಕೆಕ ಕಲ್ಲನೆ ಜಾ ey ಅದು ಚಿಂತನೆಯ 
ಒಂದು ಆದರ್ಶವೇ ಹೊರತು ವಾಸ್ತವ ಅಸ್ತಿತ್ರವಲ್ಲ. ಕೇನಲ ಭಾನಗನೆ ಸಿವಾದ ಇಂಥ 
ನಿಷಯವೊಂದನ್ನು ಮೂಲತತ್ವ ಸಿದಾ ತಕ್ಕ ಆಧಾರವಾಗಿ ಬಿಡುವು! ಸರಿಯಲ್ಲ. 
ನೆರಿನರ್ತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಬೌದ್ಧ ದಿ ಯು ಎಷ್ಟೇ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ನಾದದ್ದಾದರೂ ನನುಗೆ 
ಒಫಿ ಗೆಯಾಗದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇ: ಕಾಡ ಸಿದ್ದಾ ೦ತದ ಇತಿಹಾಸನೇ ಈ ಟೀಕೆಗೆ 
ಪುಷ್ಟಿ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ನಿಶೆಂದೆ ವಸ್ತುಗಳು ನಿತ ಎಂದು ಬುದ ನು ಭಾವಿಸಲಿಲ್ಲ. ಅವು 
ಅಶಾಶ್ವ ತ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬಂದು ಅಷ್ಟ ರಿಂದಲೇ ಅವನು ತೃಪ್ತ ಸೆ ನಾದ(ಸ್ರ. 152). ಈ 
ಹೊಸ ನನ್ನು ಕಂಡುಹಡಿದವರ ವ ೫666 ನಂತರದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು. ಶುದಾ ಶಿಂಗೆ 
ವಾಗಿ ಸತ ಸ್ವರೂಪದ ಸಾಯ ವಾಸೇ. ಇರಬಹುದಾದ ಸಕಲ ಗುಣ 
ಗಳೂ ಹಾಗೂ ಸಕಲ ದೋಷಗಳೂ ಇದರಲ್ಲಿವೆ. 


1ನೋಡಿ : ನ್ಯಾ.ಸೂ. 11. i 39....43 ಮತ್ತು The Quarterly Journal 
of the Mythic Society» Bangalore (1924), pp. 233-7. 

ಹೋಲಿಸಿ: ಸ.ದಸಂ. ಪು. 25. ಪೂರ್ವಾಪರ-ಭಾಗ-ವಿಕಲ-ಕಾಲ-ಕಲಾವಸ್ಥಿ ತಿ-. > 
ಲಕ್ಷಣ-ಕ್ಷಣಿಕತಾ. 

ತನ್ಶಾ.ಮಂ. ಪೃ, 450, 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೩೨ 


ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ನಾಲ್ಕು ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ವೈಭಾಸಿಕನನ್ನು ಅನೇಕತಾ ವಾಸ್ತನತಾ 
ವಾದ (Pluralistic realism) ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಖ್ಯೆಯ 
ಚಂಚಲವಾದ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಗಳು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿವೆ ಎಂದು ವೈಭಾಷಿಕರು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. 
ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದ ಏಕ್ಸೆಕ ಆಧಾರ ಅವೇ ಎಂದನರ ಭಾವನೆ. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಬೇಕಿ ಬೇರೆ, 
ಅವಕ್ಕೆ ಆಧಾರನಾದ ಏಕ ತತ್ವ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ 
ಅಸದ್ಭಶವಾದದ್ದು.' ಅದನ್ನು ಅದೀ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ 
ಅವನ್ನು ಸ್ಪ-ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣವೂ ತನ್ನ 
ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಹಿಂದಿನದರಿಂದ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅಜೀ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಮುಂದಿನದರ 
ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಉಳಿದಿಲ್ಲ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಮತ್ತು ಸೆಂಬಂಧರಹಿತ?:, ಈ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಗ್ರಹಿಸ 
ಬಹುದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅವು ಬರಿಯ ಸಂವೇದನೆಯ ಸಾಮಗ್ರಿ 
ಎಂದಾಯಿತು. ಹಾಗೆ ಅವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿದಾಗ ಕೆಲವು ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ವಿಶೇಷಣಗಳು 
(ಕಲ್ಪನಾ) ತಪ್ಪದೆ ಅವುಗಳೊಡಗೂಡಿರುತ್ತವೆ. ಇವನ್ನು ಐದು ವರ್ಗವಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿ 
ದ್ದಾ ರೆ: ಜಾತಿ, ಗುಣ, ಕರ್ಮ, ನಾಮ ಮತ್ತು ದ್ರವ್ಯ. ದ್ರವ್ಯ ಎಂದರೆ ಇತರ ವಸ್ತು 
ಗಳೊಂದಿಗೆ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಸಂಬಂಧೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ನಾವು ವರ್ಗಗಳು ಎಂದು ಕರೆಯ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವು ಕೇನಲ ವೈಚಾರಿಕ ವರ್ಗಗಳು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಡಬೇಕು. 
ನನುಗೆ ಗೋಚರವಾಗುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಅವುಗಳ ಮಾಧ್ಯಮದ ಮೂಲಕವೇ ಗೋಚರ 
ವಾಗುವುದು. -ಬರಿಯ ಸ್ಟ-ಲಕ್ಷಣನಾಗಿಯಲ್ಲ, ಒಂದು ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಅಥವಾ 
ಒಂದು ಹೆಸರುಳ್ಳ, ಒಂದು ವಿಶೇಷಣವುಳ್ಳೆ ಅಥನಾ ಮತ್ತೊಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳೆ 
ಒಂದು ವಸ್ತುವಾಗಿ. ಹೀಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂಬುದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಎದುರಿನಲ್ಲಿ 
ಬರುವ ವಸ್ತುವಿಗಿಂತ ತುಂಬ ಹೆಚ್ಚು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಸೇರಿಕೆಗಳು 
ಕೇನಲ ಭೌತ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲ, ಸ್ಚ-ಲಕ್ಷಣದ ಮೇಲೆ ಅಧ್ಯಾರೋಪಿತವಾಗುವ ಪೂರ್ನಸಿದ್ಧ 
ವಾದ ಮನೋಜನ್ಯ ರೂಪಗಳು ಮಾತ್ರ. ಹೀಗೆ ಕಾಲ್ಬನಿಕವಾಗಿದ್ದರೂ ವ್ಯವಹಾರ 
ಜೀವನಕ್ಕೆ ಅವು ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ನನ್ನು ದೈನಂದಿನ ಚಟುನಟಿಕೆಗಳೆಲ್ಲ 
ನಡೆಯುವುದು ಅವುಗಳ ನೆರವಿನಿಂದೆ ದೊರಕುವ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೂ ಮತ್ತೊಂದೆಕ್ಟೂ 
ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಹೊಂದಿಕೆ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಮೂಲಕವೇ. ಕಾಲದೇಶಗಳೂ 
ಕೂಡ ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾನಸಿಕ ಸಾಧನಗಳು. ಯಾವ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಕ್ಕೂ ಸ್ವಯಂ ವಿಸ್ತರಣ 

ಆ ಸ ಸ್‌ : ನ್ಯಾ. ಬಿಂ. ಟೀ. ಪು. 15, 

*ನ್ಯಾ. ಮಂ, .93-—4 See 8/08. H.N-Randle: Fragments from 
Dinnaga, p 71. 


೨೦.೮೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾಗಲಿ, ಅವಧಿಯಾಗಲಿ' ಇಲ್ಲ. : ಆದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಎಣಿಸಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅವುಗಳ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕವಾಗಿದ್ದು ( ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಹಿಂದಿನ 
ವರ್ಗದಲ್ಲೇ ಅವು ಸೇರಿರುತ್ತನೆ | 

ಇದುವರೆಗೂ ನಾವು ಹೊರ ಜಗತ್ತನ್ನು, ಅದು ನಮ್ಮ ಮುಂದೆ ಕಾಣುವಂತೆ; 
ವಿನೇಚಿಸಿದ್ದೇವೆ. ವಾಸ್ತವತೆಯ ಆಧಾರನ ಕ ಪಡೆದಿದ್ದ ರೊ ಅದು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ... ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ "ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯು ಬಾಲಿಶವಾದದ್ದ ಲ್ಲ. 
ನಾವೀಗ ನೋಡಿರುವ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಕೂಡ ಅಂತಿಮವಲ್ಲ. ಅವು ಕೆಲವು ಮೂಲ 
ಭೂತಗಳ ಸಂಯೋಗದಿಂದ ಆಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವೆಲ್ಲ ಗೌಣ. ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು 
ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ (ಪು. 155) ಸತ್ಯದ ಅಂತಿಮ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಅಂದರೆ ಭೂತಗಳನ್ನು 
ಅಣುಗಳು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಜಗತ್ತನ ನ್ನು ಕುರಿತ ವೈಭಾಷಿಕರ 
ಕಲ್ಪನೆಯು. ಪರಮಾಣ: ನಾದದ ಸ್ವರೂಪ ಸದ್ದು (atomic) i ೫. 
ಅವಿ ಪ್ರಕೃ ತದಲ್ಲಿ ಪರಮಾಣು ಎಂದರೆ ಜೆ ನ ಅಥವಾ ವೈ ಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ದಾ ಂತದಲ್ಲಿನಂತೆ 
ಶಾಶ್ವತವಾ n ಉಳಿಯುವ ವಸ್ಸು ಕ ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಾರದು ಮನಸ್ಸಿನ 
ಜಂ ನ್ರಸಂಚದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದುದಕ್ಕೆ ದ್ದೆ ಶನಾದ ಭೂತ ಸಿ 
ಭೌತಿಕಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಚಿತ್ತ ಮತ್ತು ಚೈತ್ರ ಗಳೆಂಬ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಮಾಡಿ 
ದ್ದಾರೆ. ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಘಟಕಗಳಾದ `ಇದು ಸಗಳ ವ್ರ 146). ವಿಜ್ಞಾನ ಸೃಂಧನನ್ನೇ 
ಇಲ್ಲಿ ಚಿತ್ತ ಎಂದಿರುವುದು. ಉಳಿದ ನಾಲ್ಕನ್ನು ಚೆ ಫೆ ಅಥವಾ ಚಿತ್ರ. ದಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾದವು' ಎಂದು. ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕತಿಕನಾರ' ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಶ್ರೇಣಿಯಾದ 
ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞಿ ಯು ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದು » ಉಳಿದೆ ಮಾನಸಿಕ ಲಕ್ಷಣಗಳು ತನ್ಮೂಲಕ 
ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮಾರ್ಪಾಟುಗಳು ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿನ ಭಾವನೆ. ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ : 
ಎದುರಿಗೆ ಬ್‌ ಬಾಹ್ಯಾಂಶಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರನಲ್ಲ ಅವು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವುದು, ವ್ಯಕ್ತಿ ಯ 


3ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 450-1; Prof: Stcherbatsky : The Conception 
of Buddhistic Nirvana: p. 142 ಟಿಪ್ಪಣಿ. | 

3ಹಿಂದೂ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಶಂಕರರ ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ(1]. 11. 22.)- ಅಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ ವುಳ್ಳ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ 
ಕ್ಷಣಿಕ ಎಂಬುದನು ತೋರಿಸಲು ಒಂದು ಭಾಗವನ್ನು ಉದ್ದರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ ಕೃತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ' ಈ ಮೂಲಭೂತ ಅಂಶಗಳು ಶಾಶ್ಶ ತ ಮತ್ತು 
ಪರಿವರ್ತನರಹಿತ, ಆದರೆ ಅವುಗಳಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದುವೆಲ್ಲವೂ ಅಶಾಶ್ವತ ಮತ್ತು ಪರಿವರ್ತನಶೀಲ, 
ಇಂಥ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ವೈ ಭಾಷಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಭದ್ರವಾದ ಆಧಾರವನ್ನು ಕಲ್ಪಿನಿದರೂ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿಗೂ ಇದಕ್ಕೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿನ ಅಂತರವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. . 
ಪರಿವರ್ತನೆ ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದು ಎಂಬಂದು ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ದ ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿ, ಹೋಲಿಸಿ. 
Aristotelian Society; proceedings (1919-20), ೧.161, 

ನ್ಯಾ. ಮಂ, ಪು.74 ; ಪ್ರ. ಪಂ, ಪು.-48 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೩೫ 


ಪೂರ್ವ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳೆನ್ನೂ ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ 
ವರ್ತಮಾನಕಾಲದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದೆರೆಲ್ಲಿ ಭೂತಕಾಲವೂ ಬಹುಮುಖ್ಯ 
ವಾದ ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತದೆ!. ವೇದನಾ, ಸಂಜ್ಞಾ, ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನು 
ಚ್ಛೆತ್ತ ಎಂದು ನರ್ಣಿಸಿರುವುದನ್ನೇನೋ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಆದರೂ ರೂಸ- 
ಸ್ಫಂಧದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸ ತೊಡಕು ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಭೌತಿಕ 
ದೇಹಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದಾ ದುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ir ಬನ್ನುನಂತಿಲ್ಲ. ಹಿಂದೂ ಶಾಸ್ತ್ರ 
ಸ ಪ್ರ ತೊಡಕನ್ನು, ಗಮನಿಸಿದ್ದಾರೆ. "ಅದಕ್ಕೆ ಅವರ ವಿವರಣೆ ಹೀಗಿದೆ : ಚಿಂತನೆಯ 
ಯಂತ್ರವಾದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲವಸ್ತು ಹತ ಭೌತ ವಸ್ತುವನ್ನು ಜ್ಞಾತೃ ಅಥನಾ 
ತಿಳಿಯುವ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲೇ. ಸೇರಿಸುವುದು ಸಮರ್ಥನೀಯ. ಅಥವಾ ಸ ಹೀಗೆ 
ಹೇಳಬೇಕೇನೊ : ಅದನ್ನು ಹಾಗೆ. ಸೇರಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು 
ಅದರ ಅವಯವಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ವ್ಯಕ್ತಿ ನ ಕಾಣುವ ಭೌತ ಜಗತ್ತಿನ 
ಅಂಶವನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು. ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ಇರಬಹುದು. ವ್ಯಕ್ತಿ ಯ 
ಉದ್ದೆ ಶಶಗಳಿಗೆ ಈ ಜಗತ್ತು ಸಾಪೇಕ್ಷ: ಹ ದರಿಂದ ಆದನ್ನು ಅನನ ಜಗತ್ತು ಎನ್ನೆ 
ಬಹ: ದು. 


| ಜಗತ್ತನ್ನು ಕುರಿತ ವೈಭಾಷಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯ ವಿರುದ್ದ ನಾಗಿ ಮುಂದೆ ಹೇಳುವ ಟೀಕೆಯು 
ಹುಟು ವುದು ಸಹಜವಾದದ್ದು ಫ್‌ ಸ್ಪಷ್ಟ. "ಅವರು ನಂಬಿದ ಸ್ನ ೈ-ಲಕ್ಷಣಕ್ಟೂ 
ಶೂಸ್ಯಕ್ಕೂ ಏನೂ ವ್ಯ ತ್ಯಾ ಸಲ್ಲ. ಆದ್ದ ಜ್‌ ಅದನ್ನು ಕ 'ಬಿಡರೇಬಹುದು. ಇತರ 
ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದಕರು “ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ ಸ್ಯ ಅನಗತ್ಯವಾದ 
ಸೇರ್ಪಡೆ. ಅದೆ: ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿ ಏನನ್ನೂ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಆಗಲಿ ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕೆ 
ಆಗಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ವೈಭಾಷಿಕರೇನೋ ಅದು Eee 
ನಿಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಆಕ ಉದೊ ೀತಕರನು ಹೇಳುವಂತೆ, ಅವರು ಹೇಳುವ 
ಜಾ ನವು ಬಹ; ಸ್ತ್ರ ಪ ವನ್ನು ? ಚತ ದೆ. ಆದರೊ ಈ ಸಿದಾ ಇಂತವು ಹೊರ 
ಜಗತಿ ತ್ರಿನಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುನನ್ನು ಮಟ್ಟಿಗೆ, ಯೋಗಾಚಾರರ ವ್ಯಕ್ತಿ- 
ನಿಷ್ಠ ತಾ ಸಿದಾ ಿಂತಕ್ಸಿಂತ, ಪ್ರಾಚೇನ ಬೌದ್ಧಧ ಧರ್ಮದ ಉಪ ಸಡೇಕಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ನಿನ್ನ ವಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ ತನಗೆ ಬೇಕಾದ ವಸು ಸ್ರಧಿಷ್ಟ ಸತ್ಯದ ಅನ್ಲೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಈ ನು ಕೂಡ ಮೂಲ 
ಬೋಧನೆಯಿಂದ ದೂರ ಸರಿದಿದೆ. aie ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದಂತೆ ಅನ್ವೆ ೇಸಣೆಯು 
ಇಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವೂ  ಮನೋನ್ನೆ ಸಜ್ಜಾ ಇ ನಕವೂ ಮಾತ ತ್ರವೇ ಆಗದೆ 


ಹೋಲಿಸಿ : ಭಾಮತಿ, 11. i. 18 

“Prof. Stcherbatsky, Central Conception of Buddhism; 
p: ಚ್ಟ 

ಕಿಮಕ್‌ ಸಪ್ನ -ಸದೃಶಂ. ನ್ಯಾ. ವಾ. ಪು43, | 


೨೩.೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ತೌ ರೇಖೆಗಳು 


ತಾರ್ಕಿಕವೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ? ಕವೂ ಆಗಿದೆ. `' ಅಥವಾ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಹೇಳುವು. 
ದಾದರೆ, ಮಾನವನನ್ನು ಸುರಿತ ಅದ ಯನಕ್ಕೆ ಭೌತ ವಸು ್ಲುವನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಯನ 
ವನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ನೀರಿಸೆಲಾಗಿದೆ. ತಿಂದ. ಬೌದ್ಧ ರುತೆಯೇ ವೈಭಾಷಿಕರೂ ಗೋತಮನ' 
ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ತತ್ವಗಳೇನು ಎಂಬುದನ್ನು 8 ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಆದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಅಸಚಾರ ಮಾಡಕೂಡದು ಮೋಸ ಉಪಾಂತೆ ಭಟ್ಟ ದ್ನ 
ನಿಂತುಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಉಳಿದೆ ಶಾಖೆಗಳೆನರಾದರೋ ಅನುಸೆಂಧಾನವ ನ್ನು ಇನ್ನೂ ಮುಂದಕ್ಕೆ 
ಒಯ್ದಿದ್ದಾರೆ. ವೈಭಾಷಿಕಸಿದ್ದಾ ಂತನನ್ನು ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಹನ್ನತೆಯಲ್ಲಿ ನೋಡದೆ 
ಅದರಸ ಕ್ಕೇ ನೋಡಿದರಿ ಕಾಣುವ ಅಸಮರ್ಪಕವಾದ ಲಕ್ಷಣವೊಂದುಂಯು. ಇದು 
ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಕ್ಷೇತ್ರದಿಂದ ಕಾಲ ದೇಶಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಹಾಕಿದೆ ಮೇಲೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಆಲೋಚಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾದ ದೋಷ. ಅದು ನಿನರಿಸುವ 
ಯಾವ ಅಳೆವೂ ಇಲ್ಲದ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗೆ ಯಾನ ಸತ್ಯತೆಯೂ ಇರಲಾರದು. ಇಲ್ಲೇ 
ಇರುವುದು ಅದರ ಮುಖ್ಯ ದೌರ್ಬಲ್ಯ. ಯೋಗಾಚಾರರಿಗೆ ಶುದ್ಧೆ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠತೆಯ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಸೂಚಿಸಿರುವುದು ಇದೇ ಇರಬೇಕು. ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಕುರಿತ 
ಬೌದ್ದ ದೃಷ್ಟಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಹಿಂದೂ ತತ್ವ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಟೇಕೆಗಳಿವೆ. ಆದರೆ 
ಇವುಗಳನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸಿ ಮಾಡಿರುವ ಪೂರ್ನಪ ಕ್ಷಕ್ಕೆ 'ಹಲವೂನ್ಮೆ ಆಧಾರವಾ ಗಿಟ್ಟು ಕೊಂಡಿ 
ರುವ ಪಗಳು ವಿವಿಧ ದರ್ಶನೆಗಳಲ್ಲಿ ವಿವಿಧನಾ ಗೆ. ಈ ಪೂರ್ನಪಕ್ಷವು 
ನಿಂತಿರುವುದು ಅವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಅಂಗೀಕಾರಾರ್ಹನೆನಿಸುವ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳ 
ಆಧಾರದ ಮೇಲಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ "ಜಾತಿ? ಅಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ತೆ- ಎಂಬುದರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹಿಂದೂ ಸಂಥಗಳಲ್ಲೇ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಭೇದವಿದೆ. ಕೆಲವು ಅದನ್ನು ವಸ್ತುನಿಷ್ಮೆ 
ಸತ್ಯ ಎಂದೂ, ಇನ್ನು ಕೆಲವು ನಿನಿಧ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಅಕೆ ಕಣಗಳನ್ನು 
ಏಕಸೂತ್ರವಾಗಿ ಸರಸರ: ಅನುಕೂಲಿಸುವ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆ ಮಾತ್ರ ಎಂದೂ ಸಾವ್‌ 
ಹೀಗಾಗಿ ನೈ ಭಾಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ನ ನಾವು ಮಾಡಬೇಕಾಗಿರುವ 
ಟೀಕೆಗಳನ್ನು ಮುಂದಕ್ಕೆ ಹಾಕುವುದು ಸೂಕ್ತ. ದೆ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಮುಂದಿನ 
ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನೋಡಬಹುದು. | 

ಉಳಿದೆರಡು ಶಾಖೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೇಳುವಂಥದೇನೂ ಇಲ್ಲ. 
ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ನೈ ಭಾಷಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಒಂದೇ. ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರ 
ವ ್ಯತ್ಯಾಸ- -ಸ್ಟ- ಸಃ ಗಳ ಅಸ್ಪಿತ್ವ ವನ್ನ ಉದ್ದ ತ್ರ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಖಂಡಿತವಾಗಿ ನರೊಪಿಸುವು 
ದೆರ ಬದಲು EE ಉಂಬಾಗುವುದಕ್ಕಿ ಕಾರಣವನ್ನು ಹೇಳುವ ಊಹಾಪ್ರ ತಿಜ್ಜೆ 
ಗಳು ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪು ಟ್‌ ಸಕ ವೈಭಾಸಿಕಕ್ಸಿಂತ ಭಾ | 
ಹೆಜ್ಜೆ ಅದು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೇ ಮುಂದುವರೆದಿದೆ: ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ' 
ಏಕೆಂದರೆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕನ್ರ ವೈಭಾಷಿಕರ 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ದ ಪಂಥಗಳು ಶಿ 


ಅನಂತರದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ... ಯೋಗಾಚಾರದೃಷ್ಟಿಯು ಸಾರತಃ ಬೇಕೆ. 
ಆದರೆ ಅದು ಹೆಚ್ಚು ಸುಸಂಬದ್ಧವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಸಮಸ್ತ ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತೂ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸೃಷ್ಟನೆ ಎಂದು. ಅದು ಹೇಳಿ ಸ್ವ-ಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳೆ 
ತಾರ್ಕಿಕೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೊಡೆದು ಹಾತಿದೆ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಹೇಳುವಂತೆ 
ಒಂದು. ಬಿಂಬ ಅಥನಾ ಭಾವನೆಯು ಮನಸ್ಸಿಗೂ. ಅದರ ವಸ್ತುವಿಗೂ 
ನಡುನಣ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಂಬಂಧಸಾಧಕ ಮಾತ್ರವಾಗಿದ್ದ ರೆ, ಅಂಥದೊಂದು ವಸ್ತುವಿಜಿ 
ಎಂದು ಸಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಶ್ಯಕತೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಅದರ ಬಿಂಬ 
ಅಥನಾ ಭಾವನೆಯು ಮೂಡುವುದಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾದ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಕೊಡಲು 
ಸಾಧ ವಾಗಬೇಕು ಅಷ್ಟೆ. ಯೋಗಾಚಾರರು ತಾಳುವ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಇದೀಯೇ. 
ಆಯಾಯಾ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸೇ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿಕೊಳ್ಳಿ ಬಲ್ಲುದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಯೋಗಾ 
ಚಾರರು, ಯಾವುದನ್ನು ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಊಹಾತ್ಮಕ ಬಾಹ್ಯಕ್ಷೇತ್ಸ ಎಂದು ಕರೆಯು 
ತ್ತಾರೋ ಅದನ್ನು ತಳ್ಳಿಯೇ ಹಾಕುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಯೋಗಾಚಾರರ ಪ್ರಕಾರ ವಸ್ತು 
ಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ಮುಂಡೆ ಸ್ವ-ನಿಷ್ಠ ಎಂದು ನಿವರಿಸಬೇಕಾಗಿರುವುದು ಲಕ್ಷಣ, ಗುಣ 
ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಬಾಹ್ಯತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಕೂಡ ಸ್ಪ-ನಿಷ್ಠ 
ಎಂದೇ ವಿನರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅನರು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಏಕ್ಸೆಕ ಸತ್ಯವೆಂದರೆ ವಿಜ್ಞಾನ. 
ಹೊರಗಿನ ಯಾವುದನ್ನೂ ಅವರು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳದಿರುವಾಗ "ಆಂತರಿಕ ಎಂಬ ಪದನನ್ನು 
ಬಳೆಸಬಹುದಾದರೆ--ಅದು "ಆಂತರಿಕೆ'ವಾದದ್ದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯ 
ದೆಲ್ಲೂ ಜ್ಞಾತೃ. ಜ್ಞಾನ, ಜ್ಜ (ಯಗಳೆಂಬ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. 
ಇದರಿಂದ ಜ್ಞಾತ್ತ ಮತ್ತು ಜ್ಲೇಯಗಳು ವಿಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಜಾ ನದ ಮುಖಗಳು ಮಾತ 

ಇಲ ಣು ಇ ಇಗ J 
ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಹಿಂದೂ ತತ್ತ ಗ್ರಂಥಗಳ ಆಧಾರದಂತೆ, ಈ ವಿಜ್ಞಾನ ಶ್ರೇಣಿಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ 
ಅಪರಿಮಿತ ಮತ್ತು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಭಾವನಾವಾದವಾದರೂ ಅನೇಕತಾವಾದವೂ ಆಗಿದೆ. 
"ಬಾಹ್ಯತ್ಹ' ಎಂಬುದು ಕೇವಲ ಮಾನಸಿಕಸೃಷ್ಟಿ ಎಂಬ ನಿಲುವಿಗೆ ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿ ಅಂಟಿ 
ಕೊಂಡರೆ ಒಂದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಆತ್ಮನನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 
ತನ್ನ ಆತ್ಮವೊಂದೇ ಚ್ಲೇಯವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಸ್ವಾತ್ತೈಕವಾದವನ್ನು ನಾವು ಮುಟ್ಟು 
ತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಆಗಲೂ ಕೂಡ ಬದುಕು ಮತ್ತು ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಚಟುವಟಿಕೆ 
ಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು, ಸ್ವಪ್ನಗಳ ಸಾದೃಶ್ಯದಂತೆ ಈ ಲೌಕಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಜೀನಗಳ 
ಅನೇಕತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳಲಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂಥದೊಂದು ನಿಲನನ್ನು ಯೋಗಾಚಾರ 
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3ಷಡ್ಜರ್ಶನ ಸಮುಚ್ಚಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಗುಣರತ್ನನು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿ : 
ಶ್ಲೋ, ೨6. ತರ್ಹಿ ಬಹಿರರ್ಥವತ್‌ ಸ್ವ-ಜ್ಞ್ಞಾನ-ಸಂತಾನಾತ್‌ ಅನ್ಯಾನಿ ಸಂತಾನಾಂತರಾಣ್ಯಪಿ 
ವಿಶೀರ್ಯೇರನ್‌, 


೨೩೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪಂಥದವರು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ತಳದಿದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಯಾವ ಆಧಾರವೂ 
ಸಂಸ್ಕೃತ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲು ಯೋಗಾಚಾರಪಂಥದ : 
ಅನುಯಾಯಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲನರು ವಿಶ್ವಸ್ತರೂನಿಯಾದ ಅಥವಾ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕೆವಾದೆ : 
ವಿಜ್ಞಾನ ಶ್ರೇಣಿಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದರು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸೂಚನೆಗಳಿನೆ. ಅದರಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲವೂ ತೋರಿಕೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಯಿತು. ಹೀಗೆ ಈ ಸಿದಾ ಂತವನ್ನು ನಿಜಾ ನಾ- 
ದ್ವೈತ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ, ಶಂಕರರ ಆತ್ಮಾದ್ರೆ ತೆದಂತಹ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಗುಂಪಿಗೆ 
ಸೇರಿಸಲಾಯಿತು. ಭಾರತದ ಹೊರಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಪಡೆದ ಅದ್ಹೈ ತರೂಪದ ಬೆಳ 
ವಣಿಗೆಯು ಈ ರೀತಿ ಅದರ ಭಾರತೀಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಆ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ಪರಿಚಿತವಾಗಿತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರ ಅದ್ವೈತ ಲಕ್ಷಣವು ಆ ಪಂಥದೆ ದೇಶಾಂತರ 
(extra-Indian) ಇತಿಹಾಸ ಶೆ ಮಾತ್ರ ಅನ್ವಯಿಸುವ ವಿಶಿಷ್ಟೆ ಲಕ್ಷಣವೇನೂ ಅಲ್ಲ. 
ಅದರ ಸ್ವರೂಪವೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಪರಮ 
ವಿಜ್ಞಾ ನವೂ ಕೂಡ ಕೇನಲ ಆಗುವಿಕೆ (Becoming) ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಕೂಡದು. 

ನಾವು ಪರಿತೀಲಿಸಬೇಕಾಗಿರುವ ಕೊನೆಯ ಶಾಖೆ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ. ಯಾವುದೇ 
ವಿಧನಾದ ವಾಸ್ತನತೆಯಲ್ಲೂ ಅದಕ್ಕೆ ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಶೂನ್ಯವಾದ ಎಂದು 
ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. ತಾತ್ರಿಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಲುವು ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಪನಂಬಿಕೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವದ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ, ಆ 
ಪರೀಕ್ಷೆಯು ನಮ್ಮನ್ನು ಎಲ್ಲಿಗೂ ಒಯ್ಯುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿ, ಆ ನಿಲುವಿಗೆ 
ಬರಲಾಗಿದೆ. ... ಪ್ರಾಚೀನ ಕಲ್ಪನೆಯಾದ ಪ್ರತೀತ್ಯ-ಸಮುತ್ಸಾದನನ್ನು (ಪು. 151) 
ಇವರು ಹೇಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಿದರೆ ಅವರ ನಿಲುವು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಇತರ ಬೌದ್ದ ಶಾಖೆಗಳು ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಹುಟ್ಟು ಉಂಟೆಂದು ನಂಬುತ್ತವೆ: 
ಆದರೆ ಹುಟ್ಟುನಿಕೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ. 
ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರಾದರೋ ಹುಟ್ಟು ಎಂಬುದರ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ನಾಗಾರ್ಜುನನ ಕಾರಿಕೆಯ ಮೊದಲನೆಯ ಶ್ಲೋಕವೇ ಆ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ನೇತ್ಯಾತ್ಮನ 
ತರ್ಕದ ಪರೀಕ್ಷೆಗೆ ಗುರಿಪಡಿಸಿ ಅದರ ಬುಡವನ್ನೇ ಕೆದಕಿ ಹಾಕಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸುತ್ತದೆ. 
"ವಸ್ತು ಎಂಬುದು. ಸ್ವಯಂಭೂತನಾದುದೆಂದೇ ಆಗಲಿ, ಇಲ್ಲವೇ ಇತರ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ್ದ ಂದೇ ಆಗಲಿ, ಎರಡರಿಂದಲೂ ಹುಟ್ಟಿದ್ದ ೦ದಾಗಲಿ, ಹೇಗೆಯೇ ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಂಡರೂ--ಯಾವುದೂ ಎಲ್ಲೂ ಇಲ್ಲನೇ ಇಲ್ಲ. ಕಾರಣತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಭ್ರಮೆ 
ಎಂಬುದು ಇದರ ಅರ್ಥ. ಕಾರಣರಹಿತನಾದ ಯಾವುದನ್ನೂ ಬುದ್ಧ ನ ಸಿದ್ಧಾ ತವೆ 
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ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ವರ್ಷಿ 


ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲವಾಗಿ ಇಡೀ ವಿಶ್ವವು ಭ್ರಮಾತ್ಮಕನೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಹೀಗೆ ಈ ಜೋಧ 
ನೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ. ಎಲ್ಲ ಅನುಭವವೂ ಭ್ರಮೆ. ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಯಾ- 
ಸಂಬಂಧನನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ ಮಿಥ್ಯಾವಸ್ತುಗಳೆ ಒಂದು ಜಾಲ. ಭಾರತೀಯ ಜನಸದ 
ಸಾಹಿತ್ಯದ ವೀರಪುರುಷ ಉದಯನನನ್ನು ಪರಾಭನಗೊಳಿಸಿದ ಕೃತ್ರಿಮ ಆನೆಯ ನಿದರ್ಶ 
ನನನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಅನುಭನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಸ್ತುಗಳ 
ಸಾಪೇಕ್ಷ ಅಥವಾ ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ಸತ್ಯದೊಂದಿಗೆ (ಸೆಂವೈತಿ-ಸತ್ಯ) ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ಅಸಂಗತವಲ್ಲ ಎಂದೂ ವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕೆ ಉದ್ದೇಶಗಳ ದೃಸ್ಟಿಯಿಂದ 
ಅವೆಲ್ಲವೂ ನಿಜವೇ. ` ಆದರೆ ತಾತ್ರಿಕ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಗುರಿಸಡಿಸಿದಾಗ ಅವೆಲ್ಲ ಮಿಂಚಿನಂತೆ 
ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವುಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಅರ್ಥವಿರ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ವವಿರೋಧೀ ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳ ವಗಳಾದುದರಿಂದ ಅವು 
ತಾತ್ವಿಕ ಸರೀಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ತೃಪ್ತಿ ಕೊಡುವುದರಲ್ಲಿ ಸೋಲುತ್ತವೆ. 


ಮಾಧ್ಯಮಿಕರು ಇಂತಹ ಅತಿರೇಕದ ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳಿದರೂ ಅವರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆ 
ಗಳಿಗೂ ಉಳಿದ ಮೂರು ಶಾಖೆಗಳಿಗೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಎಷ್ಟು ಸ್ಪಲ್ಪ ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸಬಹುದು. . ಅವುಗಳೆಲ್ಲದರ ಪ್ರಕಾರವೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ 
ಅಧ್ಯಾರೋಸಿತವಾದ ಅಂಶಗಳುಂಟು. : ಹೀಗೆ ಹಸುತನ ಮುಂತಾದ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗೆ ವಸ್ತುನಿಷ್ಟ ವಾಸ್ತವಿಕತೆ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳಿಗೆಲ್ಲ ವಿಚಾರದ ಸ್ವರೂಪವೇ 
ಕಾರಣ. | ಯೋಗಾಚಾರ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಭ್ರಮೆಯ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸಮಸ್ತ ಭೌತಿಕ 
ಜಗತ್ತಿಗೂ ಆರೋಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎಂದರೆ, ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಸಕಲ ತಾರ್ಕಿಕ ಪಂಥವೂ, 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾನದ ಹೆಚ್ಚಿನ ಭಾಗವನ್ನು ಕೇನಲ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾಧ್ಯಮಿಕರು ಈ ತತ್ವವನ್ನು ಸಮಸ್ತ ಅನುಭನಕ್ಕೂ 
ವಿಸ್ಮರಿಸುತ್ತಾರೆ, ಅಷ್ಟೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕೇಳಬಹುದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ದೆಲ್ಲಿ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಅಂತಿಮ ತತ್ವವೊಂದರ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲವೋ? 
ಇಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಉದ್ದೆ €ಶ್ರ ಮುಖ್ಯ ಇಗಿ ಅನಂತರದ ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮವನ್ನು, ಹಿಂದೊ 
ಚಿಂತಕರು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಂತೆ ಮತ್ತು ಅವರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವಂತೆ 
ನಿರೂಪಿಸುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರಕೊಡುವುದು ಸುಲಭ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಮಾಧ್ಯಮಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಶೂನ್ಯವೊಂದೇ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಅವರೆಲ್ಲರೂ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
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೨೪೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಆ ಶಾಖೆಯನ್ನು ಶೂನ್ಯವಾದ (nihilistic) ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ... ನೋಡಿದ 
ಕೂಡಲೆ ಆಸುಗತವೆ ನೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವ ಆ ನಿಲುವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದು. ಅವರಿಗೆ 
ಏನೇನೂ ಕಸ್ಟವಲ್ಲ. ಡು ಅಂಥದೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ ಅಗತ್ಯವೇ 
ಇಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ತನ್ನ ನ್ನು ತಾನೇ ಖಂಡಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ (ಸ್ತಯಂ- ಬಾಧಿತ): 
ಎನ್ನುವಷ್ಟು ದೊರ ಕೂಡ ಹಕು ತ್ತಾರೆ. ಇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾದ ಆಧಾರವನ್ನು (ಅವಧಿ) 
ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅಂತಿಮ 
ತ್ಯವು ಶೂನ್ನ ನ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದು ನಮಗೆ ತೋರಬಹುದು. ಯಾವನು 
ನ್ನು ನೆಡು ಭಾವಿಸದಿದ್ದರೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ಅಸತ್ಯವೆಂದು ಸ್ಥಿ ನಿ ರಪಡಿಸುವುದೂ 
ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. . ಮಾಧ್ಯಮಿಕರನ್ನು ಕುರಿತು ಸತ ಚಿಂತಕರು ಮಾಡಿದ ಟೀಕೆಯೂ 
ಇದೇ ಆದ್ದೆ KE ಅವರ "ದೃಷ್ಟ ಯಲ್ಲಿ ಮಾಧ ಧೃಮಿಕರು ಶೂನ್ಯ ವಾದಿಗಳು ಎಂಬುದ 
ರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ದ ಕ ಸು” ಸ್ರ ಉನುತ ಕೆಲವು ನಾಸ್ಯ ಗಳಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸ 
ಬಹುದಾದರೆ, ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಡಾ ಒಂದು ಹಂತದಲ್ಲಾ ನ್ಯ ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರು 
ತಮ್ಮ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಾಳಿದ್ದ ದೃಷ್ಟಿಗೂ ಇದಕ್ಕೂ ಅನೆ ಕೀನೂ ಹೆಚಿ ಸಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ. ಅಂಥ 
ನಾಕ್ಕ ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಯ ಭಕಯ ಮೇಲೆ ವ್ಯಾ ್ಯಖ್ಯಾನ 
ಬರೆದ ನಿಳನೆಯ ತುತ ಚಂದ್ರ ಕೀರ್ತಿಯು ತನ್ನ ದು ಶೂನ್ಯ ವಾದ ಎಂಬ ಆರೋಪಣೆ 
ಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸದೆ, ಸಾಮಾನ್ನ ಅಥವಾ ತುಚ್ಛ ರೀತಿಯ ಶೂನ್ಯವಾದ 


ಹೋಲಿಸಿ : ವೇ. ಸೂ. 11, |]: 31 ಮತ್ತು ಬೃ. ಉ. ಪು... 577ರ ಮೇಲಿನ 
ಶಾಂಕರ ಭಾಷ್ಯ. 


3ನೋಡಿ ಉದಾ. ಭಾಮತೀ. 11. ii. 31. ಈ ವಿಮರ್ಶೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಸಾಧ್ಯವಾದ : 
ಅಸಹನೆ ಮಾಧ್ಯಮಿಕರಿಗೆ, ಇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾದುದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಮರ್ಶಕರಿಗೆ ಗುಣಪಡಿಸ 
ಲಾರದಂತಹ ಅತಿಗೀಳು ಇದೆ NA ಆವರ ಆರೋಪ. ನಿನಗೆ ಏನನ್ನೂ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ 
ಎಂದು ಹೇಳಿದಾಗಲೂ, "ತನಗೆ ಏನೂ ಅಲ್ಲದ್ದನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿಯೂ ಕೊಡುತ್ತಾ ರೆ” ಎಂದು 
ನಿರೀಕ್ಷಿಸುವ ವ್ಯ ಕ್ತಿಗೆ ಇಂತಹ ವಿಮರ್ಶಕನನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ ಚಂದ್ರಕೀರ್ತಿ ಅಪಹಾಸ್ಯ 
ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. ನಾಗಾರ್ಜುನನ ಕಾರಿಕೆ 1111. 8ರ ಮೇಲೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ನೋಡಿ. 


ಹ್ರಂದೂ ತತ್ತ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಸಿಕ್ಕುವ ಸೂಚನೆಗಳಿಂದ 
[os ಛ KS ಕ್ರ 
ಇನ್ನೊಂದು ನಿರ್ಧಾರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ನಾವು ಬರಬಹುದು : ಇತರರು ಜಗತ್ತನ್ನು ಕುರಿತು ನೀಡಿದ 
ಅನೇಕ ವಿವರಣೆಗಳು ಯಾವುವೂ ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ ಎಂದು ತೋರಿಸುವುದೊಂದೇ ಮಾಧ್ಯವಿ 
ಕರ ಗುರಿ. ಅದರೆ ಅವರಲ್ಲಿಯೇ ಜಗತ್ತನ್ನು ಕುರಿತು ಯಾವ ವಿವರಣೆಯೂ ಇರಲಿಲ್ಲ. 
ಕೆಲವು ಸಲ ಮಾಧ್ಯಮಿಕರನ್ನು ವೈತಂಡಿಕರು ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದರ ಅರ್ಥ ಇದೇಯೆ. 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೪೧ 


ಕೈಂತ ಅದು ಬೇರೆಯಾದದ್ದು ಎಂದಷ್ಟೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇದರಿಂದ ಮಾಧ್ಯಮಿಕರ 
ದೃಷ್ಟಿಯು ಕೂಡ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಸನಾದದ್ದು ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಶೂನ್ಯವಾದ ಎಂದು ನಾವು ತಿಳಿದುಕೊಂಡಿರುವುದೂ ಅದೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಬ್ಲದಿರ 
ಬಹುದು. ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೀಗೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ : 
ಅನುಭವವನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದುದರ ಫಲವಾಗಿ ಬಂದ ನಿರಾಕರಣೆ ಅದು. 
ಕೇವಲ ಔದ್ದ ತ್ಯದಿಂದಾಗಲಿ, ಸ್ವೇಚ್ಛೆ ಯಿಂದಾಗಲಿ ಹೂಡಿದ ನಿರಾಕರಣೆಯಲ್ಲ. ಇವೆರಡರ 
ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಒಂದು ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. 
ನ್ಯಾಯಾಲಯದಲ್ಲಿ, ಇವನು ಕಳ್ಳತನ ಮಾಡಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಿಳಿದು 
ಕಳ್ಳನ ವಿರುದ್ಧ ಮಾತನಾಡುವ ಸಾಕ್ಷಿಯ ಹಾಗೆ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಶೂನ್ಯ 
ವಾದಿಯೂ ಕಳ್ಳನ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿಯೇ ಸಾಕ್ಷ್ಯ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಅವನೂ ಸುಳ್ಳು 
ಹೇಳುತ್ತಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವನಿಗೆ ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲ, ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು 
ಬಗೆಯ ರಾಗ-ದ್ರೇಷದಿಂದ ಹಾಗೆ ಸಾಕ್ಷ ತ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ 
ವಿದ್ವಾಂಸರ ಪ್ರಕಾರ ಮಾಧ್ಯನಿಕರು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಶೂನ್ಯವಾದಿಗಳಾಗಿದ್ದಿರಲಾರರು. 
ಇತ್ಯಾತ್ಮಕನಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಅಂತಿಮ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೂ ನಂಬಿಕೆಯಿತ್ತು. 
ಅವರು ಅದನ್ನು ಶೂನ್ಯ ಎಂದು ಕರೆದುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಲೌಕಿಕ ಅನುಭವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ಅದು ಶೂನ್ಯಪ್ರಾಯವಾದದ್ದು ಎಂದು ಅವರ ಅರ್ಥ.2 ಆದರೆ ಹಿಂದುಗಳ ತಾತ್ವಿಕ 
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವ ಆಧಾರದಿಂದ ನಾವು ಅಂಥ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ವಿಲ್ಲ. ಹಿಂದುಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಜ್ಸೆನರು ಕೂಡ ಮಾಧ್ಯಮಿಕರು ಶೂನ್ಯವಾದಿಗಳು 
ಎಂದೇ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ.3 
11[ 

ಜ್ಞಾನ ಮೀಮಾಂಸೆ ಮತ್ತು ಮೂಲ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
ಅನ್ವೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಪಂಥಗಳು ಉದಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೂ, ಅನು 
ಷ್ಠಾನವನ್ನು ಕುರಿತ ಬೌದ್ಧ ಬೋಧನೆಯು ಮಾತ್ರ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಬದಲಾಗದೆ ಹಾಗೆಯೇ 
ಉಳಿಯಿತು ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹೀನಯಾನನನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಮಾತು 
ನಿಜನಾಗಿರಬಹುದೇ ಹೊರತು ಮಹಾಯಾನನನ್ನಲ್ಲ. ಎಲ್ಲವೂ ದುಃಖವೇ, “ತುಸು 


ನೋಡಿ : ನ.ಗಾರ್ಜುನ ಕಾರಿಕಾ, Xi 7, ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಹೋಲಿಸಿ. 10. vol { pp: 662-6. 
ಪ್ರಮಾಣ ನಯ ತತಾ ) ಲೋಕಾಲಂಕಾರ. 1 15. ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ, ಸ 
ತತ್ವಂ (ವಾರಣಾಸಿ ಆವೃತ್ತಿ), ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ : ಪ್ರಮೇಯ ಕಮಲ ಮಾರ್ತಾಂಡ. ಪು 25 
(ನಿರ್ಣಯ ಸಾಗರ ಆವೃತ್ತಿ). 


೨೪.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ತಗ್ಗಿದ ದುಃಖವೇ ಸುಖ ಎಥಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೂ, ದುಃಖವನ್ನು 
ಗೆಲ್ಲಲು ಸಮ್ಯಕ್‌ ಜ್ಞಾನವೇ ಸಾಧನ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೂ ಮಹಾಯಾನದ ಲಕ್ಷಣ 
ವಾಗಿಯೂ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ. ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ವಿಧಿಸಿದ ಸಾಧನ 
ಮಾರ್ಗವೂ ಕೂಡ ಹಿಂಜಿ ಬೋಧಿಸಿದ್ದಂತೆಯೇ, ಭಾಗಶಃ ನೈತಿಕನಾಗಿಯೂ ಭಾಗಶಃ 
ಬೌದ್ಧಿ ಕವಾಗಿಯೂ ಉಳಿದಿದೆ. ಆದರೆ ಬದುಕಿನ ಆದರ್ಶವನ್ನು ಕುರಿತ ಭಾವನೆಯು 
ಮಾತ್ರ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಇದುವರೆಗೂ ಇದ್ದ ಆದರ್ಶಗಳು ಎರಡು 
(ಪು. 117) : ಕರ್ಮ (ಪ್ರವೃತ್ತಿ) ಮತ್ತು ಧ್ಯಾನ (ನಿವೃತ್ತಿ)... ಇತರ ಅನೇಕ ನಾಸ್ತಿಕ 
ಪಂಥಗಳೆಂತೆ  ಹೀನಯಾನವೂ ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಮಹಾ 
ಯಾನವಾದರೋ ಬಹ.ಮಟ್ಟಿಗೆ ಹಿಂದೂ ಚಿಂತನೆಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಅನುಷ್ಠಾನದ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನೇ ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟು ಕೊಂಡು ತನ್ನ ಬೋಧನೆಯನ್ನು 
ರಚಿಸಿತು. ಆತ್ಮೋದ್ಧಾರವೇ ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತ 
ಬಂದರೂ, ಆದನ್ನು ತನಗಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಸ್ತುತಿಸುವುದು ತಪ್ಪಿ, ಅದು ಇತರರ 
ಮೋಕ್ಷಕ್ಕಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಒಂದು ಅರ್ಹತೆ ಮಾತ್ರ ಎಂಬ ಭಾವನೆ 
ಮೂಡಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಹೀನಯಾನ ಪಂಥಗಳ ಅರ್ಹಂತನಂಥ ಕಲ್ಪನೆಗೂ ಮಹಾ 
ಯಾನದ ಜೋಧಿಸತ್ವನ ಕಲ್ಪನೆಗೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದೇ. ಬೋಧಿಸತ್ವನು ತನ್ನನ್ನು 
ತಾನು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡ ಬಳಿಕ ಇತರರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಹಿತ ಸಾಧಿಸಲು ತನ್ನ 
ಮೋಕ್ಷವನ್ನೇ ತ್ಯಜಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸ್ವಂತ ಬೋಧಿಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಬುದ್ಧ ತ್ವದಲ್ಲಿ ಅವನು : 
ತೃಸ್ತನಾಗುವುದಿಲ್ಲ.. ದುಃಖಿಗಳಾದ ಇತರ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ನೆರವಾಗಲು ತವಕಸಡುತ್ತಾ ನೆ. 
ಅವರಿಗಾಗಿ ಯಾವುದೇ ಬಲಿದಾನಕ್ಕಾದರೊ ಅವನು ಸಿದ್ಧ .. ವಸ್ತುತಃ ಆತ್ಮಾರ್ಪಣೆ 
ಮಾಡುನ ಪ್ರೇಮ ಅಥವಾ ಅನಾಸಕ್ತ್ಷೆ ಕರ್ಮವೇ ಮಹಾಯಾನದ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯ : 
ಚಿಲುಮೆ ಎನ್ನಬಹುದು. ಹೀಗೆ, ನಾಗಾರ್ಜುನನು ಭೂಲೋಕದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ' ಮುನ್ನ 
ಆನಂದಮಯ ಲೋಕವೊಂದಲರಲ್ಲಿದ್ದ ಒಬ್ಬ ದೇವನೆಂದೂ, ಬುದ್ಧ ನ ಮಹಾಬೋಧನೆ 
ಯನ್ನು ಹರೆಡುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಭೂಮಿಗೆ ಇಳಿದು ಬಂದನೆಂದೂ ನಂಬಲಾಗಿಸೆ. ಬುದ್ಧ ನು 
ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ ಮಹಾಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿ 
ಕೊಳ್ಳುವ ಜಾತಕ ಕಥೆಗಳಲ್ಲೂ ಇದೇ ದೃಷ್ಟಿಯು ಸಮೃದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಆ ಸಿದ್ಧ ೦ತದ 
ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿದ ಪಾತ್ರಗಳನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸುವಾಗ ಕವಿಗಳೂ ನಾಟಕಕಾರರೂ 
ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವಷ್ಟು ಮಟ್ಟ ಗೆ ಈ ಸರೋಪಕಾರದ ಆದರ್ಶವು ಮಹಾಯಾನದ 
ಪ್ರಮುಖ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಹೋಗಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ಕ್ರಿ.ಶ. ಏಳನೆಯ ಶತಮಾನದ 
ನಾಗಾನಂದನೆಂಬ! ಸಂಸ್ಕತ ನಾಟಕವು ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದ ಒಂದು ಕಥೆಯನ್ನು ನಾಟಕ 


i) 


1ಅಂಕ [17 2, ಭವಭೂತಿಯ ಮಾಲತೀ ಮಾಧವವನ್ನೂ ಹೋಲಿಸಿ ೫. 21. ' 


ಅನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ೨೪೩ 


ರೂಪಕ್ಕೆ ತಂದಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ನಾಯಕನು ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಶಾಂತಿಗಾಗಿ ಲೋಕನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಹೋಗುವ ಒಬ್ಬ ಸಾಧುನನ್ನು ಹೀಗೆ ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ : "ಸಾಥುವಾದನನು ಅರಣ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಸುಖಿಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆಂಬುಜೀನೊ ನಿಜನೇ-ಹುಲ್ಲುಗಾನಲೇ ಮಂಚ, ಹಾಲುಗಲ್ಲೇ 
ಹಾಸಿಗೆ, ಮರದ ತಂಪಾದ ನೆರಳೇ ನಿವಾಸ, ಜಲಪಾತದ ತಣ್ಣನೆ ನೀರೇ ಪಾನೀಯ, 
ಕಂದ ಮೂಲಗಳೇ ಆಹಾರ, ಜಿಂಕಗಳೇ ಒಡನಾಡಿಗಳು. ಆದರೆ ಅಂಥ ಜೀವನದಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಕೊರತೆಯಿದೆ. ಒಂಟಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದೆ, ತನ್ನ ಸಹಮಾನವರಿಗೆ ನೆರವಾಗುವ 
ಯಾವ ಅವಕಾಶವೂ ಇಲ್ಲವಾಗಿ ಅಂಥ ಬದುಕಿಗೆ ಗುರಿಯೇ ಇಲ್ಲ.' ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ 
ಕರ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಬೌದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಬದಲಾವಣೆ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಯಾವನೂ ತಾನು ಮಾಡಿದ್ದರ ಫಲವನ್ನನುಭನಿಸದೆ ಸರ್ವಥಾ ತನ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾರ 
ಎಂಬ ಕರ್ಮ ನಿಯಮದ ಕಕೋರತೆಯೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಸಡಿಲವಾಗಿ, ಬೋಧಿಸತ್ವನು ತನ್ನ 
ಸತ್ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಇತರರಿಗೆ ವರ್ಗಾಯಿಸಬಹುದು, ಅಥನಾ "ಅವರಿಗಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸ 
ಬಹುದು” (ಸರಿವರ್ತ); ತನ್ಮೂಲಕ ದುಃಖದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವ ಅವರ ಪ್ರಯತ್ನ 
ದಲ್ಲಿ ನೆರವಾಗಬಹುದು ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ತನ್ನ ಸಮಸ್ತ ಪುಣ್ಯವನ್ನು ಅವನು, ಸಹ- 
ಜೀವಿಗಳನ್ನು ಉದ್ದೆ ರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಮರ್ಪಿಸಬಹುದು. ಕಟ್ಟುನಿಬ್ಬಾದ ನೈತಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇಂತಹ ವರ್ಗಾವಣೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಏನೇ ಹೇಳಿದರೂ, ಈ ಹೊಸ 
ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಕರ್ಷಣೆ ಇಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. ಶ್ರದ್ಧಾ ನಂತರು 
ಉದಾತ್ತಮನಸೃನೂ, ದಯಾಪೂರ್ಣನೂ ಆದ ಬೋಧಿಸತ್ತನಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಆತ್ಮಾರ್ಸಣೆ (ಭಕ್ತಿ) ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಅದು ಉತ್ತೇಜಿಸಿತು. ಇನ್ನೂ ಇತರ 
ಬದಲಾವಣೆಗಳೂ ಆಗಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲೊಂದು ಬುದ್ಧನನ್ನು ದೇನನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿರು 
ವುದು. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅದರ ಪ್ರಭಾವ ಮಹೆತ್ವವುಳ್ಳೆದ್ದು .. ಅನಂತರ 
ಕಾಲದ ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದ ಇಂತಹ ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಸ್ವಾರಶ್ಯವಾಗಿದ್ದರೂ 
ನಮ್ಮ ಈ ನಿನೇಚನೆಯ ವಾ ಸಿಯನ್ನು ಮೀರಿರುವುದರಿಂದ, ಅವುಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು 
ಈಗ ನಿಲ್ಲಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 


ಅಧ್ಯಾಯ : ಹತ್ತು 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಹಿಕ 


ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನ ವೈದಿಕ ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಲಟ್ಟಿರುವ ದರ್ಶನಗಳ ಅಥ $ಯನೆ 
ವನ್ನು ಈಗ ಪ್ರಾ ರಂಭಿಸುತ್ತಿ ಇ "ವೆ! ಈ ಅಧ್ಯಾ ಹುಡ್‌ ವಿಷಯವಾದ ನ್ಯಾಯ ಹಿ 
ವೈತೇಹಿಕೆಗೆಳು ಹು ನಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸ್ಪತಂತ್ರವಾ ಗಿದ್ದುವು. ಇಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಂದು 
ಸ ಭಾವಿಸಿ ನಿವೇಚಿಸಿರ: ವದಕ್ಕೆ “ಸಮರ್ಶನೆಯುದರೆ, ತನ್ನು 'ವಾಸ್ತ ತಾನ 
ಮತ್ತು ಥಿರಾಶಾವಾದಗಳ ದೃಷ್ಟಿ ಯಲ್ಲಿ ಅನ ವೆರಡರ ಸಂಬಂಧ ಎಂಪಿ ಅಲ್ಲದೆ 
ಅವುಗಳೆ ಇತಿಹಾಸದ ಉದ್ದ ಕ್ಕೊ "ಅವುಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದಕರೇ ವಸ್ತುತಃ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಪರಸ್ಪರ ಒಂದುಗೂಡಿಸಿದ್ದರು. Sk ಅಣ್ಣಂಭಟ್ಟನ ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹ, ವಿಶ್ವನಾಥನ 
ಭಾಷಾಪರಿಚ್ಛೇದ ಅಥವಾ ಕಾರಿಕಾವಳೀ ಎಂಬ ಎರಡು ಜನಪ್ರಿಯ ಕೈಪಿಡಿಗಳು, 
ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳನ್ನೂ ಒಟ್ಟಾಗಿಯೇ ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಅವೆರಡೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ 
ಒಂದೇ ಕಾಲಕ್ಕೆ. ಕ್ರಿ. ಶ. 1650. -ಸೇರಿದುವು. ಈ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಹೊಂದಾ 
ಣಿಕೆಯ ಮನೋಭಾವ ಇನ್ನೂ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು. ೪ ಧಾತೆಮನ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಈಗ, 
ಅಸ್ಕಿ ತ್ರ ದಲ್ಲಿರುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾ ಕಾಡ ವ್ಯಾಖ್ದಾ ನ ವಾತಾ ಫ ಹ್ಮಯನೆರದು. 2 ಅಲ್ಲೇ. | 
ಈ ಮಡಿ ಮನೋಭಾವ ey ಆಡಿ ಸುಮಾರು ಹತ ತ್ರನೆಯ 
ಶತಮಾನದವರೆಗೆ, ಶಿವಾದಿತ್ಯನ "ಸಪ್ತ ಸದಾರ್ಥಿೀ' ಮುಂತಾದ ಗ್ರಂಥಗಳು ಹುಟ್ಟುವ. 
ವರೆಗೆ, ಈ ಎರಡೂ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿ ಒಂದುಗೊಡಿಸಿದ್ದು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. 
ಈ ದರ್ಶನಗಳ ಇತಿಹಾಸದ ಈ ಎರಡು ಘಟ್ಟಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಬಹುಶಃ ಒೂರನೆಯ 
ದೊಂದನ್ನೂ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಷಿಕವು ಸ್ವತಂತ್ರ ವಾದ ನಿಶ್ಚದೃಷ್ಟಿ 
ಯೊಂದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತ ದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ತಳಿ ಹಾಕಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ, 
ಅದರಲ್ಲೂ ವೇದಾಂತದ, ಅಧ $ಯನಕ್ಕೆ Dt ಜಂ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಮಾತ್ರ ಗೆ 
ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಇಳಿದದ್ದು ಅದು. ನ ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಬೋಧಿಸಿರುವೆ ಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲೂ 
ಮತ್ತು ಅದರ ಪ ಬೇರಿ ಬೇರೆ ಅವಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಬೋಧಿಸಿರುವ : 
ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಕೆಲವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿವೆ. ಕ್ರಮವಾಗಿ ಅವುಗಳ ಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು 
ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಗಮಿಸೋಣ. "ವೈ ಶೇಷಿಕ' ಎಂಬ ಪದವು ಉತೀವೆ 
de ಪ 
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ನ್ಯಾಯ-ವೆ ೈಶೇಷಿಕ' ೨೪೫ 


ಎಂಬುದರಿಂದ ಬಂದಿದೆ. . "ವಿಶೇಷ ಎಂದರೆ “ವ್ಯತ್ಯಾಸ. (ಈ ಸಿದ್ದಾ ೦ತಕ್ಕೆ ಆ 
ಹೆಸರು ಬರಲು ಕಾರಣ, ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, ವಿಶ್ವದ ಮೂಲದಲ್ಲಿರು ವುದು ಬೆಂಕಿಯೇ 
ಹೊರತು ಏಕತೆಯಲ್ಲ. (ನ್ಯಾಯ. ಎಂಬ ನೆಡನನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾ ಗಿ "ವಾದ' ಎಂದು 
ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. (ಅಕ್ಷರಶಃ "ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದು” ಎಂಬುದಾಗಿ.) 
ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಬೌದ್ದ ಕವೂ, ವಿಶ್ಲೇಷಣಾತ್ಮಕವೂ ಸ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅನುಸರಿಸುವ 
ವಿಧಾನವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸು ತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತನನ್ನು ಕೆಲವೊನ್ಸೆ 
ಹೇತುವಿದ್ಯಾ. ಅಥವಾ "ಕಾರಣಗಳ ಶಾಸ್ತ್ರ' ಎಂದು ಮುಂತಾದ. ಹೆಸರುಗಳಿಂದ 
ಕರೆದಿರುವುದೂ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಪೋಷಿಸುತ್ತದೆ. ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ದಪ್ರ ಶ್ತ ಗಳಿಗೆ ಈ ಸಿದ್ದಾ ೦ತ 
ದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ಗಮನ ನೀಡಿರ. ವುದಕ್ಕೆ ಅದರ ಈ ಲಕ್ಷಣನೇ ಬಸಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಜ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವೂ ತರ್ಕವೂ ಒಂದೇ ಗೆ ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ "ನ್ಯಾಯ 
-ವೈಶೇಷಿಕ' ಎಂಬ ಸಮಾಸನಾಮವು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅನುಸರಿಸುವ ವಿಧಾನಕ್ಕೂ, 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅದು ಮುಟ್ಟುವ ಗುರಿಯಾದೆ ಅನೇಕಾತ್ಮಕೆ ವಾಸ್ತವತೆಗೂ (plural- 
istic realism)  ಅನ್ರ ಯವಾಗುತ್ತ ತ್ಯೊ ಇತಿಹಾಸದ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮಣಿಯಲ್ಲಿ 
ಈ ಎರಡೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗಿರುವ ಸಂಬಂಧನೇನು ಎಂಬ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಖಚಿತವಾಗಿ ಏನು 
ಹೇಳುವುದೂ ಕಷ್ಟ. ಅವುಗಳ ಬೋಧನೆಗಳಿರುವುದು. ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ. ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು 
ಹೆಗ್ಗು ರುತಾಗಿಟ್ಟು. ಕೊಂಡು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗೆಳೆನ್ನು ಬರ್ಶಡಿಸಿ ತದ 
ವೈಶೇಸಿಕವು ಹೆಚ ) ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 
ನ್ಯಾ ಯ- ks ಶೇಷಿಕದ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಪುಲವಾಗಿದ್ದು, ವೇದಾಂತನನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿ ಕಿ ವ್ಯಾಪಿ 

ಯಲ್ಲಿ ಸ Le Ta ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರಮುಖನಾದ ಕೆಲನನ್ನು 8 ದ” 
ಇಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸಬಹ:ದು.. ಕಣಾದನ ವೈ ತೇಹಿಕ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಹತ್ತು ಅಧ್ಯಾ ಧ್ಯಾಯಗಳಿದ್ದು 
ಅವುಗಳ ಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಎರಡು ಭಾಃ ಗಳಿವೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ನಿಂತವು ಒಪ್ಪಿ ಬನ್‌ 
ಅನೇಕ ಪದಾರ್ಥ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದೇ ಆ ಕೃ ತಿಯ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೆ (ಶವಾಗಿದ್ದ ರೂ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ತಾತ್ವಿಕ ಸ್ವಾರಸ್ಯವುಳ್ಳ ಕೆಲವು ಸ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನೂ ಅದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ 
ವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತ Hy ಅದನ್ನು. ಗ ದೊರೆತಿರುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ 
ವಾ ,ಖ್ಯಾನ ಪ್ರ ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದನ ಭಾಷ್ಯ. ಅದರ ಕಾಲ ಬಹುಶಃ ಕ್ರಿ.ಶ. 5ನೆಯ -ಶತಮಾನ. 
ಅರಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅದು ಸೂತ್ರಗಳ ಕ್ರಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿಲ್ಲ. "ಅದು 
ಭಾಷ್ಯವಲ್ಲ, ಪುನರ್‌ Fr ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಸ ನಿಲುವನ್ನು ಮತ್ತೆ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾ ಆ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಬೆಳೆಸಿದೆ. ಹಸ ವೈಶೇಷಿಕ ಪಂಥದ ಇತಿ 
ಹಾಸದಲ್ಲಿ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಾಗಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಕರ್ತನೆಂದು ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಇಟ್ಟು 
ಕೊಂಡು” ಸ ಸ್ಟಿಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ರೂಪಿಸಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿಯೇ. ಇಂತಹ 
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೨೪೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೊಪ್ರರೇಖೆಗಳಃ 


ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳಿಂದಾಗಿ ಇದನ್ನು ಭಾಷ್ಯ ಎನ್ನು ವುದಕ್ಕಿಂತ, ಸ್ವತಂತ್ರ ವಾದ ಪ್ರಮಾಣ ಗ್ರಂಥ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ಚ್ಚ ಅನೇಕರು ಈ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ವ್ಯಾ ್ಯನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಲ್ಲಿ 
ಸಮಕಾಲಿಕರಾದ ಉದಯನ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಧರರು ಅತ್ಯಂತ, ಪ್ರ BE ಅವರಲ್ಲಿಯೂ 
ಹೆಚು ನ ಪಖ್ಯಾತನಾ ದವನು ಉದಯನ (ಕ್ರಿ.ಶ. 984). ಆದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಅವನ 
ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ, ಭಾರತೇಯ ಈಶ್ವರನಾದದಲ್ಲಿ ಅದು ಚಿರಂಜೇನಿಯಾದ ಹಾಗೂ 
ಶ್ರೇಷ್ಠನಾದ . ಕೃತಿಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದೆ. ಉದೆಯನನ ವಾ  ಖ್ಯಾನದ ಹೆಸರು 
ಕ೬ರೆಣಾವಳಿ, ಶ್ರೀಧರ ನದ್ದು ಕಂದಲೀ. ಇವೆರಡೂ ವೈಶೇಷಿ (ಹಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅತ್ಯಂತ 
ಸ್ಪಷ್ಟೆನಾದೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಿನಂಸಿನೆ. ಶಂಕರ ಮಿಶ್ರನ (ಕ್ರಿ.ಶ.1650) ಉಪಸ್ಥಾರ 
ಎಂಬುದು ಸೂತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತ-ಆ ಪದವನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ- -ಭಾಷ್ಯ. ಆದರೆ ಅದೆರೆ ಕರ್ತೃ ಈಚಿನನನಾದುದರಿಂದ ಮೂಲವನ್ನು ಕಟ್ಟು 
ನಿಟ್ಟಾಗಿ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂದು ಸರ್ವಥಾ ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಗೌತಮನ ನ್ಯಾ ev) 
ಸೂತ್ರವು ಐದು ಅಧ್ಯಾಯಗೆಳಲ್ಲಿದ್ದು, ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಎರಡು ಭಾಗಗಳಿವೆ. ಅದಕ್ಕೆ 
ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನನ (ಕ್ರಿ.ಶ. 400) ಭಾಷ್ಯನಿದೆ. ತನಗಿಂತ ಬಂದೆ ನೈಯಾಯಿಕರಿದ್ದ 
ರೆಂದೂ ಅವರ ಅಭಿಸಾ ತ್ರಾಯಗಳನ್ನು ತಾನು ಒಪ್ರ ವುದಿಲ್ಲವೆ ವೆಂದೂ ವಾತ್ಸಾ $ಯನನು 
ಹೇಳಿದ್ದಾ ನೆ!. ಬೌದ್ಧ ಚಿಂತಕ ಜ್ಞಾಗೆನು ಅ ಅದನ್ನು ಪ್ರ ಪೃತಿಕೂಲವಾಗಿ ಬೀತಸದ್ದ ನೆಂದು 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಉದ್ಯೋತಕರ ("ಬೆಳಕನ್ನು ನೀಡುನವನು') ಎಂದು ನರ್ಣಿತನಾದ 
ಒಬ. ನು ತನ್ನ ವಾರ್ತಿಕದಲ್ಲಿ ನಾ ತತ್ಸಾ 3ಯನನನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿ ದಿಜ್ಜಾ ಗನ ಟೀಕೆಗಳಿಗೆ 
ಉತ್ತರ ಕೊಟ ದ್ದಾನೆ. ಉದೊ ತಕರ ನಿಜ ಹರ್ಷವರ್ಧನನ (ಕ ಶೆ. 608- 
648) ಕಾಲದನನಾಗಿದ್ದು ನ ಆಶ್ರಿತನೂ ಆಗಿದ್ದಿ ರಬಹುದು. ವಾಚಸ್ಸತಿಯು 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 841) ತನ್ನ ತಾತ್ಪರ್ಯಹೀಕೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಕೃತಿಯನ್ನು ವನರಸಿದ್ದಾನೆ. 
ಅದ್ರೈತೆ ಸಂಥದ ES ನಾಚಸ್ಪತಿಯು ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳನ್ನೂ 
ಕುರಿತು ಪ್ರಮಾಣ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾನೆ. "ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೆಸರಿಸಿರುವ 
ಉದಯನನು ತನ್ನ ತಾತ್ಸೆರ್ಯ ಟೀಕಾ ಸರಿಶುದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಈ ತೆ ತಿಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ನನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ನಾವು ಹೆಸರಿಸಬಹುದಾದ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಕೃತಿಕಾರ ಜಯಂತಭಟ್ಟ. 
ಅನನ ಕಾಲ ಖಚಿತ ತವಾಗಿ ತಿಳಿಯದು. ಗೌತಮ ಸೂತ್ರಗಳ ಲ್ಲಿ ಕೆಲನನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಆರಿಸಿಕೊಂಡು ನ್ಯಾಖ್ಯಾ ನೆ ಬರೆಯುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದ ರೂ, ಅವನ ನ್ಯಾಯ 
ಮಂಜರಿ ಅವನ ಕಾಲಕ್ಕೆ ತಿಳಿದಿದ್ದ ತೆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ರಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ವಿಷಯ ' 
ಗಳಿಗೆ ಸನ್ನುದ le ನ್ಯಾಯದ ಇತಿಹಾಸದ "ಪ್ರಾಚೀನ' ಹೆಂತ ಇಲ್ಲಿಗೆ ಮುಗಿ 


9) @ 
ಯುತ್ತದೆ.  ಪೂರ್ವಬಂಗಾಳದೆ ಗಂಗೇಶನ (ಕ್ರಿ.ಶ. 1200) ಯುಗನಿರ್ಮಾಪಕ ಕೃತಿ 


ನೋಡಿ ; 1.1. 23; 


ನ್ಯಾಯ-ವೆ ಶೇಷಿಕೆ ೨೪೭ 


ತತ್ವಚಿಂತಾಮಳೆಯಿಂದ ನ್ಯಾಯದ "ಹೊಸ' ಅಥವಾ "ನನ್ಯ' ಹಂತ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗು 
ತ್ರದಥೆ.!. ಈ ಮಹಾ ಕೃತಿಯು ಎರಡು ಸೂತ್ರಗಳೂ ಸೀಂಡುತ ಇತರ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೈತಿ 
ಗಳನ್ನು ಮರೆವ ಸ ಭಾರತದ ಪಾ ಚೀನದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಹ: ಬ್ಬದ ಮೇಲೂ ಈಚಿನ 
ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಉಳಿದ ಕೃತಿಗಳು ತಮಗೆ ಸಲಬೇಕಾದ 5 ನ್ಯಾಯವಾದ ಸ್ಥಾನ 
ವನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು ನ್ಯಾಯದ ಬ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಂಗೇಶನಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಅಂತಿಮ ರೂಪನನ್ನು 
ಪಡೆಯಿತು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಸೈತಂತ್ರವಾ ದ “ತ ದರ್ಶನವನ್ನು, ನಿರೂಪಿಸುವ ಗು 
ದರ್ಶನ ಎಂದು ಅದನ್ನು ಆಡ ೈಯನ ಮಾಡು ಸಷ ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಕಡಮೆಯಾ 
ಯಿತು." ಆದರೆ ಚ ದಿಕ್ಸಿ "ತ ಆದ ನಷ್ಟ ಇನೊ ದು ದಿಕ್ಸಿ ಗೆ ಗಾರಿ 
ಏಕೆಂದರೆ, ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯವು ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯ "ಇತರ ಎಂ ಶಾಖೆಗಳ ಮೇಲೂ ಪ್ರಭಾವ 
ವನ್ನು ಬೀರಿತು. ಅದರಲ್ಲೂ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆ ಸೈ 
ಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಲು ಅದು ನೆರವಾಯಿತು. ಆದರೆ ಚರ್ಚೆಗಳು ವಿವರಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು 
ಸೀಮಿತವಾಗಿ, ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ ಹೊರ ರೂಪದ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಎಂದಾ 
ಯಿತು. ಈ ಚರ್ಚೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ತೀನ್ರವಾಗಿರಲಿ, ಮಾನಸಿಕ ಶಿಕ್ಷಣದ ದಾರಿಗಳಾಗಿ 
ಅವುಗಳ ಬೆಲೆ ಏನೇ ಇರಲಿ, 'ತಾತ್ತಿ ಕವಾಗಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಪಾಲು ನಿಸ್ಸಾ ರವಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಹೇಳಲೇಬೇಕು. ಅವು ಗಹನನಾಗಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಸೂಕ್ಷ ವಾಗಿವೆ. 
ತತ್ಹಚಿಂತಾಮಣಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅನೇಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳೂ, ಉಪವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳೂ 
ರಚಿತವಾಗಿವೆ. "ನಡಿಯಾ ಪಂಥ'ದನರು ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲನೆಯನನಾದ ವಾಸುದೇವ ಸಾರ್ವಭೌಮ ಹಾಗೂ ಅವನ ಶಿಸ ನಾದ ರಘುನಾಥ 
ಶಿರೋಮಣಿಯು ಬಂಗಾಳದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಧರ್ಮಗುರುವಾದ ಚೈತನ್ಯನ ತ್ಯ ರು... ಅವರ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಈ ಗುಜಿನಲ್ಲಿ 'ತ್ಯುತ್ಯೃಷ್ಟ ಸ್ಪವಾದದ್ದು 
ಗಂಗೇಶನ ಕೃತಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ರಘುನಾಥನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ. ಅದರ ಹೆಸರು ದೀಢಿತಿ. 
ಅದೇ ಶಾಖೆಗೆ ಸೇರಿದ ಗದಾಧರನು ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ವಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದಿದ್ದಾನೆ. ಬಂಗಾಳೆ 
ದಲ್ಲಿ ಹತ್ರೆ ಇಡೀ ದೇಶಾದ್ಯಂತ ನ್ಯಾಯದ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಪೌ ಡ್ಡ ವ್ಯಾಸಂಗಕ್ಕೆ 
ಮುಖ್ಯ ಸ ತೈಗ್ರಂಥವಾಗಿರು ವುದು ಗು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದ ಅನೇಕ ತು ಸ 
ವಾದಗಳು. ಭಾರತೀಯ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಗದಾಧರನು ಅಗ ಗ್ರಗಣ್ಯ ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶಾರ್ಕಿಕ ಪ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸಿದ ಲಾರ್ಡ್‌ ಬೇಕನ ನೆ ಸಮಕಾಲೀನನೀತ.. ಆಧುಥಿಕ ಲೇಖಕರೊಬ್ಬ ಸ 


'ಪ್ರಾಚೀನ ಮತ್ತು ನವ್ಯ ಎಂಬ ಪದಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯ:ವಾಗು 
ವಂತೆ ಅದರ ಇತಿಹಾಸದ ಒಂದೇ ಘಟ್ಟ ವನ್ನು ಯಾವಾಗಲೂ Mo ಆ] ದು ಘಟ್ಟ 
ದಲ್ಲಿ ನವ್ಯ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಪಾ ಚೀನ ಎಂದು ಆಗಬಹುದು, 


೨೪೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ರರೇ ಖೆಗಳು 


ಹೇಳುವಂತೆ “ಬೇಕನ್ನನ ವಾದಕ್ಕೆ ತೀರಾ ಉಚಿತವಾದ ನಿದರ್ಶನಗಳು ಬೇಕಾದರೆ ಗದಾ 
ಧರನ ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುತ್ತವೆ.” ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತ ಅನೇಕ ಕೈಸಿಡಿ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ಎರಡನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಹೆಸರಿಸಿದ್ದೆ ನೆ. -ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹ 
ಮತ್ತು ಕಾರಿಕಾವಳಿ. ಲೇಖಕರೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಕ್ರಮ ಮ ದೀಪಿಕಾ ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮುಕ್ತಾವಳಿ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ನಿನರಿಸಿದಾೆ. 

| ; 

ಸಮಸ್ತ ಜ್ಞಾ ನವೂ, ಸ್ವಭಾವತಃ, ತನ್ನ ಆಚೆಗಿರುವ, ತಾನಲ್ಲದೆ, ವಸು 
ವೊಂದರ ಕಡೆಗೆ ಬೆರಳಿಟ್ಟು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂಬ ಪ್ರಮೇಯದಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ 
ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವಸ್ತುಗಳು ಜಾ ್ಲಾನಕ್ಸಿಂತ ಭಿನ್ನನಾದವು ಮಾತ್ರನಲ್ಲಜೆ 
ಪರಸ್ಪರನಾಗಿಯೂ ಭಿನ್ನನಾದವು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಂತವನ್ನು 
ಅನೇಕತಾ ವಾಸ್ಗಭಿಟಾದ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದ ರಿಂದ 
ಜ್ಞಾ ನದ 'ದತ್ತಾಂಶಗಳೆಲ್ಲವೂ ಪರಸ್ಸರ ಸಂಬಂಧನಿಲ್ಲದವು ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. 
ಅನುಭನದೆ ಅತಿ ನಿನಿಧನಾದ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಕೆಲವು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಬಹುದು. 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ದ್ರವ್ಯ ಎಂಬುದು ಅತ್ಯಂತ ನತ )ವಾದದ್ದು. ದ್ರವ್ಯಗಳು ಒಂಬತ್ತು : 
(1) ಸೃಧ್ವೀ (2) ಅಪ್‌ (3) ತೇಜಸ್‌ (4) ನಾಯು (5) ಚ್‌ (6) ಕಾಲ (7) ದಿಕ್‌ 
(8) ಆತ್ಮ ಮತ್ತು (೨) ಮನಸ್ಸು... ಅವೂ ಅನುಗಳೆ ನಿನಿಧ ಗುಣಗಳೂ ಸಂಬಂಧಗಳೂ 
ಸೇರಿ ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವವನ್ನೂ ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಆತ ಂತಿಕವಾದುವು, ಆದ್ದ ರಿದ 
ಅತ್ಯಂತ ದೊಡ್ಡದಾದುವು ಇಲ್ಲವೇ ಸೂಕ್ಬಾತಿಸೂಕ್ಷ ನದವ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂಶಗಳು 
ಶೂಡಿ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಅಶಾಶ್ವ ್ರತವಾದುವು, ಇದು ಅನಿನಾರ್ಯ, ಎಂಬುದು 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ದೃಸ್ಟಿ. ದ್ರವ್ಯ ಗಳೆಲ್ಲವೂ ಭೌತವಸ್ತುಗಳಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ನ್ಯಾಯ | 
ವೈಶೇಷಿಕವು ಚಾರ್ವಾಕದಂತೆ ಥೌತವಾಥನಲಿ ಹೀಗಾದರೂ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತವು ಎಲ್ಲ 
ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆತ ವೂ ಕೂಡ ಗ:ಣಗಳನು ಳ್ಳ; ಸಂಬಂಧ 

ಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತ ಕ ಸಡಿಕುವ ಇತರ ದ್ರವ್ಯಗೆಳಂತೆ ಸ ಮತ್ತು ಅವುಗಳಂತೆಯೇ ಆತ್ಮವೂ 
ಜ್ಹೀಯನಾದದ್ದು ಎಂಬುದು ಅದರ ದೃಸ್ಟಿ. ಈ ಒಂಬತ್ತು ದ್ರನ್ಯಗಳನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿ 
ನನ್ನು ನಿರೂಸಣೆ ಪಣೆಯನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುವುದೇ ಅತ್ಯುತ್ತನು ಮಾರ್ಗ. 

(1) ರಿಂದ (4) ಪೃಥ್ವೀ, ಅಸ್‌, ತೇಜಸ್‌, ನಾಯು- ಈ ನಾಲ್ಕನ್ನು 
ನನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯಾನ:ಭನದಲ್ಲಿ ಈ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ನಾವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ನಿರ್ದೇಶಿಸುವ 
ವಸ್ತುಗಳು ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ ಬಾರದು. ಇದರ ಬದಲು ಈ ವಸ್ತುಗಳ 
ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತನಾದ ಅಂತಿಮ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣಗಳು ಎಂದೆರಿಯಬೇಕು.. 


1ನ ಚಾ ವಿಷಯಾ ಕಾಚಿದುಪಲಬ್ಕಿ $ : ನ್ಯಾ. ಸೂ.ಭಾ 1? ;. 32. 
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ಭಾಗರಹಿತವೂ, ಶಾಶ್ಚತವೂ ಆದ ಸರಮಾಣುಗಳು ಅವು. ಮಡಕೆಯಂತಹ ವಸ್ತುಗಳು 
ಅಂತಹ ಪರಮಾಣುಗಳು ಕೂಡಿ ಆದುವು, ಅಥನಾ ಅಂತಹ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ 
ದುವು. ಅವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ಅಸ್ತಿತ್ವ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಮರೆಯಾಗು 
ತ್ತವೆ. ಅವು ಉತ್ಪಾದಿತವಾಗುನ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಬಗೆಯನ್ನು ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ ವಿವರಿಸುತ್ತೇವೆ. 
(5) ಆಕಾಶ : ಇದೂ ಮತ್ತು ಈಗ ಹೇಳಿದ ನಾಲ್ಕು ದ್ರವ್ಯಗಳೂ ಸೇರಿ ಭೂತ 
ಗಳು ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ಆದರೆ ಕಡೆಯ ನಾಲ್ಕು ಮೂಲ ಮತ್ತು ಆನುಷಂಗಿಕ ಎಂಬ 
ಎರಡು ರೂಪಗಳಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ, ಆಕಾಶವು ಮಾತ್ರ ಒಂದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಆದು ಭಾಗರಹಿತವಾದದ್ದು. ಅನಂತವಾದದ್ದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇತರ ಭೂತಗಳ ಸೂಕ್ಸ್ಮ್ಮಾತಿ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮನಾದ ಪರಮಾಣುಗಳು ಮಾಡುವಂತೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. 
(6) ಮತ್ತು (7) ಕಾಲ ಮತ್ತು ದೇಶ: ಇವನನ್ನು ವಾಸ್ತವಿಕ ಸತ್ಯಗಳು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆಕಾಶದಂತೆ ಅವು ಅನಂತನಾದುವು ಮತ್ತು ಭಾಗರಹಿತ 
ನಾದುವು.. ಸೂರ್ಯನ ಗತಿಗಳಂತಹ ಭಾಗಗಳಿರುವ ಸಾಧನಗಳಿಂದ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ 
ಇಲವನ್ನು ಅಳೆಯಬಹುದೇ ಹೊರತು ಬೇಕೆ ರೀತಿ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ... ಹಾಗೆಯೇ ಧ್ರುನ 
ನಕ್ಷತ್ರ ಮಂತಾದ ನಿಶಿತ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಸೂಚಿಸದೆ ಜೀಶನನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯನಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಕಾಲ ದೇಶಗಳು ಪರಮಾಣು 
ರಚನೆಯಿಂದಾಗುವಂಥವುಗಳಲ್ಲ. ಬಿಂದುಗಳೂ ಕ್ಷಣಗಳೂ ಅವುಗಳ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾದ 
ವಿಭಾಗೆಗಳು ಮಾತ್ರ. ಮೂಲ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಕಾಲ ಜೇಶಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲ.. ಮಡಕೆಯಂತಹ 
ಎಲ್ಲ ಆನುಸಂಗಿಕವಾದ. ಅಥವಾ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ವಸ್ತುಗಳೂ ಕಾಲ ದೇಶಗಳಲ್ಲೇ 
ಇರುವುದು ಅನಿನಾರ್ಯ. ದೇಶವೂ ಆಕಾಶವೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ 
ಹೇಳಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ಆಕಾಶ ಎಂಬುದು ದೇಶವನ್ನು ಯಾವುದು ತುಂಬುತ್ತದೆಯೋ ಅದು. 
ಶಬ್ದವನ್ನು ಯಾವುದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣವೆನ್ನ ಲಾಗಿದೆಯೋ ಅಂಥ ಸೂಕ್ಷ್ಮದ್ರವ್ಯ ಅದು. 
ವಸ್ತುತಃ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ನಿನರಿಸುವ ಒಂದೇ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಮಾತ್ರ 
ಆಕಾಶ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಶಬ್ದವು ಒಂದು ಲಕ್ಷಣವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಅದು 
ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿರಬೇಕು. ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ದ್ರವ್ಯಗಳೊಡನೆ ಆಕಾಶಳ್ಸಿರುವ 
ಸಂಯೋಜ್ಯ ಸಂಬಂಧನನ್ನು ಆ ನಾಲ್ಕು ಭೂತಗಳೆ ವರ್ಗಕ್ಕೇ ಅದನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿರುವುದ 
ರಿಂದಲೇ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 
(8) ಅತ್ಮ : ಇದು ಅನೇಕ. ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಸರ್ವವ್ಯಾನಿ, ಮತ್ತು ನಿತ್ಯ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಕಡೆಯೂ ಇದೆ ಎಂದು ತತ್ವಶಃ ಭಾನಿಸಲ್ಪಟ್ಟ 
ದರೂ ಒಂದು ಆತ್ಮದ ಭಾವಗಳು, ಚಿಂತನೆಗಳು, ಇಚ್ಛೆಗಳು, ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ಅದು ಯಾವ 


ನ್ಯಾ. ವಾ. 111. 1. 7). 


೨೫೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 
ಛಿ 


ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧನಟ್ಟಿ ದಯೋ € ಅದಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲ 
ವ್ಯನಹಾರಗಳಿಗೂ, ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲಿ ಕೆಲಸ: ಬ ತ್ರಿಜಿಯೋ ಅಲ್ಲೇ ಇದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸ 
ಬೇಕು. . ಈ ದರ್ಶನದ ಒಂದು ನಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ: ವೆಂದರೆ, ಜಾ ನವು ಆತ್ಮದ ಒಂದು 
ನಿಶೇಷಣ ಎಂದು ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. "ಅನ್ನು ಆರಿನಾರ್ಯ "ಿಶೇಷಣನೆ 30ದೂ ಅಲ್ಲ, 
ಕೇವಲ ಆಗಂತುಕವಾದೆದ್ದೆ ೦ಬುದಾಗಿ. ಸ್‌ ಈ ಆಗಂತುಕ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ತೋರಿ 
ಸಲು ಸುಷುಪಿ ಸಿಯನ್ನು ke ಅಲ್ಲ ಆತ್ಮವು ಜ್ಞಾ ನನೆಂಬ ಲಕ್ಷಣವಿಲ್ಲಜಿಯೇ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. : ಆತ ಕ್ಳೂ ಪಸ ನಿಗೂ ನ ವ್ಯತ್ಯಾ ಸ ಇರುವುದು 
ಇಷ್ಟೆ : ಅದು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಶೀಲನಾಗಬಹುದು.. ಅದರೆ ಅದು ಸ್ವಭಾವತಃ ಮಾನಸಿಕವಲ್ಲ. 
ಆತ್ಮದ ಇನ್ನೆರಡು ವಿಶೇಷಣಗಳಾದ ಇಚ್ಛಾ ಮತ್ತು ಯತ್ನಗಳ ನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ 
ನ ಕ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿದೆ. ಜ್ಞಾನದಂತೆ ಅವೂ ಜರೆ ಬಸು ನಿಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ ನಸನಿಸಯ: ಕ). . ಅಂತಹೆ ವಸು ಸಿನಿನ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ. ಅವುಗಳಿಗೆ ಅರ್ಥವಿಲ್ಲ. 
ಹೀಗ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿ ಮಾನಸಿಕ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಅಂಶವಲ್ಲ 

) ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲು ಆತ್ಮದ ಅಶಾಶ್ಚತವಾದ ಈ ಮೂರು ತೀನಡಿಗಳು, ನಮ್ಮ 
- ಆತ್ರ ನ್ನು ಸ ಸಸ ಬಲ್ಲಿವು. ಆದರೆ ಇತರರ ಆತ [ಗಳನ್ನು . ಅವರ 
ನಡವಳಿಕೆ ಮಾದು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಅರಿಯಬಲ್ಲ ವು!. ನಮ್ಮ 
ಆತ ನನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಇತರರ ಆತ [ಗಳನ್ನೇ ಆಗಲಿ, ಆತ್ಮರೂಪದಲ್ಲೇ ನಾವು ಅರಿಯು 
ವಜೀ ಇಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಒಂದು ವಿಶೇ ಸಣವ್ವ್ಳಿ ಕತೃ ೯ ಎಂಬ. ರೂಪದಲ್ಲೆ (--ಅರಿಯುತ್ತೇವೆ. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ (ನಸ ಸಂತೋಷವಾಗಿದೆ? "ಆನೂ ಹಸಿವಾಗಿಜೆ?. 

(9) ಮನಸ್‌: ಇದು ಪರಮಾಣು ಸ್ವ ಸದ್ದು, ಮತ್ತು ನಿತ್ಯವಾದೆದ್ದು. 
ಆದರೆ ನೊದಲನೆಯ ನಾಲ್ಕು ದ್ರವ್ಯಗಳಂತಲ್ಲಜಿ Ki ಉತ ನ್ನ ಸ್ಯ ಆಕರ | 
ವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಆತ, ಸ್ಕೊ ತನ್ನದೇ ಆದೆ ಮನಸ್‌ ಅದು ಅರಿವಿನ . 
ಸಾಧನ ಮಾತ್ರ, ಆದ್ದ ರಿಂದ ಉಂಡ ಯಾವುನೇ ಇಂದಿ ್ರಿಯಡೀ ಕ ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರು; ವೆ "ಮನಸ್ಸು' ಎಂದು ಅನುವಾದ ಮ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. 
ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಇರುವ ನಿಜನಾದ ಮಾನಸಿಕ ಅಂಶವು ನಾವು ಈಗಷ್ಟೆ ಸೀ 'ಇಣದುತೆ 
ಬೇರೆಯೆ ಆದದ್ದು. ಆದರೆ ಬಾಹ್ಯವಸ ಬಿಗಳೆ ಅಥವಾ ಅಂತರಂಗಸ್ಥಿ ತಗಳ ಸಮಸ್ತ 
ಜಾ ಸ್ಲಿನಕ್ಟೂ ನ “ನ ಸಹಕಾರವು ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಷರತ್ತು. ನಮ್ಮ , ಕಣ್ಣು? ಗಳೂ ಕಿನಿಗಳೂ : 
ತೆಕೆದುಕೊಂಡಿದ್ದ ರೂ ಒಮ್ಮೊ ಮ್ಮೆ , ನಾವು ಏನನ್ನೂ ನೋಡುವುದಿಲ್ಲ ಅಥವಾ ಕೇಳುವುದಿಲ್ಲ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟು ತೊಂಡು, ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾದ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಸಾಧನವೊಂದಿಜೆ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರಲಾಗಿದೆ. ಅದನ್ನೇ ಈ ದರ್ಶನವು “ಮನಸ್‌ . 
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ಎಂದು ಕಕೆದಿರುವುದು.1 ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೆಲವು ನೇಳೆ ನಾವು ಉದ್ದೆ ೇಶಪೂರ್ವಕವಾಗಿ 
ಗಡಿಯಾರದ ಕಡೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಆದರೂ ನಾವು ಸಮಯವನ್ನು ನೋಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಮಧ್ಯೆ ನಮ್ಮ , ಮನಸ್‌ ಬೇರೆ ಯಾವುದರಲ್ಲೊ ( ತೊಡಗಿರುತ್ತ ದೆ. ಹೀಗೆ 
ಆದು ಎರೆಡು | ಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂದು "ವಿವರಿಸಬಹುದು. ಆತ್ಮವು 
ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು ಅದು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದಕೆ ಆದಕೊಡಕೆಯೇ 
ಆದರ ಕ್ಷೇತ್ರ ನನ್ನು ಒಂದು ಸ ಸ್ರ ಅಥವಾ ವಸ್ತುಗಳ ಒಂದು ಗುಂಪಿಗೆ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸು 
ವುದರ ಪೋಸ ಒಂದು ಹೆಕೋಟಿಯೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ದೇಹ 
ದೊಂದಿಗೆ ಆತ್ಮವು ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಮನಸ್‌ ಮೂಲಕ. ಅವುಗಳ 
ಮೂಲಕ ಆತ್ಮವು ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಮನಸ್‌ ಜೊತೆಗೆ 
ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದೇ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಮೂಲ ಕಾರಣ”. ಏಕೆಂದರೆ 
 ಜನ್ಮಾಂತರನನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಆತ್ಮದೊಂದಿಗೆ ದೇಹ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಸೇರಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದ ರೂ ಸ ಸ್‌ನಂತಲ್ಲಡೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜನ್ಮದಲ್ಲಿಯೂ ಅವ್ರ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸೂತನವಾಗುತ್ತವೆ. ; | 
ದ್ರವ್ಯಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಇಡೀ ವಿಶ್ವವನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವು ಅದರ ಚೌಕಟ್ಟು 

ಮಾತ್ರ. ಅವುಗಳೆ ಅನೇಕ ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಅವು ಸಡೆಯಬಹುದಾದ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನೂ 
ಈಗೆ ನಾವು ಸೂಚಿಸಬೇಕು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗಿಂತ 
ಬೇರೆಯಾದ. ವರ್ಗಗಳನ್ನು ನಾವು ನಿನೇಚಿಸಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ "ವರ್ಗ' (ಪದಾರ್ಥ) 
ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ, ಇಸ್ಟ ರಲ್ಲೇ ನಾವು ಸೂಚಿಸಲಿರುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ಅಸವಾದನನ್ನು 

ಬಿಟ್ಟು, ವಸ್ತುಗಳನ್ನು “ವರ್ಗೀತಂಸಬಣು ದಾದ ಬೇಕಿ ಬೇರೆ ಗುಂಪುಗಳು ಅಥವಾ 
ವರ್ಗಗೆೇ ಹೊರತು ಕೇನಲ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಪ್ರಕಾರಗೆಳಲ್ಲ. ಅವು ಗುಣ 
ಕರ್ಮ, ಸಾಮಾನ್ಯ ವಿಶೇಷ, Jd adit ಮತ್ತು ಅಭಾವ. ದ್ರವ್ಯೈನನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿ 
ಅವು ನೈಕೇಸಿಕದ ಸಪ್ತಪದಾರ್ಥಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ನ್ಯಾಯ ವೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡಿಕೆೊೆ... ಮೊದಲಿಗೆ ಆರನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒನ್ಪಿ ತೊಂಡಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. 
ಕೊನೆಯದು, ಎಂದರೆ ಅಭಾನ, ಗೊತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಸ್ರಷ್ಯನನ್ನು. ಕುರಿತು ಈಗಾಗಲೇ 
ನಾವು ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. . ಉಳಿದ ಆರರಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನೂ ಕುರಿತು ಕೆಲವು ಮಾತುಗಳೆನ್ನು 
ಹೇಳುತ್ತೇನೆ. 
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೨೫1೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗುಣ : ಇನು ಒಂದು ಅಥನಾ ಹಲವು ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಶೇಷಣ 
ಗಳೇ ಹೊರತು ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿನಂತೆ ಬೇರೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಾಗಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ದ್ರವ್ಯವನ್ನು 
ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವುವೆಗಳಾದರೂ ಅವನ್ನು ಆದರಿಂದ ಸೆಂಪೊರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾದವು ಎಂದು 
ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ! ಅವು ಸ್ವತಂತ್ರ ಸತ್ಯತೆಗಳೇ ಆಗಿರಬೇಕು. . ಅವು 
ಏನಾಗಿನೆಯೋ ಹಾಗಾಗಿರುವುದು ದ್ರವ್ಯವೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಉಳಿಜಿಲ್ಲವುಗಳಿಗಿಂತಲೂ 
ಸಂಪೊರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿ. ಆದಕೆ ಅವು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರಲೇಬೇಕೆಂಬ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಆದರೂ ಸರಳವಾಗಿರುವುದೆರಿಂದಲೂ, ಇನ್ನೂ ಮುಂದಕ್ಕೆ ವಿಶ್ಲಿ (ಹಿಸುವುದು ಸಾಧ ವಿಲ್ಲ 
ದಿರುವುದರಿಂದಲೂ ವಿಶ್ವದ ಮೂಲ ಘಟಕಗಳ ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ ಅವನ್ನು ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಎಂದು 
ವಿವರಿಸಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಕೆಲವು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠವೆಂದೂ ಮತ್ತೆ ಕಲವನ್ನುು, 
ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಟವೆಂದೂ ವಿವರಿಸುವುದು ಸ್ಪವಿರೋಧಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂಬುದು ಈ ದರ್ಶನದ 
ದೃಸ್ಟಿ. ಗುಣಗಳು ಇಪ್ಪತ್ತನಾಲ್ಕು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತಿಕೆ ಗುಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ವಲ್ಲದೆ, ಪ್ರತ್ಯೇಕನಾದೆ ಕೇಂದ್ರವೊಂದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ--ಅತ್ಮನೆಂಬ ಕೇಂದ್ರಕ್ಕೆ ಮಾನಸಿಕ 
ಗುಣಗಳೂ ಸೇರಿವೆ. ಏನೂ ಕಾರಣವಿಲ್ಲದೆ 24 ಎಂದು ನಿಗದಿ ಮಾಡಿರುವುದನು 
ನೋಡಿದರೆ. ಈ ವರ್ಗೀಕರಣವು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕನಾದದ್ದು ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಿರುವುದು ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ವೈಜ್ಞಾ ವಿಕ್‌; 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಹೀಗಾಗಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಹೇಳುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ 
ಇಷ್ಟನ್ನು ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಪರಿಮಾಣ ಮುಂತಾದ ಕೆಲವು ಗುಣಗಳು ಎರಡು 
ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚಿನ ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿದ್ದರೆ ಕೆಲವು ಒಂದೇ ದ್ರವ್ಯದ ವಿಶಿಷ್ಟ . 
ಲಕ್ಷಣ. ಈ ಎರಡನೆಯ ಗುಂನಿನನನ್ನು ವಿಶೇಷ ಗುಣಗಳು... ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಅವು 
ಪೃಥ್ವಿಯ ಗುಣವಾದೆ ಗಂಧ, ಅಪ್‌ನ ರಸ್ತೆ ತೇಜಸ್ಸಿನ ವರ್ಣ, ವಾಯುವಿನ ಸ್ಪರ್ಶ, 
ಆಕಾಶದ ಶಬ್ದ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಗೌಣ ಆನುಷಂಗಿಕ ಗುಣಗಳು ಎನಿಸಿಕೊಂಡವುಎಂಬು 
ದನ್ನು ಮುಂದೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತವು ಅವು ಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದು 
ಮಾತ್ರನಲ್ಲದ ತನ್ನ ಅನೇಕತಾನಾದದ ನಿಲುವಿಗೆ ಸಮಂಜಸವಾಗುವಂತೆ, ದ್ರವ್ಯಗಳ 


ಗೊ ಅಜಾ 


3 ಪ್ರತೀತಿಭೇದಾತ್‌ ಭೇದೋಸ್ತಿ--ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 312. 

ಅವು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರುವುದು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರುವ ದ್ರವ್ಯಗಳೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿದಂತಿರುವಾಗ. 
ನಿತ್ಯಗತೆಂ ನಿತ್ಯಮ್‌, ಅನಿತ್ಯಗತೆಂ ಅನಿತ್ಯಮ್‌: ತ. ಸಂ. ಪು. 16. | 

ನೋಡಿ ಸಿ. ಮು. ಶ್ಲೋ. 902 “ಹ ಥಿ ಎಗೆ ರುಕಿ, ಸ್ಪರ್ಶ, ಬಣ್ಣಗಳೂ 
ಉಂಟು ; ನೀರಿಗೆ ಸ್ಪರ್ಶ, ಬಣ್ಣಗಳೂ ಉಂಟು; ತೇಜಸ್ಸಿಗೆ.ಸ್ಫರ್ಶವೂ ಉಂಟು, _ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ೨೫೩, 


ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದು ಪರಸ್ಪರ ಹೊಂದಿಕೆಯಿರುವ ಗುಣಗಳಿಗಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಭೇದವಿರುವ ಗುಣಗಳಿಂದಲೇ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. : ಉಳಿದ ದ್ರವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
ಒಂದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ, ಅಂದರೆ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ, ನಿಶೇಷೆ ಗುಣಗಳು ಉಂಟು. ಅವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಮುಂಜಿ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ. 


ಕರ್ಮ : ಚಲನದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳನ್ನು ಇದು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಗುಣ 
ಗಳಂತೆಯೇ ಇವುಗಳೂ ದ್ರವ್ಯದೊಂದಿಗೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ವಾಸ್ತವತೆಯನ್ನೂ, ಗುಣಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ 
ಬೇಕು. ಇದನ್ನು ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ವರ್ಗವೆಂದು ಒಥಿ ಬ್ರಕೊಂಡಿರುವುದರ ಮಹೆತ್ವವೇನೆಂದರೆ, 
ಸ್ಥ ರತೆಯು ಸತ್ಯದ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಸ ಈ ಸಿದ್ಧಾ _೦ತವು Ria 
ವುದು. ಈ ವಿನಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಸ ಸಾಂಖ್ಯದಂತಹೆ ಉಳಿದೆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನ 
ವಾಗಿದೆ. ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ಚಲನರಹಿತ ವಸ್ತುಗಳು ಇರಬಲ್ಲವು ಎಂಬ ಕಲ್ಲ ಬನೆಯೇ 
ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲ. ಅನಂತ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಯಾವಾಗಲೂ ಸಿ _ರವಾದುವು. ನಿಕದರೆ 
ಸ್ಥಳವ್ಯತ್ಯಾಸ (ಸರಿಸ್ಪ ಂದ)ನನ್ನು ವೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಪ್ಪ ತ್ತದೆಯಲ್ಲದೆ ರೂಪ 
ತ್ಯಾಸವನ್ನಲ್ಲ ಲ್ಲ (ಪರಿಣಾಮ)... ಪರಮಾಣು ರೂಪದ ಮತ್ತು ಅನಿತ್ಯ ವಾದ ದ್ರ ವ್ಯ ಗಳೆ 
ಚಲಿಸುತ್ತಲಾದರೂ ಇರಬಹುದು, ಇಲ್ಲದೆಯೂ ಇರಬಹುದು. 


ಸಾಮಾನ್ಯ : ಇದುವರೆಗೂ ಹೇಳಿದ ಬಹುವಿಧ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿ 
ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕ್ರಮನಿಜೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ವಸ್ತುನಿಷ್ಟ 
ಲಕ್ಷಣಗಳು. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷೀಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಮನಸ್ಸು ಆ ಕ್ರಮನನ್ನೆ ಸ ಅವಕ್ಕೆ ಹೊರಗಿನಿಂದೆ 
ಒಯ್ದು ಸಾ ತ್ರಮಪೊಂದಿರುವುದರಿಂಡಲೇ ವಸ್ತು ಗಳು ದ್ರವ್ಯ” ಗುಣ ಕರ್ಮ 
ಗಳೆಂಬ. ಮೂರು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ಮಾತ್ರೆವಲ್ಲದೆ ಹಸುಗಳು, ಕೆಂಪು, ಅಥವಾ ಹಾರುವಿಕೆ 
ಮುಂತಾದ ಉಪನರ್ಗೆಗಳಾಗಿ ಕೂಡ ನಿಭಜನೀಯವಾಗಿವೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಎಂಬುದು 
"ಜಾತಿ' ಎಂಬುದರ ಸಮಾನಾರ್ಥಕ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದೆಂದು ಎಚ್ಚರಿಸುವುದು 
ಅಗತ್ಯ. ಎರಡು ಅಥವಾ ಹೆಚಿ ತ್ರೈನ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷಣ ಅಥವಾ 
ಗುಣವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ಬಿಡೇ ಹೊರತು "ಜಾತಿ'ಯಂತೆ ಹ್‌ ಲಕ್ಷಣ 
ವನ್ನು ತೋರ್ಪಡಿಸುವ ವ ಸ್ತುಗಳೆ ಇಡೀ ಗುಂಪಿಗೇ ಅದು ಅನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ದ ವ್ಯ ಎಂಬ ವರ್ಗವು ಮಡಕೆಗಳು, ಬಟ್ಟೆಗಳು ಮುಂತಾದುವನ್ನೈಲ್ಲ ಒಳೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದ್ರವ್ಯದ ಲಕ್ಷ! ಪಾ ದ್ರವ್ಯತ್ವದ ಸಾವ ಮಾನ್ಯವು "ಮಡಕೆ-ತನ' 
(ಘಟತ್ತ) "ಬಟ್ಟಿ -ತನ' (ಪಟ ತ) ಇತ್ಯಾದಿ ಉಪ ಸಸಾಮಾನ್ಯಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು "ಸರ್ವಾನ್ಹಯಿಕ' (Universal) ಎಂದು ಅನುವಾದಿ 
ಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಪ್ಲೇಟೋ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ "ಭಾವನೆ'ಗೂ ಇದಕ್ಕೂ ಸಂಪೂರ್ಣ 


೨೫೪ ಇರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೊಪುಕೇಖೆಗಳು 


ವಾದ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ ಎಂದು ಈ ಅನುವಾದ ಸೂಚಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲು.. ಸಾಮಾನ್ಯವು 
ಎಲ್ಲದರಲ್ಲೂ ಇದ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಇದೆ. ಆದರೂ ಅದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ 

ಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಹಸು-ತನೆ ಎಂಬುದು ಒಂದೇ ಮತ್ತು ಅದು 
ನಿಶ್ಲೆ (ಪಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುನೆಂಥದಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಂಟು, ಆದರೂ ಹಸು 
ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರವೇ ಆದನ್ನು ತ9ಯಬಹುರೇ ಹೊರತು, ಹಸು-ತನವ 
ನ್ಬಾ ಗಿಯೇ ಅರಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸು 1 ಹಸೆ:-ತನಗಳು ಒಟ್ಟಿ ಗೇ ಕಾಣಿಸಿ 
ಹಾಟ ಅವು ಎರಡು ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಗಳದು ಇಲ್ಲಿ ಯತೆ 32 ಈ 
ಸಾಮಾನ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಸತ್ತಾ ಅಥವಾ ಇರುವಿಕೆ ಕೆ ಅತ್ಯುನ್ನ ತನಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳ ಲಕ್ಷಣ ಅದು. ದ್ರವ್ಯತ್ನ ತ್ವ, ; ಪೃಥ್ಞೀತ್ರ, ಘಟತ್ವ 
ಬಾತ “ತ್ತ ತ್ವ ಮುಂತಾದ ಉಳಿದುವು ಸಾಮಾನ್ಯವನ್ನು ಅವರೋಹಣ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ 

ನುಸರಿಸುತ್ತವೆ. ಒಂದೊಂದೂ ಕಡಮೆ ಕಡಮೆ ಸಂಖ್ಯ 1 ವಸ್ತುಗಳ ಲಕ ಕ್ಷಣವನ್ನು 
ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. 

ಈ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅತ್ಯಂತ ತೀವ್ರವಾದ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವು ಮೊರೆಯು 
ವುದನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಜೈನರಂತಹ ಕಲವರು, ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು 
ಆಧಾರವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ನ ದಂಥ 
ಉನ ತ ಮಟ್ಟ ಕ್ಸ ಏರಿಸಲು ಅ; Nk ಒಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಸ ತು 
ಬಾಹ್ಯವಸ ನಿನ ಯಾವುದೋ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಅದು ಪುದ್ಧಲದ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟೆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಮಾತ್ರ. ಅದು ಹೆಸುನಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣು 
ತ್ರ ನ ಹಸುವಿನೊಂದಿಗೇ ಕ್ಮ ರೆಯಾಗುತ್ತ ದೆ.3 ಬೌದ್ಧ ರಾದರೋ ಅದನ್ನು ಸ 
ವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಕೇನಲ ಭಾವನಾತ್ಮ ಕ ಎಂಬುದು 4 ವಿವ 
(ಪು. ೨೧೯). ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಪೃಥ್ವಿ ಆ ಎಂಬ ನ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಜೆಟ ವನ್ನೂ ಸಾಸ | 
ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿಸಿದಾ ೨ ರಲ್ಲ, ಅವುಗಳೆ ಈ "ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್‌ ಏನು ಸ 
ಅವರು ಕೇಳುತ್ತಾರೆ. ನ್ಯಾಯ- ನೈಶೇಸಿಕದ. ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ 
ಅನೇಕ ವಿಧನಾದ ಅಸಂಬದ್ಧ ತೆಗಳಿಗೆ ದಾರಿ ಮಾಡಿದಂತೆ ಎಂದೂ ಅವರು ತೋರಿಸಿ 


ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ವೃಷ್ಟಿಗಳು ಸಮಷ್ಟಿಗಳ ಪ್ರತಿಕೃತಿಗಳೆಂದು ಇಲ್ಲಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲ. 
೪ ಷು ೪ ಟಬ 
3ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯದ ಜಾತಿ ಎಂಬ ಹೆಚ್ಚು ಮುಖ್ಯವಾದ ಪ್ರಕಾರವನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ಉಪಾಧಿಯೆಂಬ ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಕಾರವನ್ನೂ ಮಾನ್ಯಮಾಡಲಾಗಿದೆ 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, "ನೀಲಿ.ಮಡಕೆತನ' (ನೀಲ ಘಟತ್ವ) ಅಥವಾ "ಟೋಪಿ ಧರಿಸಿಕೆ'. ಮೇಲಿನ 
ವರ್ಣನೆಯು ಇದಕ್ಕೆ ಅನ್ನ ಭಾಗಿ 
ಪರಾ ಭಖ ಸೂತ್ರ, 1 4,. 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ | ೨೫! 


: ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಮೊದಲದೆಯದಾಗಿ ಅನೇಕದಲ್ಲಿ ಏಕ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಮರ್ಪಕ 
ವಾಗಿ ತೋರಿಸಬೇಕಾದ ಸಪ್ಟ ಬರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಎಂದು ಕರೆಯು 
ನಂಥದು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿ ಇದೆಯೋ (ಸರ್ವ-ಸರ್ನ-ಗತ) ಅಥವಾ ಆಯಾಯಾ ವ್ಯಸ್ಟಿಗಳಿಗೆ 
ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆಯೋ (ವ್ಯಕ್ತಿ-ಸರ್ವ-ಗತ) ಎಂದು ನಾವು ಹೇಳಲಾರೆವು. 
ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿದ್ದ ರೆ ಶುದ್ಧ ಅವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯೊಂದೇ ಗತಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಸು ಎಂಬುದರ 
ಲಕ್ಷಣವು ಹೆಸು-ತನ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯಿಂದ ಕದುರೆ- 
ತನವೂ ಆಗುತ್ತದೆಂದು ಹೇಳಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇನ್ನು ಎರಡನೆಯ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾ 
ನ್ಯವು ಹಂದೆ ಕಾಣದಿದ್ದ ಒಂದು ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಏಕಾಏಕಿ ಒಂದು ಹೊಸೆ ವ್ಯಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿ 
ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ 
ಚಲನೆಯಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಸ್ಥಳದಿಂದ ಸ್ಥ ಳಕ್ಕೆ 
ಚಲಿಸಿರಲಾರದು. ಕೆಲವು ವಸ್ತುಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸದೃಶ, ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಅಲ್ಲ ಎಂದ್ಳ 
ನಾವು ಭಾವಿಸುತ್ತೇನೆಂಬುದನ್ನು ಬೌದ್ಧ ರು ಒಪ್ಪು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ದೆಲ್ಲಿ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಭಾವನೆ ಮಧ್ಯೆ ತಲೆಹಾಕುವುದು. ವಸ್ತುತಃ 
ಇಂತಹ ವಸ್ತುಗಳ ಸಾದೃಶ್ಯವನ್ನು ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ವಿವರಿಸಬೇಕು. ಇತರ 
ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಅವು ಭಿನ್ನ ವಾದುವೆಂದಷ್ಟೇ ಅದರ ಅರ್ಥ, ಪರಸ್ಪರ ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನದು 
ಸೂಚಿಸುವುದಲ್ಲ ಎನ್ನಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ, ವಸ್ತುಗಳನ್ನರಿಯಲು ವೈದೃಶ್ಯವೇ ಸಾಕು. 
ಒಂದು ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಹಸು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದಾಗ ಹೆಸುತನ ಎಂಬ.ದು ಅದರ ಇತ್ಯಾ 
ತ್ಮಕ ನಿಶೇಷಣ ಎಂದು ಸಾರಿ ಹೇಳಲು ಹೊರಟಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲಿ ಕುದುರೆತನವಾಗಲಿ 
ಮತ್ತು ತತ್ಸದ್ಧಶ ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದೇವೆ... ಇಂತಹ 
ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಆಧಾರವೇನೆಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯಗಳು ವ್ಯಸ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿನೆ ಎಂಬ 
"ದೇಶ? ದೃಷ್ಟಿ ಎಂಬುದು. ಆದರೆ ವ್ಯಷ್ಟ್ರಿಯು ಸಾಮಾನ್ಯದ ಅ ನೆಲೆಯಲ್ಲ. 
ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುವ ಸಾಧನ (ನ್ಯಂಜಕ) ಮಾತ್ರ. ಆದುದರಿಂದ ಅದು ಎಲ್ಲಲ್ಲಿಯೂ 
ಇದೆಯೆಂದಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಆದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟ ವ್ಯಷ್ಟಿಗಳು ಇರುವಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದೆ 
ಯೆಂದಾಗಲಿ ನಾವು ಭಾವಿಸಬಹುದು. 

ವಿಶೇಷ (ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ). ಇದೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಇತರ ಎಲ್ಲ ವಿಧದಲ್ಲೂ ಒಂದೇ 
ತೆರನಾಗಿರುವ ಮೂಲ ವಸ್ತುಗಳೆ ಅವಲ್ಸೇದಕ ಅಥವಾ ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣ ಇದು. ಹೀಗೆ 
ಪೃಥಿ ೨ಯ ಎರಡು ಪರಮಾಣುಗಳು ಆಥವಾ ಎರಡು ಆತ್ಮಗಳು ತಮ್ಮ ಸ್ವಯಂರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಒಂದನ್ನೊಂದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಂಶದಲ್ಲಿಯೂ ಹೋಲುತ್ತವೆ. ಹೀಗಿದ್ದೂ ಅವು 


:ಸ. `ದ. ಸಂ, 13-14. 


3ನ್ಯಾ. NII. 


೨1೬. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇ ಖೆಗಳು 


ಎರಡಾಗಿ ಇರಬೇಕಾದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಒಂದು ನಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ ಇರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆ ಲಕ್ಷಣನೇ ಅದರ ವಿಶೇಷ. ಅದಿಲ್ಲದೆ ಬೇಕೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವೇ 
ಆಗದಂಥ ವಸ್ತುಗಳ ವಿನಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಅದರ ಅಗತ್ಯವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಅವು 
ಈಗಷ್ಟೇ ನಾವು ಹೇಳಿರುವ ಸುಜ ನಿಗಳಂತೆಯೇ ಮೂಲ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳು. ಬಣ್ಣ 
ಗ ಮೊದಲಾದುವ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡು ಮಡಕೆಗಳು ಒಂದೇ ಸಮನಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೂ 
ಅವುಗಳನ್ನು ತಯಾರಿಸಿರುವ ವಸ್ತುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸದಿಂದ ಒಂದನ್ನು ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ 
ಚೇರ್ಪಡಿಸಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಪೃಥಧ್ರೀಸರಮಾಣು, ಜಲಪರಮಾಣು ಮುಂತಾದ ಮೂಲ 
ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನು ತಾರತಮ್ಯ ಮಾಡುವಾಗ ಕೂಡ ವಿಶೇಷಗಳ ಸಹಾಯಜೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅವುಗಳ ವೈಶಿಷ್ಟ ನಾದ ಗುಣಗಳಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ ಈ ಉದ್ದೆ ಶಕೆ 
ಸಾಕು. ವಿಶೇಷಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸವೇನು ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಈಗ ಹೊ 
ಏಳುತ್ತದೆ. ಅವು ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿ ವೋ ಅಂಥ ಮೂಲ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳ ಪರಸ್ಪರ 


ಮೃತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೋರಸುವುವಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ “ತನ್ನು ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೂ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ 
(ಸ್ವತೋ-ವ್ಯಾವರ್ತಕ) ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಇದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಸಮರ್ಪಕವಾದ ಉತ್ತರವು 


ನಿಷ ಗು ದೊರೆಯು ವ್ರನಿಲ. ಮುಂದೆ ಬಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು 
ವರ್ಗವನ್ನೆ ( ಕೃಬಿಟ್ಟ ರುಸ, ಜಃ 
ಸಮನಾಯ (ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧ). ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಸಂಬಂಧಗಳು 
ಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದೆ "ವೆ. ಸ್ಪಾ ಅವನ್ನು ಗುಣ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾರೆ? ಆದಕೆ ಒಂದು ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸ್ವತಂತ್ರ ವರ್ಗದ 
ಪದವಿಗೆ ಏರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಸಮನಾಯ. ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧ ಎಂದು ಆದನ್ನು ವರ್ಣಿಸ' 
ಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ಸೆಂಬಂಧಗೊಂಡಿರುವ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರ್ಪಡಿಕೆ ಉಂಟಾಗೆಬೇಕಾ | 
ದರೆ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಒಂದಾದರೂ ನಾಶ ಹೊಂಡುವುದು-ಆಗ ತ್ಯ. ಅಂತಹ 
ಸಂಬಂಧ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಆಯತ.-ಸಿದ್ದ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ ಅವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಯಾನಾಗಲೂ ಇನ್ನೊಂದರೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿಯೇ ಇರು 


1566 Prof. Keith: Indian Logic and Atomism, p. 196 n, 

ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸೂತ್ರವು ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಠಿ ಶಿ 

ಯನ್ನು ಗಮನಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ವಿಷಯವಾಗಿ ಸ್ವಲ್ಪ )) ಮಟ್ಟಿನ ಸಂದಿಗ್ಧ ತೆಯ.ದೆ. 

ಜಾತಿಃ ಅಪರತ್ವ. ಖಚಿತವ;ಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿರುವುದು 

ಒಂದೇ ಸಂಬಂಧ, ಸಂಯೋಗ. ಅದು ಸಮವಾಯಕ್ಕೆ ಸದೃ ಶವಾದದ್ದು. ಸಂಬಂಧಿಗಳಾದ 
ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಇದೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬ ಸ ನಿದರ್ಶ ನಗಳು ಇವೆರಡೇ, 


ನಾ $ಯಂ-ವೈಶೇಷಿಕ k ಎ೫೭ 


ವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ ಎಂದು... ಸಮವಾಯ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವಿರುವ ಅಯುತ- 
ಸಿದ್ಧ ವಸ್ತುಗಳು ಐದು ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿನೆ. (1) ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಗಣ, (2) ದ್ರವ್ಯ 
ಮತ್ತು ಕರ್ಮ, (3) ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ, (4) ಮೂಲವಸ್ತುಗಳು 2 
ವಿಶೇಷ ಮತ್ತು (5) € ಸ ಮತ್ತು ಅಂಶಗಳು ಅಥವಾ, ಅದನ್ನೇ ಬೇರೆ ರೀತಿ ಹೇಳ 
ಬೇಕಾದರೆ, ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಉತ್ಪನ್ನ. ಇವುಗಳಲ್ಲೊಂದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, 
ಎಂದರೆ. ಕೊನೆಯದರಲ್ಲಿ, ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ಇ eR ದ್ರವ್ಯಗಳು. ಇನ್ನೊಂದ 
ರಲ್ಲಿ ಎಂದರೆ, ಮೂರನೆಯದರಲ್ಲಿ, ಗ ಯ ಥುವ್ಯವಚಿರಬೆಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳು ಕೂಡ ವ ವೃಷ್ಟಿ ಗಳೇ ಆಗಿದ್ದು 
ಅವು ಸಾಮಾನ್ಯ ಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಸನ ಅನೇಕತೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿ 
ಸುವುದರಿಂದ ೪ ವರ್ಗದ ಅಗತ್ಯ ಉಂಟಾಯಿತು. ಪ್ರತ್ಯೆ NT ದದ್ದು 
ಸಾ "ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದದ್ದು' ಎಂದೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಕ 4 ರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ವ್ಯವು ಆ RS ವ್ಯಷ್ಟಿ ಯು ಸಾಮಾನ್ಯ ದಿಂದ, ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವು 
ಎ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ ಸನ ಒಟ್ಟಿಗೇ ಇರಬೇಕಾದರೆ, 
ಅವುಗಳಿಗೆ ಸೆಂಬಂಧನಿರಲೇಬೇಕು. ಅಲನ ಆ ಸೆಂಬಂಧನೇ ಅನದ್ದ ಶವಾಗಿರಬೇಕು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೋಡಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಕೊನೆಯ ಸಕ್ಸ ಒಂದಾದರೂ 
ಮತ್ತೊ ಂದನ್ನು ಇಟ್ಟು ಇರಲಾರದು. ಈ ಸಂಬಂಧದ ಜರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 


ಐ"ಟಿ 
ಪಜಿಯಬೇಕಾದರೆ ಸ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿರುವ ಸಂಯೋಗ ಎಂಬ ಸಭ 


ಇದೆಕ್ಟೊ ಇರುವ ವೆ ವೈದ್ಭ ಶ್ಯವನ್ನು ನೋಡಬೇಕು. ಸಂಯೋಗವು ಆಗಂತುಕ, ಅಂದರೆ 


ಪೃಥಕ್ಕೆ ರಿಸಲು ಸ ಸಾಧ್ಯವಾ ಕ ಜ್‌ ಸಂಯೋಗವು ದ್ರವ್ಯ-ದ್ರ ವ್ಯಕ್ಕ ಮಾತ್ರ ಇರುವ 
a] ಸಮವಾಯವಾದರೋ ಹೀಗೆಯೂ ಇರಬಹುದು ಸ ಹೀಗಿಲ್ಲದಿರಲೂ 
ಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಪರಸ್ಪರ ಪ್ರ ತ್ಯೆ (ಕವಾಗಿ ಎಂದೂ ಕಾಣ 
ದಂಥ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳೆ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಮಾತ್ರ ನೇ ೫ಬ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಸಂಯೋಗವಾದರೋ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೆ ಕವಾಗಿರುವ, (ಯುತ- ಸಿದ್ದೆ) ವಸ್ತುಗಳ 
ನಡುವೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಈಗ ಸಕ ಹ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳು ಹಂಡೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ವಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೆ ಅವು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿತನಾಗಲೂಬಹುದು. ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ 
ಆ ಎರಡೂ ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ಯಾನ ಪರಿಣಾಮವೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಈ ಕಾರಣದಿಂದ, ಎಂದರೆ ಸಂಬಂಧ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾನ ವ್ಯತ್ಯಾಸನನ್ನೂ ಅದು 
ವಜ ಎಂಬುದರಿಂದ, ಸಂಯೊ €ಗನನ್ನು ಬಾಹ್ಯ ಸಂಬಂಧ Wt ಎಣಿಸ 
ಬೇಕು. ಸಮವಾಯನನ್ನು ಕೂಡ ಬಾಹ್ಯ ಸ ಸ ವಿನರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮ ನಕೆದಕೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಆಧುನಿಕ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಆಂತರಂಗಿಕ ಸಂಬಂಧ ಸ ನಿಕೊನಿಸುವುದು 


೨೫1೮ ಭಾರತೀಯ” ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಇಡಿಕೆಯಾಗುತ್ತಿದೆ.' ಹೀಗೆ ಇವಿಸುವುದು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದೆ ಸ್ವರೂಸಕ್ಕೇ 
ನಿರೋಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದದೆ ಷ್ಟ್ರಿಯಲ್ಲಿ. ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲ 
ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ವಸ್ತುಗಳು ಎಷ ನ ಸೃಢಕ್ಟಾದವೋ, ಇನ್ನೊಂದು ಸಂದರ್ಭದ 
ವಸ್ತುಗಳೂ ಅಷ್ಟೇ 'ಸಥಕ್ಕಾದುವು. ಸೃ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದ | 
ರಿಂದ ಬೇಕೆಯಾಗಿರುವುದೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಈ ವಿಷಯ. 
ಅವು ಪ್ರತೈೇಕವಾದುವು ಎಂಬುದನ್ನು ವಿರೋ ಧಿಸುವ ಸಾಕ್ಷ ನೀನೂ ಅಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಮಾತ್ರ ಇನ್ನೊ ಂದೆನ್ನು ಬಟ್ಟು ಇರಬಲ್ಲುದು, ಎರಡನೆಯದು ಮಾತ್ರ ಹಾಗಿರ 
ಲಾರದು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕಾರೇ ಎರಡನೆಯದು ಮೊದಲನೆಯದು ಯಾವ 
ರೂಪ ತಾಳುತ್ತ ಆ ಅದರೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಕೆಂಪು 
ತನನೆಂಬುದು ಮೊದೆಲು ಅಸ್ತಿತ್ನಕೆ ಕ್ಟ ಬಂದು ಆಮೇಲೆ ಗುಲಾಬಿಯ ಲಕ ಕ್ಷಣವಾಗುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಅದರ ಹುಟ್ಟೂ ಅದರ ಸಜ! ಒಂದೇ ಕಾಲ 
ದಲ್ಲಾ ಗುವಂಥನು.' ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳ ವರಾಂ ಆಗಂತುಕವೋ ಆಕಸ್ಮಿಕವೋ 
ಆದ ಸಂಯೋಗದಂತಲ್ಲದೆ ಸಮವಾಯವು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದದ್ದು. ಪ 
ಏಕಪಕ್ಷೀಯ:ವಾದದ್ದೇನೋ ಹೌದು. ಕೆಂಪು ಬಣ್ಣ ಗುಲಾಬಿಯೊಡನೆ ಇರಬಹುದು. 
ಆವಕ ಇ ಇದಕ್ಕೆ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತ ವಾದದ್ದು ನಿಜನಾಗಲೇಬೇಕೆಂದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ 
ಪ್ರಕಾರ ಗುಲಾಬಿಯು ಈ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಇರಬಲ್ಲದು ; ಇದು ಕ್ಷಣಮಾತ್ರವೇ 
ಆಗಿರಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಮವಾಯವು ಬಾಹ್ಯಸಂಬಂಧ ಎಂದು ನಾವು ವರ್ಣಿಸಿ ಟ್ಟ 
ದಾಗ ಸಂಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಅದರ ಉಭಯ ಪದಗಳೂ ಸಮಾನವಾಗಿ 
ಸ್ಪತಂತ್ರ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತ್ರ ಸ್ವತಂತ್ರ ಎಂದು.3 


ಅಭಾವ (ನಕಾರ; ಇಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದು): ಇದು ಅನಂತರ ಸೇರಿಕೊಂಡದ್ದು. : 
ಹೀಗಾದದ್ದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದೀ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ : 
ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದರ ಫಲವಾಗಿ. ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನವೂ ತನ್ನ ಹೊರಗಿರುವ. ಯಾವುದೋ ಒಂದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವುದೆಂದರೆ, ನಾಸ್ತಿ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನವೂ ಕೂಡ ಹಾಗೆ ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 


ಅಲ್ಲದೆ ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವೂ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಸ್ತಿ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ 


ಜಾತಃ ಸಂಬದ್ಧಶ್ಚ ಇತ್ಯೇಕಃ ಕಾಲಃ : ನ್ಯಾ.ವಾ. 11. 1. 33. 

ತ್ತ ಸಂ. ದೀ. ಪು. 4 ಮತ್ತು 7. ಉತ್ಪನ್ನಂ ದ್ರವ್ಯಂ ಕ್ಷಣಂ ಅಗುಣಂ ಅಕ್ರಿಯಾಕಂ 
ಚ ತಿಷ್ಮತಿ. 

8ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಚರ್ಚೆಗೆ ನೋಡಿ : [೦೦೦61785 of the 
Indian Philosophical Congress; Vol. iii, pp: 159-66. 


ನ್ಶಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ ಎ1೯ 


ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಹೇಯಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿರಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.1 
ಬೇಕೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವ ವಸು ವಿನ ಅಭಾವವೂ ಜಿ ಅಭಾವ ಜ್ಞಾ ನವೂ 
ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅಭಾವ ಎಂದರೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದಿಡೆಯಲ್ಲಿ ಅದಿಲ್ಲ ಎಂದು 
ಮಾತ್ರ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಶೂನ್ಯ ಎಂದಲ್ಲ. ಬರಿಯ ಶೂನ್ಯ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕವು ಅಚಿಂತ್ಯವಾದದ್ದು ಅಥನಾ ಮಿಥ್ಯಾ ಭಾವನೆ ಎಂದು 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಒಂದು ಕೊಠಡಿಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಮೇಜಿನ ಮೇಲೆ ಘಟ ಅಥವಾ 
ಸಟ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಬೇಕಾದರೆ ಹೇಳಬಹುದೇ ಹೊರತು ಕೇವಲ. ಅನಸ್ತಿತ್ವ (ಶೂನ್ಯ) 
ಎಂಬುದೊಂದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಲಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಈ ವರ್ಗವು 
ಇತರ ವರ್ಗಗಳಂತಲ್ಲಜಿ ತನ್ನ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಸೇಕ್ಷನಾದದ್ದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಒಂದು 
ನಾಸ್ಕರ್ಥಕ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿನ ನಿಶೇಷಣ ಎಂಬುದಕ್ಕಿದು ಅನುರೂಪ 
ವಾದದ್ದು---"ತಾವರೆಯು ನೀಲಿ ಆಗಿಲ್ಲ? -ತಾವತ್ಸರ್ಯಂತ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ವರ್ಗ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಯಾವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿ ಸಬೇಕೋ € ಅದಕ್ಕೆ ಇದು ನಿನಾಯಿತಿಯಾಗಿದೆ. 
ನಾಲ್ಕು ನ ಅಭಾವಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಪಟ್ಟ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಮಡಕೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
"ಪೂರ್ವಾಭಾವ' (ಪ್ರಾಗಭಾವ) ಎಂಬುದುಂಟು. ಇದು ವಸ್ತುವು ತಯಾರಾಗುವುದಕ್ಕೆ 
ಮುಂಜ ಇರುವ ಸ್ಥಿತಿ. ಆಗ ಜೇಡಿ ಮಣ್ಣು ಮಾತ್ರ ಇದೆ, ಅಥನಾ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದೆ 
ಪ್ರತಿಪಾದಕರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವಂತೆ, ಅದರ ಎರಡು ಅರ್ಧ (ಕಪಾಲ) ಗಳುಂಟು, 
ಈ ಬಗೆಯ ಅಭಾವವು ಆದಿರಹಿತ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಆದರೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ವಸ್ತುವು 
ತಯಾರಾದಾಗ ಪ್ರಾಗಭಾವವು ಅಂತ್ಯವಾಗುತ್ತ ದ. ಮತ್ತೆ ಮಡಕೆ ನಾಶವಾಗಿ ಚೂರು 
ಗಳು ಮಾತ್ರ ಉಳಿದಾಗ "ಉತ್ತರಾಭಾವ' ಅಥವಾ ಅನಂತರದ ಅಭಾವ (ಧ್ವಂಸಾಭಾವ) 
ಉಂಟು. "ಇದಕ್ಕೆ ಆದಿಯುಂಟು, ಅಂತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಜೀ ಮಡಕೆಯು ಮತ್ತೆ 
ಎಂದೆಂದೂ ಆಸ್ತಿ ತ್ವ ಕ್ಟ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಎರಡು ಅಭಾನಗಳೂ ಜೇಡಿಮಣ್ಣು ಮತ್ತು 
ಮಡಕೆಯ ಚಾ ಲಕ್ಷಣಗಳೇ ಹೊರತು ಆ ವಸ್ತುಗಳೇ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಲೇಬೇಕು. ಮೂರನೆಯದು ಕೇವಲ ಅಥನಾ ಪೂರ್ಣ ಅಭಾವ (ಅತ್ಯ ಂತಾಭಾವ). 
ಬರಿಯ ನೆಲನಿಜಿ, ಅದರ ಮೇಲೆ ಮಡಕೆಯಿಲ್ಲ ಎಂಬಲ್ಲಿ ಈ ಅಭಾವವನ್ನು "ತ್ತೆ (ವೆ. 
ವಾಸ್ತವವ:ಗಿ ಈ ಅಭಾವವು ಅಶಾಶ್ಚ ತವಾದದ್ದಾ ದರೂ ಕೆಲವು ತಾರ್ಕಿಕ ಕಾರಣ 


ಗಳಿಗಾಗಿ £ ಅದನ್ನು ಶಾಶ್ವತ ಎಂದು ಕರೆದಿದಾ ರೆ. ಆ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ನಿವೇಚಿಸುವ 


ಹೋಲಿಸಿ : “ಸಾಕ್ರೈಟೇಸನು ಬಮಕಿಲ್ಲ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ವನಿಷ್ಠ ವಾಸ್ತವಾಂಶವೊಂದು 
ಆಧೂರವಾಗಿರಬೆಃಕಾಗುತ್ತದೆ, ಇದೊಂದು ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ವಾಸ್ತವಾ 12 ಸತ್ಯದ ಸಂವಾದಿತ್ವ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಊರ್ಜಿತವಾಗಬೇಕಾದರೆ "ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ವಾಸ್ತವಾಂಶ'ಗಳನು ಸ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗು 
ತದ ಬರ್ಟ್‌ರಾಂಡ್‌ ಸೆಲ್‌, 


೨೬೮೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪರೇಖೆಗಳು 


ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕೊನೆಯದು ಅನ್ಯೋನ್ಯಾಭಾವ. ಇದು ತನ್ನದೇ ಆದೆ ನಿಶಿಷ್ಟ ತೆಯನ್ನುಳ್ಳೆ 
ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವಣ ಭೇದವನ್ನು ಹೇಳುವ ಬೇರೆ ಸದ ಅಷ್ಟೆ. ಘಟವು ಸಟಿನಲ್ಲ, 
ಎ ಎಂಬುದು ಬಿ ಅಲ್ಲ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಗಳಲ್ಲಿ ಇದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಇದು ಅನನ್ಯತೆಯ 
ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ ಶಾಶ್ವತವಾದೆದ್ದು. 

ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗೆ ಎರಡು ರೂಪಗಳಿವೆ. _ ಪರಮಾಣುಗಳು ಮತ್ತು 
ಅವುಗಳಿಂದೆ ಉತ್ಸನ್ನವಾಗುವ ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ವಸ್ತುಗಳು, ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೆ ಫೆ; 
ಈ ವಸ್ತುಗಳ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದು ಹೇಗೆ ? ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಸಿಕದ 
ಪರಮಾಣುವಾದದಲ್ಲಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಮೊದಲನೆಯ ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಜ್ಛೆನ 
ಸಿದ್ದಾಂತದಂತಲ್ಲದೆ (ಪು ೧೭೨), ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಭೌತ ದ್ರವ್ಯದ ಅಂತಿಮ ಕಣಗಳಲ್ಲಿ 
ಗುಣಾತ್ಮಕವಾದ ಭಿನ್ನತೆಯುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಸ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ 
ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಭೂತದ ಪರಮಾಣುಗಳು ಆ ಭೂತದ ಉತ್ಸನ್ನಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾಡಬಲ್ಲುವು. ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ವಸ್ತುಗಳ ನಿರ್ಮಾಣದಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು 
ಭೂತಗಳು ಸೇರಬಹ:ದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ 
ಪ್ರಕಾರ ಹಾಗೆ ಆಲೋಚಿಸುವುದು ತಪ್ಪು ಛಃ ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಮಾನವ ದೇಹವು, 
ಉತ್ಪನ್ನ ಎಂಬ ಪದದ ನಿಷ್ಸಷ್ಟ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸೃಥ್ವೀ ಪರಮಾಣ:ಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ 
ಉತ್ಪನ್ಹೆನಾದುದೇ ಹೊರತು ನೀರು ಮುಂತಾದ ಇತರ ಪರಮಾಣ:ಗಳು ಅದರಫ್ಲಿದ್ದರೂ 
ಅವುಗಳ ಉತ್ಪನ್ನ ವಲ್ಲ. ಸಮವಾಯ ಭಾವನೆಯ ಮೂಲದಲ್ಲಿರುವ ನಂಬಿಕೆ ದ್ರವ್ಯಗಳು | 
ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರುವ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂಬುದು. ಹೊಸ ಉತ್ಪನ್ನ ವೊಂದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವಾಗುವಂತೆ. ಒಂದೇ ಬಗೆಯ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಿದಾಗ ಅಲ್ಲಿ 
ಸಂಯೋಗವೂ ಇದೆ, ಸಮವಾಯವೂ ಇದೆ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ಅಂಥದೊಂದು ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಿಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಸಮುದಾಯವಿರುವುದಾದರೆ, ಆಗ ಸಂಯೋಗ ಮಾತ್ರ ಇದಿ. - ಹಾಗೆ. 
ಒಟ್ಟು ಗೂಡಿದ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಒಂದೇ ಬಗೆಯವಾಗಿರಬಹುದು; ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯವಾಗಿರ 
ಬಹುದು.. ಹೊಸದು ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು 
ವ್ಯವೆಹಾರಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರದಿಂದಲೇ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿದೆ. ಸಮುದಾಯ ಮತ್ತು ಉತ್ಪನ್ನಗಳ 
ತಾರತಮ್ಯ ಯಾಂತ್ರಿಕ ಜೋಡಣೆ ಮತ್ತು ಜೈವಿಕ ವಿಕಸನಗಳೆ ತಾರತಮ್ಯ ಎಂದು 
ನಾವು ಭಾವಿಸಬಹುದು, ಇದು ಹಾಗಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಯಾಂತ್ರಿಕವಾಗಿ ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾಗುವ ಒಂದು ಬಟ್ಟೆಯೂ ಬೀಜದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆಯುವ ಮರದಂತೆಯೇ ಸಮ 
ವಾಯದ ಕೈವಾಡದಿಂದಾಗಿದೆ ಎಂದು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು 
ಬಟ್ಟೆಯನ್ನು ನೆಯ್ದಾಗ ಅದರಲ್ಲಿ ನೂಲಿನ ಎಳೆಗಳು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿವೆ. ಒಟ್ಟಿಗೆ 
ಸೇರಿಸಲಾದ ನೂಲಿನ ಎಳೆಗಳಲ್ಲದೆ ಹೊಸದಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದಿರುವ ಬಟ್ಟೆಯೂ ಇದೆ. 
ಈ ಹೊಸ ಉತ್ಪನ್ನವೇ ನೂಲಿನೆಳೆಗಳೊಡನೆ ಸಮವಾಯ ಸಂಬಂಧ: ಹೊಂದಿರುವ. ವಸ್ತು. 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ | ೨೬೧ 


ಆದಕೆ, ' ನೂಲಿನ ಉಂಡೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವುದು ಸಂಯೋಗ ಮಾತ್ರ... ಏಕೆಂದರೆ 
ನಾವು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಹೊಸ ವಸ್ತುವೆಂದರೆ ಏನೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೋ ಅಂಥ ಹೊಸೆ 
ವಸ್ತು ಯಾವುದೂ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವದ ಎಲ್ಲ ಭೌತಿಕ ವಸ್ತು 
ಗಳೂ ಈ ವಿಧಾನದಿಂದಲೇ ಉತ್ಸನ್ನವಾದುವೆಂದೂ ಅವನ್ನು ಹೊಸ ವಸ್ತುಗಳೆಂದು 
ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂದೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಗೆ ಹೊಸ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಬಹುದು ಎಂಬ ಕಾರ್ಯಕಾರಣವಾದದ ಈ ದೃಸ್ಟಿ 
ಯನ್ನು "ಆರಂಭವಾದ' (ಹೊಸ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಿದ್ಧಾ ತ) ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಇದನ್ನೇ "ಅಸ 
ತ್ಫಾರ್ಯವಾದ' (ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿಲ್ಲದ್ದ ರಿಂದಾಗುವ ಪರಿಣಾಮದ ಸಿದ್ಧಾಂತ) ಎಂದೂ ಕರೆದಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಒಮ್ಮೆ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಪರಿಣಾಮವು ಅನಂತರ 
ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಕಾರಣದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಅದು ಇರಬಲ್ಲದು ಎಂದು ಇದರ 
ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಒಂದು ದ್ರವ್ಯದಲ್ಲಿ ಗುಣವು ಅಡಗಿರುವಂತೆ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣದಲ್ಲೆ ೯ 
ಪರಿಣಾಮವು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಎರಡನೆಯ 
ಅಂಶನೆಂದರೆ ಅಂಥ ಎಲ್ಲ ಉತ್ಪನ್ನಗಳೂ ಅಶಾಶ್ವತ ಎಂಬುದು!. ಎಂದರೆ, ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ದಲ್ಲಿಲ್ಲದ ವಸ್ತುವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅಸತ್‌-ಕಾರ್ಯ 
-ವಾದೆ ಸೂಚಿಸುವುದು. ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವ ಉತ್ಪನ್ನವು ಕಿಪ್ರವಾಗಿಯೋ ವಿಳಂಬ 
ವಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲದಂತಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ವ್ಯತಿ 
ರಿಕ್ತವಾಗಿ, ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ, ಯಾವುದೊ ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಿಗಿಂತ--ಹುಟ್ಟು 
ಮತ್ತು ಇರವು--ಕಡಮೆಯಾಗಿ ಇರಲಾರದು! ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಇದರೆ 
ಪ್ರಕಾರ ಒಂದು ಉತ್ಪನ್ನವು ಇಲ್ಲದಾಗುವುದು ಎಷ್ಟು ಬೇಗ ಎಂದರೂ ಅದನ್ನು 
ಉತ್ಪಾದಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಮೂರನೆಯ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಅಂಥ ಎಲ್ಲ ಉತ್ಪನ್ನ 
ಗಳೂ ಎರಡು ಅಥನಾ ಹೆಚ್ಚಿನ ದ್ರವ್ಯಗಳಲ್ಲೇ ಇರಬೇಕಾದದ್ದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಸ್ತುಗಳು ಕಾಲ ಮತ್ತು ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ದ್ರವ್ಯಗಳಲ್ಲೂ ಇರುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹವಾಗಿದೆ. ಗುಣಗಳೂ ಕರ್ಮಗಳೂ--ಉತ್ಪನ್ನವೇ 
ಆಗಿರಲಿ ಆಗಿಲ್ಲದಿರಲಿ--ಸ್ಪಭಾವದಿಂದಲೇ ಗುಣ ಕರ್ಮಗಳಾಗಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿ 
ನಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಂಡರೆ, ಜಗತ್ತು ಒಂದು ಉತ್ಪನ್ನ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಶಾಶ್ವತವಾದ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತೇವೆ. . ಜಗತ್ತಿನ 
ಘಟನಾವಳಿ? (Phenomena) ಎಂಬ ಸದವನ್ನು ಮೊ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 


ಸ ಉತ್ಪ್ಸನ್ನಂ ನಿರುಧ್ಯತೇ: ನ್ಯಾ. ಸೂ. ರ್ಭಾ..೬9. 

3ಇತರ ವರ್ಗಗಳಿಗೂ ಉತ್ಪನ್ನಗಳಿಗೂ ಈ ಬಾಧೆಯು (ಪರಿಮಿತಿಯು) ಅನ್ವಯವಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಜ್ಞಾನವು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವುದು ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳು ಮಾತ್ರ; (ಸಿ. ಮು, 
ಡ್ಯ ಇ ಗು " ಈ 
ಪು, 42೨). 


೨೬.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅನ್ಹಯಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ... ಹಾಗೆ ಬಳಸಲು ಸಾಧ ಸವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ಶಾಶ್ವತ 
ವ್ಯಗಳು. ಎಲ್ಲ ಫಘಟನಾನಳಿಗಳ ನೆಕೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಹೀಗೆ, 
ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಜಗತ್ತು ಆಗಿರುವುದು ಈ ವಸ್ತುಗಳಿಂದ : (1) ಸ್ವಯಂ ಯಾವುದೆ 
ರಿಂದಲೂ ಉತ್ಪಾದಿತವಾಗಿಕರದ ಮತ್ತು ಎಂದಿಗೂ ನಾಶವಾಗದ ಒಂದು ಮೂಲ 
ವಸ್ತು, ಅಂದರೆ ಅನೇಕ ವಿಧನಾದ ಸರನಾಣುಗಳು ಮತ್ತು ಆತ್ಮಗಳು, ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಗಳು ಮುಂತಾದ ಇತರ ವಿವಿಧೆ ದ್ರವ್ಯಗಳು. (2) ಅದನ್ನು ಅನಲಂಬಿಸಿದ ಒಂದು 
ಉತ್ಪನ್ನ ವಸ್ತು; ಇದೇ ನಮಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ತಿಳಿದಿರುವ ಸ್ರಸಂಚ ಎಂಬುದು. 
ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದ ಇನ್ನೊಂದು ನಿಷಯವುಂಟು. ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ರೂಪಾಂತರ 
ಎಂಬುದರ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು. ಬಗೆಹರಿಸಲು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. 
ಪರಿಹಾರ ಇದು : ಒಂದು ವಕ್ತುವಿನ ಏಕತೆಯಲ್ಲಿ ಅನುಕ್ರಮವಾದ ರೂಪಾಂತರಗಳು 
ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆ ಎಂಬುದು ವಸ್ತುತಃ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಬದಲಾವಣೆ 
ಯನ್ನು ಎಂದೂ ಹೊಂದದಿರುನ ಕೆಲವು ವಸ್ತುಗಳುಂಟು. ಅವುಗಳು ಉತ್ಸನ್ನ ಮಾಡುನ 
ಅಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತುಗಳೇ ಬದಲಾನಣೆಯ ಭಾವನೆ ನಮಗುಂಟಾಗುವುದರ ವಿವರಣೆ. ಈ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಪರಿಹಾರವು ಇದುವರೆಗೊ ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಎರಡು ಪರಿಹಾರ 
ಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ -ಬದಲಾನಣೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾದುದು ಮತ್ತು ನಿರಂತರವೂ 
ಆದುದು ಎಂಬುದು ಬೌದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿ (ಪು. ೨೨೭) ಮತ್ತು ಬದಲಾನಣೆಯು ಶಾಶ್ವತ 
ವಾಗಿರುವ ಒಂದು ವಸ್ತುನಿನಲ್ಲೇ ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಜೆನ ದೃಷ್ಟಿ (ಪು. ೧೭೧). 

ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾಗಬಲ್ಲ ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳ ಅನುಭವೇದ್ಯವಾದ ವಿಭಜನೀ 
ಯತೆಯಿ:ಂದ ಪರಮಾಣುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ರನನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಿದ್ದಾ ರೌ. ಈ ವಿಭಜನ 
ಸಾ ಸ್ಯೈತೆಯು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಘಟ್ಟಿದಲ್ಲಿ ಅಂತ್ಯಗೊಳ್ಳ ಲೇಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳ 
ಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಒಂದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ ಕೊನೆಯೇ ಇಲ್ಲದೆ ವಿಭಜ. 
'ನೀಯವಾಗಿದ್ದ 9 ಅವುಗಳ ಗಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿಗೆ ಕಾರಣ ನಿನರಿಸುವುದು 
ಕಸ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ನಿಭಜನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಅಂತಿಮ ಘಟ್ಟವು ಪರಮಾಣು ಳನ್ನು 
ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಇನೇ ಈ ಭೌತಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅಶಾಶ್ವತವಾದುದೆಲ್ಲದರ ಸ್ವಯಂ ಹುಟ್ಟಿ 
ಲದ ಕಾರಣ. ಅವು ಸರಳನಾದುವು, ಭಾಗನಿಲ್ಲದುವು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಗಾತ್ರ ಸೂಕ್ಸಾ ,- 


NEY 
ತಿಸೊಕ್ತ,. ಹೀಗಾಗಿ ಅವುಗಳಿರುವುದರಿಂದ ಆಕಾಶದ ಸರ್ವನ್ಯಾಪಕ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ 


ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳಿಗೆ ಹೊರಗು ಎಂಬುದಾಗಲಿ ಒಳಗು ಎಂಬದಾಗಿ 
(ಪಿ 


ಇಲ್ಲ. ನಾಲ್ತು ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದರಲ್ಲೂ ಅವುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಅನಂತ. ವಸ್ತುಗಳ 
ಉತ್ಪನ್ನದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಹೀಗೆ: ಸೃಧ್ವಿಯ ಎರಡು ಸರಮಾಣುಗಳು ಒಟ್ಬಿಗೆ ಸೇರುತ್ತವೆ 


3 ಕ್ಣಣ-ಭಂಗ-ಪರಿಣಾಮಯೋಃ ನಿರಾಸಾತ್‌, ಉಪಸ್ಥಾರ, VIL. ii 9, 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಪಿಕ, 


ಎನ್ನೋಣ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿರುವೆ ಅಣುದ್ದೆಯ ಸಂಯುಕ್ತವು (ದ್ವ್ಯಣುಕ) 
ಅದರ ಘಟಕಗಳಾದ. ಮೂಲ ಪರಮಾಣುಗಳಂತೆಯೇ ಗಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ವಾದದ್ದು (ಅಣು). ಆದ್ದರಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತವಾದ:ದು. ಅಂತಹೆ ಮೂರು 
ದ್ವ್ಯೃಣುಕೆಗಳು! ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಜೋಡಣೆಗೊಂಡಾಗ ಒಂದು ತ್ರ ಎಣುಕವನ್ನು 
ಉತ್ಸನ್ನಮಾಡುತ್ತವೆ. ಸೂರ್ಯರಶ್ಮಿಯಲ್ಲಿ ಕುಣಿಯುತ್ತಿರುವಂತೆ ನಾವು ಕಾಣುವ 
ಧೂಳಿನ ಕಣದಷ್ಟೇ ಇರುವಂಥದು ಅದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಕಣ್ಣಿ ಗೆ ಕಾಣುವ ಕನಿಷ್ಠ 
ಅಸ್ತಿತ್ವ ಇದೇಯೆ. ಆದರ ಗಾತ್ರ ಪರಿಮಿತವಾದದ್ದು , ಇತರ.ಎಲ್ಲ ಪರಿಮಿತ ವಸ್ತು 
ಗಳೂ ಇಂಥ ತ್ರ್ಯಣುಕಗಳಿಂದಲೇ ಆದುವು. ಪರಮಾಣುಗಳ ಸೂಕ್ಸ್ರ ತಿಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಗಾತ್ರದಿಂದ ತ್ರ ,ಣುಕಗಳ ಪರಿಮಿತ ಸ್ವರೂಪ ಹೇಗೆ ನಿರ್ಣೀತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ 
ನೀಡಿರುವ ಉತ್ತರ ಇದು : ಅದರ ಘಟಕಗಳಾದ ಪರಮಾಣುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಆ ಪರಿಮಿತಿಗೆ 
ಕಾರಣವೇ ಹೊರತು ಸಾಧಾರಣ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಅವುಗಳ ಗಾತ್ರ ಕಾರಣ 
ವಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಆದರೆ ಈ ಅಂಶ ಅಷ್ಟೇನೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇತರ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಇದನ್ನು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಟೀಕಿಸಿದ್ದಾರೆ. ದ್ವ್ಯಣುಕ 
ಸೆಂಯುಕ್ತೆಗೆಳಿಂದ ಆರಂಭಿಸಿ ಭೌತ ವಸ್ತುಗಳು ಉತ್ಸನ್ನವಾದಾಗ ಅವುಗೆಳೆ ಗುಣಗಳೂ 

ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉತ್ಪನ್ನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ವಸ್ತುಗಳ ಗುಣಗಳಿಂದ 
ಅವುಗಳ ಸ್ಪರೂಪವೂ ನಿರ್ಣಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಬಟ್ಟೆಯ ಬಿಳುಪು, ಆ ಬಟ್ಟೆ ಯಲ್ಲಿ 
ನೆಯ್ದಿ ರುವ : ನೂಲಿನ ಎಳೆಗಳ ಬಿಳುಪಿನ ಪರಿಣಾಮ. ಬಟ್ಟೆಯ ಬಿಳುಪೇ ಬೇಕಿ 
ಬಟ್ಟೆಯೇ ಬೇರೆ; ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅದು ನೂಲಿನ ಎಳೆಗಳ ಬಿಳುಪಿಗಿಂತಲೂ ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. ಹೀಗಾಗಿ ಬಿಳುಪುಗಳೂ ಹಲವು ಬಗೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿದಂತೆ, 
ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸಾಮಾನ್ಯ “ಬಿಳಿತನ'ವನ್ನು (ಶುಕ್ಲ ತ್ರ) ಸೂಚಿಸುವ ಬಿಳಿಯ ಬಣ್ಣದ ವಿಶೇಷ 
ಗಳೆ ನಿದರ್ಶನಗಳು. ವಸ್ತುಗಳ ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಬಲ್ಲ ಬೇರೆ ಒಂದು ಅಂಶ 
(೩50000) ಎಂದರೆ ಕರ್ಮ. ಇದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಹ ಒಂದೊಂದು ಬಗೆಯಲ್ಲೂ 
ಅನೇಕ ವೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಎರಡು ಹಕ್ಕಿಗಳು ಒಂದೇ 
ಜಾತಿಯವಾಗಿದ್ದ ರೂ, ಒಂದರ ಹಾರಾಟಿವೂ, ಇನ್ನೊಂದರ ಹಾರಾಟವೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. 
ಸೃಷ್ಟಿಯ ನಿಲೋಮಕ್ರಿಯೆಯಾದ ವಿನಾಶವನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಾಚೀನ ಹಾಗೂ 
ನವೀನ ಪ್ರತಿಪಾದಕರು ಬೇಕೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ... ಪ್ರಾಚೀನರ ಪ್ರಕಾರ 
ಒಂದು ಮಡಕೆಯು ಯಾನ ಎರಡು ಅರ್ಧ (ಕಪಾಲ)ಗಳಿಂದ ಆಗಿದೆಯೋ ಅವು ನಾಶ 


1ಈ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಬೇರೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ ಉಂಟು, 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ : ವೇ, ಸೂ, 11. ||. 11ಕ್ಕೆ ಶಿಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ. 
ತತ,ಸಂ,ಧೀ.ಪು. 10, ' 


೨೬೭.೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾದ ಒಂದು ಕ್ಷಣದ ಬಳಿಕ ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಒಂದೇ ಒಂದು ಅಸವಾದ 
ವೆಂದರೆ ಮೊಟ್ಟಿ ಮೊದಲ ಉತ್ಪನ್ನ, ಎಂದರೆ ದ್ರ ಸುಕ ಸಂಯುಕ್ತ. ಅದರ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವು ಬಾಸಮತಿ ಅದರ ಪರಿಣಾಮದ ನಿನಾಶಕ್ಟೆ ಕಾರಣ ಅದರ 
ಘಟಕ ಪರಮಾಣುಗಳ ಬೇರ್ಪಡಿಕೆ ಮಾತ್ರ ಎನ್ನ ಲಾಗಿದೆ. ಅನ್ಯಾಹತತ್ವವನ್ನು ಸಮ 

ರ್ಹಕವಾಗಿ - ವಿವರಿಸುವುದು ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಯ ಪ್ರ ಫೆ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವು ಹೋದ ಮೇಕೆ ಉತ್ಪನ್ನವು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು, 
ಅದು ಎಷ್ಟೇ ಅಲ್ಪಕಾಲವಾಗಿರಲಿ, ಒಪ್ಪು “ಪುದು ಕನ್ನ. ಈ ಕಷ್ಟವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲಿ 
ಕ್ಪಾಗಿ ಮುಂದಿನ ಪ್ರತಿಪಾದಕರು ಉಪಾದಾನ ಕಾ ಬ ಹಲವು ಭಾಗಗಳ ಬೇರ್ನ್ಪಡಿ 
ಕೆಯೇ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಕಾರಣ ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಒಂದು ವೇಳೆ ಉಪಾ 
ದಾನ ಕಾರಣವು ಎಲ್ಲಾದರೂ ಹೋಗಿಬಿಡುವುದಾದರೆ, ಅದು ಪರಿಣಾಮವು ನಿನಾಶನಾದ 
ಮೇಲೆಯೇ ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಇವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

ಈ ನಾದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ ಸಂತೆ, ಭಗನಂತನನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಭಾವನೆ 
ಏನು Ce ಗಮನವ ಸನ್ನು ಸೆಳೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ವ್ಯಾ ಖ್ಯಾನಕಾರರೇನೋ 
ಕಣಾದನ 'ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಇದರ ಪ್ರಸ್ತಾಪಗಳಿನೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೂ, ಅಲ್ಲಿ ಅದರ -ಯಾವ 
ಸೂಚನೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಗೌತನುನು ಎಲ್ಲೋ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಭಗನಂತನ ಪ್ರಸ್ತಾಪ 
ಎತ್ತಿದ್ದಾನೆ. ನ್ಯಾಯ ಸಿದ್ದಾಂತವು ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರವಾದಿಯಾಗಿತ್ತೇ . ಎಂದು 
ಕೆಲವರು ಸಂದೇಹಸಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಪ್ರಶಸ್ತ ಪಾದ ಮತ್ತು ನಾತ್ಸಾ ಯನೆರಿಬ್ಬರೂ . 
ಭಗನಂತನನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ನಂಬಿಕೆಯು ಮುಂಜಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಒಂದು ಸುಸ್ಥಿರಗೊಂಡ ಅಂಶನಾಯಿತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಶ್ರೀಧರನು ಭಗವಂತನ ಆಸ್ತಿ ತ್ರ 
ವನ್ನು ಸನುರ್ಥಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾನೆ ನಿ... ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಈ ಸಮಸ್ಯೆ | 
ಮತ್ತು ಇದರ ಸರಿಹಾರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು. ಆರ್ಷೇಯವೆಂದು ಇಡಾ | 
ಒಂದು ನಿನರಣೆಯನ್ನು ಉದಯನನು ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಇದು ಈ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದೆ 
ಚಾರಿತ್ರಿಕ ತಿಟುಪು: ತಾರ್ಕಿಕನಾಗಿಯೂ ವ್‌ ಜಗದುತೃತ್ತಿಯ್‌ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು 
ಪ್ರಾರಡಸುಇ ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದ ಪುರುಷನೊಬ್ಬನ "ಆಗತ್ಯ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಕ್ಸೆ 

ರಿಸಂದೇಹನಾಗಿಯೂ ಉಂಟು. .: ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಾಗ 


ಬಸ್ಸು 
ಅದರ! ಲ್ಲಡಗಿದ್ದ ಖಃ ಅಗತ್ಯವಾದ ಅಂಶವನ್ನು ವಾತ್ಸಾ 3ಯನನೂ ಇತರರೂ. 


ವಿಸ್ತರಿಸಿ. ಸ್ಪಷ್ಟೆಪಡಿಸಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ದೇವರನ್ನು 
ಆತ್ಮದ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿ ಅವನನ್ನು ಜೀವಾತ, ನಿಂದೆ ತಾರತನ್ಯ ಗೊಳಿ ಸುವ್ರದಕ್ಕಾಗಿ 


3ನ್ಯಾ.ಸೂ ಭಾ. IV. i. 21; ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದಭಾಷ್ಯ, 48.9, 
2ನೋಡಿ ; ಶಂಕರ ; ವಸೂ, 11, jj. .12 


ನ್ಯಾಯ- ವೆ ೈಶೇಷಿಕ | ೨೬೫ 


ಪರಮಾತ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಇತರ ಆತ್ಮರಂತೆ ಅವನೂ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಮತ್ತು 
ನಿತ್ಯ. ಆದರೆ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಮತ್ತು ತತ್ಸಂಬಂಧನಾದ ಇತರ ವಿಶೇಷಣಗಳು ಯಾವಾಗಲೂ 
ಜೀವಾತ್ಮನ ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಿರಬಹುದು, ಇಲ್ಲದಿರಲೂಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವು ಭಗವಂತನ 
ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಅವನ ಜ್ಞಾ ನನು ಶಾಶ್ಚತವಾಗಿರ:ವುದು ಮಾತ್ರವೇ 
ಅಲ್ಲ, . ಆದು ಸರ್ವವ್ಯಾನಿಯೂ ಪರಿಪೂರ್ಣವೂ ಆದುದು. ಅವನಿಗೆ ಅಚ್ಛಾ 
ಸಂಕಲ್ಪಗಳಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಜೀವರಂತಲ್ಲದೆ ಸುಖದುಃಖಗಳಾಗಲಿ ರಾಗ 
ದ್ರೇಷಗಳಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ.1 ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಆತನೇ ಕಾರಣ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇದರರ್ಥ ಇಲ್ಲಿ ಪರಮಾಣುಗಳು ಮಂತಾದ ಮೂಲದ್ರನ್ಯಗಳೆ ಅನುಕೂಲಕರ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವವನು ಅವನು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಆದರೆ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತು 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೇ ಹೊಸ ವಸ್ತುಗಳ 
ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣನಾಗುತ್ತವೆ. ಭಗವಂತನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ 
ರಕ್ತಿಸಿ `ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ ಕೂಡ, ಆದರೆ ಹಾಗೆ 
ಮಾಡುವುದು ಮತ್ತೆ ಸೃಷ್ಟಿ ಸುವುದಕ್ಕಂದೇ. ಇಡೀ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ಪ್ರೇರಕ ಅಂಶನೆಂದರೆ ಆಯಾ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಲ್ಪದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನ ರಂಗಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ 
ತನ್ನು ಪಾತ್ರನನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುವ ಜೀವಿಗಳ ಪೂರ್ನಕರ್ಮ. ಇಲ್ಲಿ ಸಾಕಾರನಾದ 
ಈಶ್ವರನೊಬ್ಬನ ಕಲ್ಪನೆಯಿದೆಯೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಕಪ್ಪ. ಆದರೆ ತಾನಾ 
ಗಿಯೇ ಅವನು ನಿಮಿತ್ತವಾಗುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ಅಪನಿಗೆ ಆರೋನಿಸಿರುವುದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ 
ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕೈಬಿಡಲಾಗಿದೆ ಎನ್ನು ವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಮಾನವನ 
ರೂಸದಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿ ಭಗೆನಂತನನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸುವಂತಿಲ್ಲ 
ನಿಜ. ಆದರೂ ಅವನನ್ನು ಆತ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದೆರಿಂದ ' ಮಾನವನೊಂದಿಗೆ 
ಯಾವುದೋ ರೀತಿಯ ಬಾಂಧವ್ಯ ಅನನಿಗುಂಟು ಎಂಬ ಧ್ವನಿ ಇರುವಂತಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತನ ಬಗೆಗೆ ಇರುವ ಒಂದು ವಿಶೇಷಾಂಶಾವೆಂದರೆ, 
ಅವನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನಿಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣಯಿಸಿರುವುದು ಅನುಮಾನದ ಮೂಲಕವೇ ಹೊರತು, 
ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿನಂತೆ ಶ್ರುತಿಯಿಂದಲ್ಲ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅದೆರ ಉಳಿದ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ತನ್ನ ವೈಚಾರಿಕ ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ 
ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತದ ವಿಶೇಷೆ ಪ್ರಮೇಯಗಳನ್ನು 


1ನ್ಯಾ.ಸೂ.ಭಾ.ಪು. 200-1. ಮುಂದಿನ ಕೆಲವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು ತಮ್ಮ ವೇದಾಂತ | 
ಪಕ್ಷಪಾತದಿಂದ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಶಾಶ ತ ಆನಂದವನ್ನು ಆರೋಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ನೋಡಿ : ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಮುಕ್ತಾವಳಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ದಿನಕರಿ;ಯ,.ಪು. 467, . | 


೨೬೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಆಧರಿಸಿರುವ ಪ ರ್ರತಿಪಾದನೆಗಳನ್ನು ಬಿಟ ರೆ! ಈ ವಾದಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿರುವುದ 
ರಿಂದ, « ಅವುಗಳನ್ನು ವಿನೇಚಿನಲಿಕ್ಟಾ ನ ನಿಲ್ಲಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಉರಯತು ರಿರೂಪಿಸಿರುವಂತೆ 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾ *ದುವನ್ನು ಸಾತಿ ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿನೋಣ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ: 
ಜಗತ್ತು ಒಂದು ಪರಿಣಾಮ. ಉಳಿದ ಎಲ್ಲ ಪರಿಣಾಮಗಳಂತೆ, ಉಳಿದ ಕಾರಣಗಳ 
ಜೊತೆಗೆ! ಒಂದು ಫಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣ ಇದೆ, ಅಥನಾ ಒಬ್ಬ ಕರ್ತೃ ಇದ್ದಾನೆ: ತನ್ನ 
ಜಾ ನೆ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಅವನು ಜಗತ್ಕನ ತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಲು ರುತ (2) ಸೃಷ್ಟಿ ಕ 
ಈ ಜಗತ್ತ ತ್ರಿನಲ್ಲಿ ಒಂದು ಭೌತಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಖು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅದು ನಿಯಂತ ಯೆ 
ನಿಯಮಗಳ ಕತ ರ್ಸೈವೊಬ್ಬ ನು ಇದಾ ನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. (3) ಈ ಜಗತ್ತಿನ- 

ಲ್ಲಿರುವ ತಿಕ" ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯು Sa ನ್ಯಾಯವನ್ನು ವಿಧಿಸುವ ಪ್ರಭು 
ಒಬ, ನಿದ್ದಾನೆ ನೆ ಎನು ವುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. (3) ಸ್ಪಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಸಿದಾ ಂತಕ್ಕೆ 
ಸ್ವಲ್ಪ ದೊರನಾದ” ಯಮ? ವಾದವನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸ ಭಹಕ ಭಗವ ೦ತನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಟಾನಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ ಉದಯನನು ಅದಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾದೆ 
ಯಾವ ಸ ರ ಇಲ್ಲದಿರುವುದನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತನ್ನ Bl ಬಳೆಸಿಕೊಳ್ಳು 

ತ್ತಾನೆ... ಕುಸುಮಾಂಜಲಿಯ ಐದು "ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಜದ ಇಡೀ ಅಧ್ಯಾಯವನ್ನೇ 
ಈ ವಿಷಯದ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಅನನು ವಿನಿಯೋಗಿಸಿ ಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಭಗನಂತನಿಲ್ಲ ಎಂದು 
ತೋರಿಸಲು ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಸಾಕ್ಷ ವಾಗಿ ಕೊಡಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಅವನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಈ ಅಂಶದ ವೌಲ್ಯ ಕೇವಲ ತಾರ್ಕಿಕವಾದದ್ದು | 
ಎನ್ನುವುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಭಗವಂತನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ತೋರಿಸು 
ಫು ಸಾಧ 3ನೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಅತಿವಾದ ಮಾಜ ವಿರುದ್ಧವಾ ವಾಗಿ ಎತ್ತಿರುವ 
ಪ್ರ ವಾದದಲ್ಲಿ ಇ ಸ್ವಲ್ಪ ಹುರುಳುಂಟು ಎಂಬು ದನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. 


ಧ್ಯ WHA "ಕಾರಣ'ದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಕೆಲವು ಮಾತುಗಳನ್ನು | 
ಹೇಳುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಕಾರಣವು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ವತಿ ಸ 
ಕಾರ್ಯದ ಸದ್ಯಃ ಪೂರ್ನವಾದ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಸ ಇದ್ದಿರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ತಪ್ಪದೆ 
ಪೂರ್ವಭಾ ಮಸ ಆಗಬೇಕು (ನಿಯತ--ಪೂರ್ವ-ವೃತ್ತಿ). ಅಡಿಕೆ, 
ಈ ವಿವರಣೆ ಅತಿವ್ಯಾಪ್ತಿಯಿಂದೆ ಕೂಡಿದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವುಜೀ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ನಿದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳೆಂದು ಒಪ್ಪ ಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳ ನ 
ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಹೇಗೆಂದರೆ ಚ ಮಡಕೆಯ ನಿರ್ಮಿತವಾಗುತ್ತಿ ಧ್ಯ 
ಜೇಡಿನುಣ್ಣಿನ ಮೇತೆ ದೊಣ್ಣೆಯಿಂದಾಗುವ ಶಬ್ದವೂ ಇದೆ. ಅದು ನಿಯತವಾದ 


ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ : prof. Keith : op: cit.» ).:268, 


/ 
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ಪೂರ್ವವೃತ್ತಿಯೇ ಹೌದು. ಆದರೂ ಮಡಕೆಗೆ ಅದು ಕಾರಣ ಎಂದು, ನಮ್ಮ ಕಲ್ಪನೆ 
ಯನ್ನು ಎಷ್ಟು ದೊರ ಚಾಚಿದರೂ, ಒಪ್ಪಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆಸವಾದ 
ಗಳನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಆನ್ಯಥಾಸಿದ್ಧಗಳು ಎಂದು ಕರೆದಿ 
ದ್ದಾ ಕೆ. ಕಾರಣ ಎಂಬುದರ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಭೃಷ್ಟತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದ 
ಕ್ಟಾಗಿ ಹೀಗೆ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕಾರ್ಯದ ಕಾರಣ 
ಯಾವುದು ಎಂದರೆ, ಇಂತಹ ಅನ್ಯಥಾಸಿದ್ಧಗಳಲ್ಲದೆ ಯಾವುದು ಉಳಿಯುತ್ತದೆಯೋ 
ಅದು. ಅನ್ಯಥಾ ಸಿದ್ದೆಗಳು ಐದು ಬಗೆಯವು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ 
ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಮತ್ತು ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ. ಜೆ.ಎಸ್‌.ಮಿಲ್‌ ಮಾಡಿರುವಂತೆ ಅವು 
ಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಗುಂಪಿಗೆ ತಂದು ಸೋಪಾಧಿಕ ಅಂಶಗಳು (Conditional factors) 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅನ್ಯಥಾಸಿದ್ದ ಗಳೆ ಸಂಚನಿಧ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ವರೂಪ 
ವನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಒಂದೆರಡು ನಿದರ್ಶನಗಳು ಸಾಕು. (1) ಒಂದು ಕಾರಣದ ನಿಶೇಷಣ 
ಗಳು ಕಾರಣಗಳೆಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಮಡಕೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ದೊಣ್ಣೆಯು ಕಾರಣ 
ವಾಗಿದ್ದರೂ ದೊಣ್ಣೆಯ ಬಣ್ಣವು ಕಾರಣವಲ್ಲ. (2) ಒಂದು ಕಾರಣದ ಕಾರಣವನ್ನೂ 
ಸಹ ಕಾರಣ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಅನೂಚಾನವಾಗಿ ಬಂದ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನೇ 
ಕೊಡಬೇಕಾದರೆ ಕುಂಬಾರನು ಕಾರಣವಾದರೂ, ಕುಂಬಾರನ ತಂದೆಯು ಕಾರಣವಲ್ಲ. 
ಇವು. "ಸೋಪಾಧಿಕ' ಎಂಬುದು ಸ್ಪಪ್ಪ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳ ನಿಯತ-ಪೂರ್ವ- 
ವೃತ್ತಿಯು ಉಳಿದುವುಗಳನ್ನು, ಎಂದರೆ, ದೊಣ್ಣೆ ಮತ್ತು ಕುಂಬಾರನನ್ನು, ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. 
ಇತರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೂ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಕಾರಣಗಳುಂಟು 
—-ಒಂದು ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣ, ಮತ್ತೊಂದು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣ-ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವನ್ನು ಅದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ರೂ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಎರಡು ಕಾರಣಗಳು ಆಕ್ರಮಿಸಿವೆ. ಅವು ಸಮವಾಯಿ ಮತ್ತು 
ಅಸಮವಾಯಿ ಕಾರಣಗಳು. ಒಂದು ದ್ರವ್ಯವು ಆದರ ವಿಶೇಷಣಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆ 
ಯಾದದ್ದು ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಸಮವಾಯಿಕಾರಣವು 
ಯಾವಾಗಲೂ ಒಂದು ದ್ರನ್ಯ. ಅಸಮವಾಯಿ ಕಾರಣವು ಒಂದು ಗುಣ ಅಥವಾ 
ಕರ್ಮ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಂದು ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಇರಬೇಕಾದ. ಕಾರಣಗಳು 
ಎರಡಲ್ಲ, ಮೂರು ಎನ್ನುತ್ತದೆ, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತ. ಬಟ್ಟೆಯ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ನೊಲುಗಳುಇದೊಂದು ದ್ರವ್ಯ ಸಮವಾಯಿಕಾರಣ. ಅವುಗಳ ಸಂಯೋಗ 
— ದೊಂದು ಗುಣ ಅಸಮುವಾಯಿ ಕಾರಣ. ಬಟ್ಟೆಯ ಬಿಳುನಿನ ನಿಷಯದಲ್ಲೋ 
ಎಂದರೆ ಬಟ್ಟೆಯೇ ಮೊದಲ ರೀತಿಯ ಕಾರಣ, ನೂಲುಗಳೆ ಬಿಳುಪು ಎರಡನೆಯ ಕಾರಣ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಬಟ್ಟೆಯು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದ ಒಂದು ಕ್ಷಣದೆ ನಂತರ ಬಿಳಿಯ ಬಣ್ಣವು 
ಉತ್ಸನ್ನನಾಯಿತು ಎಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಸರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಇವೆರಡರ 


೨೬೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಲ್ಲೊಂದೂ ಬೇಕಿಲ್ಲ. ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವೊಂದೇ ಸಾಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಡಕೆಯನ್ನು 
ಒಡೆಯುವಲ್ಲಿ ದೊಣ್ಣೆಯೊಂದೇ ಸಾಕಾಗುವಂತೆ, | 
ಈ ಎರಡು ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳನ್ನೂ ಬೇಕೆ ಬೇಕೆಯಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸಿದಕೆ. ಅವುಗಳ 
ಸಾಧಾರಣ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿರುನ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಗಮನನನ್ನು ಈಗ ಸೆಳೆಯ 
ಬಹುದು. ವೈಶೇಷಿಕನು ಜಗತ್ತನ್ನು ಮೂಲತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ (Ontological) 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಿಚಾರ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯ-ದರ್ಶನವಾದರೋ 'ಜ್ಞಾನಮಿನಾಮಾಂಸಾ 
ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ನೋಡುತ್ತದೆ. ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವ 
ವರ್ಗಗಳ ಸ್ಪರೂಪದಿಂದ ಈ ಅಂಶ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ವೈಶೇಷಿಕವು ಹೇಳುವ ಸಪ್ತ 
ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ನಾವು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದೆ ವೆ. ನ್ಯಾಯವು 'ಹೆದಿನಾರು ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿದೆ. ಹದಿನಾರರಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದಾದ ಪ್ರಮೇಯ ಅಥವಾ ಜ್ಜ ಯವೊಂದರಲ್ಲೆ ೯ 
ವೈಶೇಷಿಕರ ಎಏಳೆನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಬಿಡಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಪದಾರ್ಥ ಪ್ರಮಾಣ. 
ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ಎಂಬ ಈ ಎರಡು ಪದಗಳು ನ್ಯಾಯದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ಸಾಕು. ವಸ್ತುಗಳನ್ನೇ ಕುರಿತು ಆದು ಚಿಂತಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವು 
ಹೇಗೆ ಜ್ಞಾತವಾಗುತ್ತವೆ. ಅಥವಾ ಪ್ರತೀತವಾಗುತ್ತನೆ ಎಂಬುದು ಅದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ. 
ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ಪತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯ 
ಸಂಜೇಹವಿತ್ತು ಎಂದು ಇದರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದರ ಸೋದರ ಸಂಥನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಪ್ಟೇ 
ಸರಾಗವಾಗಿ ಈ ಸಂಥವೂ ಅವುಗಳ ಸ್ವತಂತ್ರ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿತು. ಆದರೆ. 
ಜ್ಞಾ ನವು ನಮ್ಮನ್ನು ಸಲೀಸಾಗಿ ತಪ್ಪ್ಪುದಾರಿಗೆಳೆಯಬಹುದು ಎಂದು ಆದಕ್ಕೆ ತೋರಿದ್ದ 
ರಿಂದೆ ಅದು ತರ್ಕಸಮ್ಮತವಾದ ಚಿಂತನೆಯ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಸರಿತೀಲಿಸಹೊರಟತು. 
ಉಳಿದ ಹದಿನಾಲ್ಕು ಪದಾರ್ಥಗಳ! ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಈ ದೃಸ್ಟಿ ಇನ್ನೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. . 
ಈ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಂಡ:ಹಿಡಿಯುವುದರಲ್ಲಾಗಲಿ, ಅತಾರ್ಕಿಕವಾದ: ಪೂರ್ವ . 
ಪಕ್ಷಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವುದರಲ್ಲಾ ಗಲಿ ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ನ್ಯಾಯಸಿದ್ದಾ ಂತದ 
ಗುರಿಯು ಮೊದಲು ಸತ್ಯದ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಗೆದ್ದು ಕೊಂಡು ಅನಂತರ ಅದನ್ನು ದೋಷ 
ಮತ್ತು ಕುತರ್ಕಗಳ ಆಕ್ರಮಣದಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಲು ತಾರ್ಕಿಕವಾದ ಬೇಲಿ ಕಟ್ಟುವುದು. 
ಹೀಗಾಗಿ ನ್ಯಾಯವು ಕೇವಲ ತರ್ಕಮಾತ್ರನಲ್ಲ; ವಾದ-ವಿವಾದದ ಕಲೆಯ 


(ನಾಕ್ಯಾರ್ಥ ಕಲೆಯ) ಮೂಲಭೂತ ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಕೂಡ. ಮೊದಲಿಗೆ ಅದರ ತರ್ಕ 


1ಈ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಇವು : ಸಂಶಯ, ಪ್ರಯೋಜನ, ದೃಷ್ಟಾಂತ, ಸಿದ್ಧಾಂತ, ಅವಯವ, 
ತರ್ಕ, ನಿರ್ಣಯ, ವಾದ, ಜಲ್ಬ, ವಿತಂಡ, ಹೇತ್ವಾಭಾಸ, ಛಲ, ಜಾತಿ, ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನ. 

*ನ್ಯು.ಸೂ. IV. 11.50 ಗ್ರೀಸಿನ ಸ್ಟೋಯಿಕ್‌ ಪಂಥದವರೂ ಕೂಡ (the Stoics) 
ಇದೇ ಉಪಮಾನವನ್ನು ಸ ಬಳಸಿದ್ದು ಸಾ ಸರಸ್ಕವಾಗಿದೆ. ಸ | 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ೨೬೯ 


ಭಾಗವು. ' ತಾರ್ಕಿಕ ಸಾಧನಗಳಿಂದ ತುಂಬಿ ಅತಿ ಭಾ “ನತ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಈ ಭಾರದ ಬಹುಭಾಗವನ್ನು ಕಾಲಕ್ರಮೇಣ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯಿತು. ಭಾಸರ್ವಜ್ಞ ಡೆ ನ್ಯಾಯಸಾರದಂತಹ ಕೃತಿಗಳು 
ಈ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ತಮ್ಮ ಕೃತಿಗಳ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೊಸ 
ವರ್ಗೀಕರಣಕ್ಕೆ ಅಳವಡಿಸಿ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ: ಅನುಮಾನ, ಶಬ್ದ ಮತ್ತು ಉಪಮಾನ ಎಂಬ 
ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಸೇರಿಸಿವೆ. ಗೌತಮನ ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯ 
ದಾದ ಸತ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಈ ನಾಲ್ಕೂ ಸೇರುತ್ತವೆ. ಗೆಂಗೇಶನ ತತ್ನಚಿಂತಾಮಣಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಈ ಪರಿವರ್ತನೆಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ 
ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರವೇ ಆಗಿದೆ. ತನ್ನ ವಾದ-ನಿದ್ಯಾ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಕೊಡವಿ 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಹೀಗೆ ಮೊದಲಿನಿಂದಲೂ ನ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅನುಸರಿಸುವ ಜ್ಞಾ ನಮಾಮಾಂಸಾ 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ದೃಷ್ಟಿಯು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸಾಮು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಗೌತಮನ 
ವ್ಯಷ್ಥಿ ಯಲ್ಲಿರುವ ತಾ ರಿಕ ಲಕ್ಷಣವನೆ ೨ ಅದು ಉಳಿದುಕೊಂಡು ಬರುವಷ್ಟು 
ಮಟ್ಟಿಗೆ, ಮೊದಲನೆಯ ದ ೈಷ್ಟಿಗೆ He ಸಶಾಂಸ: 

ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಶಾ ಸ್ತವು ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆಯಾಗುವುದರಕ್ಲಿ 
ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಲೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ... ಹೀಗಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ಮನಶ್ಯಾಸ ಸ್ತವುಂಟು. ಆಯಾ ದರ್ಶನದ ಅ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ವು 
ಅದರ ಮನಶ್ಪಾಸ ಸ್ಪದ ಮೇಲೆ ಸ ಬೀರಿದೆ. ಶಾಶ್ಚ ತವಾದ ಆತ ನೊಂದಿದೆ ಎಂದು 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಕಿಯನವ ನಂಬುತ್ತದೆ. "ಜ್ಞಾ ನು ಹ ಅದರ ವಿಶೇಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾ 
ಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯ ಎಂದೂ ಅದು ಬದುಕಿನ ಎಲ್ಲ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗೂ ಆಧಾರವೆಂದೂ! ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರ ಜೊತೆಗೆ ಆತ ಶಿರಬಹುದಾದ ಇತರ ಐದು oe: 
ವಿಶೇಷಣಗಳೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮನಶ್ಶಾಸ ಸ್ತದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿವೆ. ರಾಗ, ದ್ವೇಷ 
ಸುಖ,. ದುಃಖ, ಯತ್ನ » ಇವು: ಆ ಸರಬ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ನೆ ಮತ್ತು ಯತ್ನ 
ಗಳು ಅರಿವು ಸು ಸಂಕಲ್ಪಗಳಿಗೆ ಸದ್ಧ ೈಶವಾದುವು. ಉಳಿದ ನಾಲ್ಕು ಈಗ ವಾ 
ಯಾವುದನ್ನು ಭಾವಗಳಿಗೆ ಸಂಧಿಸಿದ ಗಳನು ಸ್ಕೂ ಲವಾಗಿ ಕರೆಯಬಹುದೋ 
ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿನೆ. ರಾಗ ಮತ್ತು ದ್ರೇಷಗಳು ಅನುಕ್ರ ಮನವಾಗಿ ಸುಖ ಮತ್ತು 
ದುಃಖಗಳೆ ಫಲಗಳು. ನಮಗೆ ನ ನೀಡಿರುವ ವಸ್ತುಗಳು ನಮಗೆ ಇಷ್ಟವಾಗು 
ತ್ತವೆ, ದುಃಖಸಂಬಂಧಿಯಾದು ವನ್ನು ದ್ವೇಷಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆಧುನಿಕ ಮನಶ್ಯಾಸ್ತ್ರವು 
ಮನಸ್ಸಿನ ಈ ಮೂರು ಚೀ 1 ವವಾಗಿ ಬೇರೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸದೆ ಇಡೀ 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಒಂದು ಪೂರ್ಣವನ್ನಾಗಿ ಗತೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವಾದರೋ 
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೨೭೧೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇ ಖೆಗಳಂ 
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ಳೆ ವ್ಯತಾ ಸವನ್ನು ಮೂಲಭೂತವಾದುದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಅರಿವು, ಸಂವೇದನೆ 
ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ ಎಂಬ ಮೂರು ವಿಶೇಷಣಗಳು ಯಾವುದೇ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂದರ್ಭ 
ದಲ್ಲಾದರೂ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಗೊತ್ತಾದ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅಭಿನ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ." ಮೊದಲು ಜ್ಞಾ ನ, ಅನಂತರ ಇಚೆ, ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಸಂಕಲ್ಪ." 
ಒಂದು ವಸ್ತುವು ನಮಗೆ ಬೇಕು ಎನಿಸುವ ಮೊದಲೇ ಅದೇನೆಂದು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯ 
ಬೇಕು. ಆ ಬಯಕೆಯನ್ನು ಪೂರೈಸುವ ಸಲುವಾಗಿಯೇ ನಾವು ಸಂಕಲ್ಪಿಸುವುದು. 
ಹೀಗೆ ಅರಿವು ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಗಳಿಗೆ ನಡುವೆ ಇಚ್ಛೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಇಚ್ಛೆ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ 
ಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಯಾಸ್ತ್ರದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಷ್ಟೊಂದು ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದೆ "ನನ್ನೂ 
ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳನ್ನು ಅದು ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿ:ಂದ ನೋಡಿ 
ತೃಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದರ ದೃಷ್ಟಿಯೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ 
ನೋಡೋಣ. ಮನೋನೈಜ್ಞಾ ನಿಕವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನದ ವಿಷಯವನ್ನಾದರೋ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು 
ಅತ್ಯಂತ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿದೆ. ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವ ಮುನ್ನ ಅನುಭವ ಮತ್ತು 
ಸ್ಮ ಎತಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಗಮನ ಸೆಳೆಯುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಮೊದಲನೆ 
ಯದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವ ಭಾವನಾ ಅಥವಾ ಸಂಸ್ಕಾರವನ್ನು 
ತನ್ನ ಹಿಂದೆ ಬಿಟ್ಟುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಪುನರುಜ್ಜೀವಿತವಾದಾಗ ಮೊದಲು ಅರಿವಿಗೆ ಬಂದದ್ದರೆ 
ನೆನಪಿಗೆ ಎಳೆದೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಸ್ಸ ವ್ರ ಇಂಥ ಭಾವನೆಯೇ ಆತ್ಮದ ಏಳನೆಯ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಗುಣ. | 
ಅನುಭನವನ್ನು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಎರಡು ಭಾಗವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು, ಪರೋಕ್ಷ 
ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದು. ಮನಸ್ಸು ಎರಡಕ್ಟ್ರೂ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಹಾಯ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು 
ಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ಗ್ರಹಿಕೆಗಳಿಗೆ ಸಮಾನ ಎಂದು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳೆಬಹುದು. 
ಅನುಮಾನ ಜ್ಞಾ ನವೇ ಮುಂತಾದ ಸರೋಕ್ಷವು ಪ್ರ ತೈಕ್ಷವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. - ನಮ್ಮ | 
ಗ್ರಂಥದ ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಬೇರೊಂದು ಜ್ಞಾನದ ಆವಶ್ಯಕತೆಯಿಲ್ಲದ ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದೆ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸಲು ಅದರ ಮೂಲಸ್ವಭಾವವೇ ಆಧಾರ. ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಬೆಂಕಿಯಿಡೆ ಎಂದು 
ಅನುಮಾನಿಸುವಾಗ, ಹೊಗೆ ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿಗಳೆ ನಡುವೆ ಇರುವ ಅನುಗಮನ ಸಂಬಂಧದ 
ಪರಿಚಯದ ಪ್ರಸ್ತಾಸ ಮಾಡುವುದಿರಲಿ, ಬೆಟ್ಟದ ಮೇಲೆ ಹೊಗೆಯನ್ನು ನಾವು. 
ಮೊದಲೇ ನೋಡಿದ್ದಿ ರಬೇಕು. ಆದರೆ ನೀಲಿತನ ಎಂಬುದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಆಂಥ 
ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ ನದ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಎಂದರೆ. ನಮ್ಮ ಮೊದಲ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ನಮಗೆ 
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ಇಂದ್ರಿಯಗಳೇ ಉಂಟುಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಪ್ರತ್ನಕದೆ ಮನಶ್ನಾಸಿ€ಯ ಲಕಣವನ್ನು. 
೨ = ೨ಎ. ಕಿವ ವ ಷಿ 


ಜಾನಾತಿ ಇಚ್ಛ ೈತಿ ಯಕತೇ 


ನ್ಮಾಯಎವೆ ಗ ಶೇಷಿಕ ವಿ೭ಗಿ 


ತಿಳಿಯಲು. ಹೆಚು ಸಹಾಯಕವಾಗುವ ಮತ್ತೊಂದು ವ್ಹಾ ಖ್ಯಯುಂಟು. 
ಇಂದ್ರಿಯವು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ. ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಹುಟ್ಟುವ 
ಅರಿವೇ ಜ್ಞಾನೆ ಎಂದು ಆ ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅಂತಹ ಸಂಪರ್ಕವು ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ 
ಎಕ್ಸಕ ಅಗತ್ಯ ಎಂದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು ಅದರ ನಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ. ಆ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು 
ಕಾರ್ಯತಃ ಹೀಗೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ : ಆತ್ಮವು 
ಮನಸ್ಸಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ ; ಮನಸ್ಸು ಇಂದ್ರಿಯಗಳೊಂದಿಗೆ ; 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಇಂದ್ರಿಯ ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ. ಸಾಕಷ್ಟು ಬೆಳಕು ಮುಂತಾದ ಬಾಹ್ಯ 
ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಇದ್ದರೆ ಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಇಚ್ಛಾ ಪೂರ್ವಕ ನಾವು 
ಗಮನವನ್ನು ಕೊಡುವ ಸಂದರ್ಭಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಈ ವರ್ಣನೆಯು ಅನ್ವ್ರಯಿಸುತ್ತ 
ದೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗಿದೆ. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ನಿದ್ದೆಯಿಂದ ಎದ್ದು ಆಪ್ರಯತ್ನ ಪೂರ್ನಕೆ 
ವಾಗಿ ತನ್ನ ಸುತ್ತಣ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಅಲ್ಲಿ ತಿರುಗುಮುರುಗಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯ ಎಂಬ 
ಪದವು ಇಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಂತೆ ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಮನಸ್ಸನ್ನೂ ಒಳೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಮನಸ್ಸು ಸುಖದುಃಖ, ಹಸಿವು 
ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧನ. ಹೀಗೆ ಮನಸ್ಸು ಎಂಬುದು 
ಇತರ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವ ಸಾಧನ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. 
ಆತ್ಮವು ಕೆಲವು ಒಳೆಗಣ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಅರಿವನ್ನು ಪಡೆಯಲೂ ಕೂಡ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಾಧನ. 
ಸರಳವಾದುದೂ ಕಡೆಯದೂ ಆದ ಮನಸ್ಸಿನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಒಂದೊಂದು ಭೂತದಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನ ವಾದುವೆಂದು (ಭೌತಿಕ) ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ. ವೀಕ್ಷ 
ಣೇಂದ್ರಿಯವು ನೋಡುವ ಇಂದ್ರಿಯವು ತೇಜಸ್ಸಿನ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ ರಸನೇಂದ್ರಿಯವು, 
ಅಸ್‌ನ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ, ವಾಸನೆಯ ಇಂದ್ರಿಯವು ಪೃಥಿ ಭೆ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ, 
ಶ್ರವಣೇಂದ್ರಿಯವಾದರೋ ಆಕಾಶವೇ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ಭೌತಿಕ 
ಅಂಗವಾದ ಕವಿಯಿಂದ (ಕರ್ಣಶಷ್ಟುಲಿ) ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪಡುತ್ತದೆಯೆಂದುಹೇಳಲಾಗಿದೆ. . 
ಈ ವಿನರಣೆಯ ಹಿಂದಿರುವ ತತ್ವವೇನೆಂದರೆ, ಸದೃಶನಾದುದು ಮಾತ್ರ ಸದ್ಭಶದ 
ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಬಲ್ಲುದು ಎಂಬುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕ್ರೂ ಇಂದ್ರಿಯ 
ವಸ್ತುವಿಗೂ ನಂಬಲ್ಲದಿದ್ದ ರೈ, ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಶಕ್ತಿಗೆ ಸಮರ್ಪಕವಾದ ಕಾರಣ ಕೊಡಲು 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಣ್ಣು ಮಾತ್ರವೇ ಬಣ್ಣವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಬಲ್ಲದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ತೇಜೋಪರಮಾಣುಗಳಿಂದೆ ಆಗಿರುವುದು ಅದು ಮಾತ್ರವೇ. ಆ 
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೨೭೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪರಮಾಣುಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟಗುಣ ಬಣ್ಣ. : ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ ಗ 
ಗುಣಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು "ಈ ವಿದಾ ನಿಂತವು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ಈ ಊತ 
ಎಂದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದು. 
ಪ್ರತೈಕ್ಷದ ಮೂಲಕ ₹ ಅರಿಯಬಹುದಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಯಾವ ಯಾವ ಬಗೆಯವು? 
ಸಪ್ತ ಸಾತ ಕೆಲವು ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸ 
ಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇರೆಯಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ. ಉಳಿದ ಪದಾರ್ಥಗಳೆ . 
ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ ಸೇರುವ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೇ ಆದರೂ ಪ ಪ್ರ ತ್ಯ ಕಪು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತ ದೆಯೆ? ಈ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಕೆಲವು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ « ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. 
ಅವುಗಳನ್ನು ಈಗ ನಾನು ಭಾರತಾ (1) ದ್ರವ್ಯಗಳ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು 
ಗ್ರಹಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಅವುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಅನುಮಾನದ ಮೂಲಕ ಅಥವಾ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ 
ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ ಎಂದು ವಾ ನ ರ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ನ್ಯಾಯ 
_ವೈಶೇಷಿಕರಾದರೋ, ದ್ರವ್ಯಗಳೂ ಸಹ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಸಾರಿ ಅರಿಯಲ್ಪಡುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಹಗೆ ಗ್ರಹಿಸುವ ಶ್ತ ಯು ಎಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಇಲ್ಲ. 
ಹೊರಗಿನ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು EES ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನೋಟದ ಮತ್ತು ಸ ಸ್ಪರ್ಶದ 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮಾತ್ರ ಹಾಗೆ ಮಾಡಬಲ್ಲವು. ಒಳಗಿನದನ್ನು, ಎಂದರೆ ಬತ್ತೆ ವನ್ನು 
ಗ್ರಹಿಸಲು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಮಾತ್ರ ವೇ ಶಕ್ಕಿಯುಂಟು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಎಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಗ್ರೆಹಿಸಬಲ್ಲವಾದರೂ ಕೆಲವು ಅರಿಯಲೂ ಬಲ್ಲವು. ಕೇವಲ ಊಹಿತ 
ವಲ್ಲ ಈ ನಿಲುವು. ಮುಂದೆ ಹೇಳುವಂಥ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ನಿದರ್ಶಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಆ ; 
ನಿಲುವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೂ ನಡೆದಿವೆ : ಬ ನೋಡಿದ್ದ ನ್ನ್ನ ಈಗ 
ಮಟ್ಟುತ್ತಿದ್ದೇನೆ.? ಇಲ್ಲಿ ಸ "ಸಂಬಂಧಿಸಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಯಾವುದನ್ನು 
ಗ್ರಹಿಸಲು ಶಕ್ತವಾಗಿವೆಯೋ ಅವೆರಡೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಜೇರೆಬೇಕೆಯೇ. ಆದರೂ ಅವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ತಾದಾತ್ಮ ಸವಾ ಆಸಾ: ಆ ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
Eee ಗ್ರಹಿಸಿದ ಮಾ ವಸ ಸ್ತುವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅದನ್ನು 
ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ". 
(2) ಸಾಮಾನ್ಯಗಳು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಾಗಿ ಮೂಲತತ್ತ್ವ ದ ಆಂಶಗಳು ಎಂದು ನ್ಯಾಯ... 
ವೈಶೆ ಶೇಷಿಕವು ಭಾವಿಸಿದೆಯೆ ಜಟ ಹಿಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನೋಡಿದಿವು. ಆವುಗಳನ್ನು | 
ಅರಿಯುವ ಸ ನಿಶಿಷ್ಟೆಗಳನ್ನು « ಅರಿಯುವ ಸಾಧನಗಳೂ ಒಂದೇ. ಹೀಗಾಗಿ 


ವಿಶಿಸ್ಟ್ರಗಳನ್ನು ಅ ತಾಗ ಸಾಮಾನ್ಯಗಳೂ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತವೆ. ಎಂದರೆ, ಕಲವು 
ಸಾಮಾನ್ಯಗಳು ಹ ಅರಿವಾಗುತ್ತವೆ. ಗುಲಾಬಿಯು ಕೆಂಪಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 


ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ: ತ: 30 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ; ವಿಪಿ 


ಸಣ್ಣಿ ನ ಮೂಲಕ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಕೆಂಪು ಬಣ್ಣ ದ ಕೆಂಪುತನನೆಂಬ (ರಕ್ತತ್ತ) ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವನ್ನೂ ತೋರಿಸುವ ಶಕ್ಕಿ ಅದೇ ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಟುಂಟು. ಒಂದು ಪ್ರಾಣಿಯು ಹಸು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪರ್ಶದ ಮೂಲಕ ನಾವು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸೋಣ. ಅದೇ 
ಸ್ಪರ್ಕೇಂದ್ರಿಯನೇ ಗೋ-ತ್ರವೆಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯದ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ನಮಗೆ ಕೂಡುತ್ತದೆ. 
(3) ದ್ರವ್ಯಗಳೆನ್ನೂ ಸಾಮಾನ್ಯಗಳೆನ್ನೂ ಇವುಗಳೊಡನೆ ಕೆಲವು ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ, ಅರಿಯಬಲ್ಲೆವು. ಇಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಅಭಾವವು ಗೋಚರ 
ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸುವಂಥದಾದರೆ, ಅದನ್ನೂ ನಾವು ಅರಿಯಬಲ್ಲಿವು. ಆಯಾ ವಸ್ತು 
ಗಳನ್ನು ಅರಿಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಇಂದ್ರಿಯನೇ ಅಭಾವವನ್ನೂ 'ಅರಿಯಲು ಸಾಧನ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಡಕೆಯು ಕಣ್ಣಿಗೆ ಗೋಚರ. ಅದರ ಅಭಾವವೂ ಅದೇ 
ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೆ ಗೋಚರಃ. ಆದರೆ, ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಪ ಮಾಣುಗಳನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಕೊಂಡರೆ, ಅವು ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ವಸ್ತುಗಳಾದುದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಅಭಾವವನ್ನು 
ಸಣ್ಣಿ ನಿಂದ ಕಾಣುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಅದನ್ನು ಅನುಮಾನದಿಂದಲೋ. ಬೇರೆ 
ವಿಧವಾಗಿಯೋ ಅರಿಯಬೇಕು. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ನೀಡುವ ಕಾರಣ 
ವೇನೆಂದರೆ, ಅಂಥ ವಸ್ತುಗಳ ಅಭಾವವು ಅರಿವಾಗುವ ಮೊದಲು ಆಯಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ 
ವ್ಯಾಪಾರ ನಡೆದೇ ತೀರಬೇಕು ಎಂದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಣ್ಣನ್ನೋ ಅಥವಾ ಬೇಕೆ ಯಾವು 
ದಾದರೂ ತಕ್ಕ ಇಂದ್ರಿಯನನ್ನೋ ಉಪಯೋಗಿಸದೆ ಹೋದರೆ, ಕೊಠಡಿಯಲ್ಲಿ ಕುರ್ಚಿ 
ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಯಾವನೂ ಹೇಳೆಲಾರ. ಮಿಸಾಮಾಂಸಾ ದರ್ಶನವನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ 
ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಪ್ರಸ್ತಾನಿನೋಣ ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅಭಾವದ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕುರುಹಾದ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪ್ರಮಾಣನನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಈ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಗಳನ್ನೂ ಲೌಕಿಕ ಅಥವಾ ಸಾಧಾರಣ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ 
ದ್ದಾ ಕಿ. ಅರಾ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಕೊಟ್ಟು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಬಗೆ 
ಯನ್ನೂ ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಇದು ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತನಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ. 
ಇದರಲ್ಲಿ ಮೂರು ವಿಧಗಳುಂಟು (1) ಒಂದು ಹೆಸುವನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ, ಅದೇ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿಯೇ ಅದರ ಹೆಸುತನವೂ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೆಳಿದ್ದೇವೆ. ಸ್ರತ್ಯಕ್ಷದ 
ಪ್ತಿ ಯುನಿ ಇನ್ನೂ ವಿಸ್ತಾರವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಸಾಮಾನ್ಯ ಗೋ-ತ್ವದ ಅರಿನಿನ ನೆರವಿ 
ನಿಂದ ನಾವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ, ಈಗಿರುವ, ಹಿಂದಿ ಇದ್ದ » . ಮುಂದೆ : ಇರಬಹುದಾ 


ಆ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿದ ಎಲ್ಲ ಹಸುಗಳನ್ನೂ ಅರಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆದರೆ ಹಾಗೆ ಅರಿಯು 


'ಯೇನೇಂದ್ರಿಯೇಣ ಯಾ ವ್ಯಕ್ತಿಃ ಗೃಹ್ಯತೇ ತೇನೆ ೈಪೇಂದ್ರಿಯೇಣ ತಜ್ಜಾತಿಃ ತದ- 


ಭಾಮೋಪಿ ಗೃಹ್ಮತೀ. 


ಜ್‌ 


೨೭೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವ ಶಾಸ್ತ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವುದು ಆಲೌಕಿಕ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯದ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರುವ. ಎಲ್ಲ 
ವಿಶಿಷ್ಟಗಳ ಜ್ಞಾನವೂ, ಆ ಸಾಮಾನ್ಯವೇ ಪ್ರತ ತ್ಯಕ್ಷದ eR ದಾಗ, ಅಲೌಕಿಕ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ನಿದರ್ಶನವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. (2) ಮತ್ತೆ, ದೂರೆದಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಗುಲಾಬಿಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಆದರ ಕೆಂಪುತನ, ಆಕಾರ ಮೊದಲಾದುವುಗಳನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆದರ ಸಃಗಂಧಪೂ ನನ್ನು ಅರಿನಿಗೆ ಬರಬಹುದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಗುಲಾಬಿಯಲ್ಲಿರುವ ಆ ಗುಣ ಹಿಂದೆ ನಮ್ಮ  ಆನುಭನಕ್ಕೆ ಬಂದಿದೆ ಮತ್ತು a 
ಅದೆರ ಮುದ್ರೆಯನ್ನು ಮನಸ್ಸಿ ನ ಮೇಲೆ ಒತ್ತಿದೆ. . ಆದರೆ ಹೂವು ನವಿ: ಒದೆ ಬಹ 
ದೂರದಲ್ಲಿದೆ ಎಂದು TEBE ಈ ಗಂಧದ ಗ್ರಹಣವು. ಸಾಧಾರಣ 
ಅರಿವಿನಿಂದ ಒಂದದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇದೂ ಆಲೌಕಿಕ ಪ್ರತ ಸಕಕ 
ಇನ್ನೊ ೦ದು ತ ಪಳ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಮನಶ್ಯಾ ಸಿ ಸ ಸತ್ಯ 
ವೆಂದರೆ, ಎಲ್ಲವ ಸ್ಲನೆಗಳೊ ಭಾಗಶಃ ಅನ:ಭನ, ಭಾಗಶಃ ಸೃತಿ ಸಣ ಪರಿಚಿತ 
ಕಲ್ಪನೆ. (3) ಕತಯ ಸಟಿಗೆಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನನ್ನು ಯೌಗಿಕ ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. 
ಪರಮಾಣುಗಳು, ಧರ್ಮ ಮುಂತಾದ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ವಸ್ತುಗಳ ಳನ್ನು ಆದು ಮಾನವ 
ನಿಗೆ ಎದುರೆದೆ.ರಾಗಿ ತರುತ್ತದೆ. ಯೌಗಿಕ ಜ್ಞಾ ವನ್ನು 8 ಸಡೆದುಕೊಳು ವುದು ಎಂದರೆ 
ಎಪ್ಪೆರ ಮುಟ್ಟಿಗೆ ನೈತಿಕವೋ ಅಷ ಕರಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾತ ಆದ ದಿಃರ್ಫ ಸಾಧನೆಯ 
ಮೂಲಕೆ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಆಧ್ಯ ತಿಕ” ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಎಂದು. 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಈ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಸರ ದಿದ್ದ ರೂ ke ಅರಿನನ್ನೂ ಜ್ಞಾನ ನ ಎಂದೇ 
ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ಫುಟವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕೊಡವರ 
ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. 

ಸವಿತಲ್ಪಕೆ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿ ಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯ ಗಳ. ನಡುವಣ ವ ತ್ಯಾಸವನ್ನು 


೨ಎ. ಕ್ರ 
ಇನ್ನೂ ನಾವು ತೋರಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. a ಸಿದ್ದಾ ೦ತದ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ಉಂಟಾ 


ಗು! ವಸ್ತುಜ್ಞಾ ನವೆಲ್ಲನನ್ನೂ ಒಂದು ನಿರ್ಣಯದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದು 
ಸಾಧ್ಯ. ಕೇವಲ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ವಸ್ತುಜ್ಞ್ಞಾನ ಎಂದು ತೋರುವಂಥದು. ಕೂಡ ಒಂದು 
ನಿರ್ಣಯವನ್ನೇ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ-ಯಾವುದೋ ಒಂದರ ಯಾವುದೋ ವಿಶೇಷಣನನ್ನು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, "ಒಂದು ಕುದುರೆ' ಎಂಬ ಮಾತು. "ಕುದುರೆತನದ : ಲಕ ಕೆಣವನ್ನುಳ್ಳ 
ಒಂದು ವಸ್ತು' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಮಾನ. ಬೇರೆ ಮಾತಃಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳೆ: ಆ ನಡಸಿ 
ಸುಪರಿಚಿತನಾಗಿ ಗ ಪಸು; ಸಜ್ಜಾ ನವು ಸ್ವ ಸ್ಪಭಾವತಃ ಜಓಲವಾದದ್ದು 2 ಆದ್ದ 
ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದು ಸರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪರಮಾಣು 
ವ:ದಿಗಳ ನಿಲುನಿನ ಪ್ರಕಾರ, ಎಲ್ಲ ಸಂಕೀರ್ಣ ವಸ್ತುಗಳೂ ಅವುಗಳ ಸರಳೆ ಅಂಶಗಳನ್ನು 
ಒಂದುಗೂಡಿಸಿದುದರಿಂದ ಆದುವು. ಸವಿಕಲ ವೆಂಬ ಸಂಕೀರ್ಣವನ್ನೂ ಈ ನಿಯಮ 


ಎ” 
ದಲ್ಲೇ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಲಕ್ಷಣರಹಿತವೂ ಪ್ರತ್ತೆ ಬ್ರೀಕಳವೂ ಅದ ವಸ್ತುವನ್ನು 


ನ್ಯಾಯ--ವೈಶೇಷಿಕ | ತ | ೨೭1 


ಗೋಚರಗೊಳಿಸುವ ಸರಳೆ ಅಥವಾ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೊಂದು ಇದ್ದೇ ತೀರಬೇಕೆಂಬುದು 
ಅದರ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆ ಎಂದು ಭಾ ಸಲಾಗಿದೆ. 1 ಹೀಗೆ ಒಂದು. ಹಸುವು ಬೆಳ್ಳೆಗಿದೆ 
ಎಂದು ಒಂದು ಸಮಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ಅರಿತರೆ ಹಸವನ್ನೂ ಬಿಳುಪ ಪನ್ನೂ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಪ್ರತ್ಯೈ ಕವಾಗಿ ನಾವು ಮೊದಲೇ ಗ್ರಹಿಸಿರಬೇಕು, ಇದು NR 8 ಅಲ್ಲದೆ ಅವುಗಳ 
ನಡುವೆ ಇರುವ ಸಮವಾಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ತಿಳಿದಿರಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದ" ಸವಿಕಲ್ಪಕವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಇರುವ ಬಿಡಿ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟಾಗಿ ಸೇರಿಸುವ . 
ಪ್ರ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೇ ಹೊರತು "ಓಂದು ರಾಶಿಯೊಳಗೆ ನಡೆಸುವ ಸೃಢಸ್ಯ ರಣಜಿ. ಆದರೆ 
ಮೊದಲೇ ನನ ಸ್ಕಿಲ್ಲಿದ್ದ ಈ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಜ್ಞಾ ಸ್ಲಿನವು ನಮ್ಮ HRA ಈಗೆ ನೇರವಾಗಿ 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. "ಅದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ತದ ಮೂಲಭೂತ 
ಪ್ರತಿಸಾದನೆಯಿಂದ ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅನುಮತ ವಾದದ್ದು. ಸವಿಕಲ್ಪ ಕವಾದರೋ ವೀಕ್ಷಣದ 
ವಿಷಯ, ಅಂತರಂಗ ವೀಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯತಕೃದ್ದು. ಅದನ್ನು ದ ಅದು ಉದಿಸುತ್ತಿರು 
ವಂತೆಯೇ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅನುವ್ಯವಸಾಯ (ಅನಂತರದ " ಜಾ ಸ್ವನ) ಎಂಬ ಎರಡನೆಯ 
ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಅದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು. ಮೊದಲು ನಾವು ವಸು ಬ್ಲುವನ್ನು ತಿಳಿಯು 
ತ್ತೇವೆ... ಅನಂತರ, ನಮಗೆ ಬೇಕಾದರೆ ಈ ಸಂಗತಿಯನ್ನು, ಎಂದರೆ ಸಕ ಚರ್ಚಿಸು: 
ತ್ತಿರುವ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಆತ್ಮವನ್ನು, ಅರಿಯಬಹುದು. ಇದೇ ಅಂತರಂಗೆ 
ಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಅತ್ಮ-ಜ್ಞಾ ನ. ನ 
111 
ಏನೇನಿದೆಯೋ ಅದನ್ನೆಲ್ಲ ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ ಕ್ರಿ ನಂಬ ನಂಬಿಕೆಯು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ 
ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಬಾಹ್ಯವಾಗಿ ಹೊರಗಣ ಸತ್ಯವೊಂದಿದೆ ಎಂದು 
 ಒತ್ತಿಹೇಳುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ತಿಳಿಯಲೂ ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ವಸ್ತುತಃ ಯಾವುದನ್ನ ಸ ಅಚ್ಚೆ ೀಯ ಎಂದು ಜ್‌ ವುದು, ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತದ 
ಪ್ರಕಾರ, « ಅದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತೆಯೇ. ತ ದೃಷ್ಟಿ ಯ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾ ಸ್ಲಾನವೂ ಒಂದು 
ಜ್ಞೇಯನೇ. ಹೀಗಾಗಿ ಜಾ ಸ ನವೆಂದರೆ ವಸುಃ ಗಳನ್ನು ಕುರಿತದ್ದಸ್ಟೇ” ಅಲ್ಲ, ತನ ನ್ನೇ 


1೩.ಮು. ಪು. 255, 
ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕವು ಸ್ವಲಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಹಾಗಲ್ಲ. 
ಪು. (219) ನೋಡಿ. 
ತ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಪ್ರಚಲಿತ ವಿವರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ ನವು ವಿಶೇಷಣಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ 
. ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತ ಹಡು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ : ವಿಶಿಷ್ಟಜ್ಞಾನಂ ವಿಶೇಷಣಜ್ಞಾನಜನ್ಯಂ(ತ.ಸಂ.ದೀ. 
ಪು. 30. ಹೋಲಿಸಿ ಸಿ.ಮು. ಪು. 253). ಆದರೆ ಇತರ ಅಂಶಗಳ ಜ್ಞಾ ನವೂ » ಅಗತ್ಯ ಎಂದು 
ಓಮ್ಮೈ ಭಾವಿಸಿದ್ದಂತೆ ಕೋರುತ್ತದೆ. ನೋಡಿ ; ವ್ಯಾ ಮಂ. ಫು. 93 : AR 95, 


೨೭೬ ಭಾರೋಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕುರಿತದ್ದೂ ಕೂಡ. ಆದರೆ ಪ್ರಥಮತಃ ಜ್ಞಾನದ ಗುರಿ ಜ್ಞ ೀಯವಸ್ತು. ಜ್ಞೆ ಸ್ಲ್ಲೇಯವಸ್ತು 
ವನ್ನು ಜ್ಞಾತೃ ಡಾ ಜಾ ನಕ್ಕಿಂತ ಮೊ ಬರೇ ತಿಳಿಯುತ್ತೀವೆ. ಜ್ಞಾ ತ್ತ ಮತ್ತು 
ಜ್ಞಾನಗಳು ನಿಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಗೊಳ ಸತ್ತ. ಅನಂತರದ ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ 

ಅನುಭನ ರವನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಅವು ತೊಟುತ್ತವೆ (ಅನುವ್ಯ ವಸಾಯ). ಹೀಗೆ 
ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನ ಸತ್ಯತೆಗೆ ಸ್ವಂತ ಆಸ್ಲಿತ್ವನಿದ್ದರೂ ಜ್ಞಾನನೇ "ಆಡನ್ನು ಪಡೆಯವ 
ವ ಸಾಧನ. ತರ್ಕರ | ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಈ ಹಂತ ನಿವೇಚಿಸುವುದು ಹೀಗೆ. - 
ಪೃ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಶಬ್ದ ಮತ ನಿ ಉಪಮಾನಗಳನ್ನೂ ಪ್ರಮಾಣ 
ಗಳನ್ನಾಗಿ ಸ್ತಿ ೀಕರಿಸಿರುವುದೇ ವೈ ಶೀಷಿಕಕ್ಕೂ ನಾ ್ಯಯಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ. 

ವೈತೇಸಿಕವಾದರೋ ಬೌದ ಸದರ್ಶನದಂತೆಯೇ ಪ್ರತ ತೆ ಮತ್ತು ಅನುನರಾನಗಳನ್ನು 
ಸತ್‌ ಒಪ್ಪು ಬತ್ತದೆ ಈಸ ಸ್ರಮಾಣಗಳಿ ನ್ನು ಈಗ ಸಟ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ : 

(1) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ: ನ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾನದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಮಖಖನನ್ನು 
ಈಗಾಗಲೇ ನಶೀಲಿಸಿನ ವೆ. ಈಗ ನೋಡಬೇಕಾದದ್ದು ಗ್‌ ತಾರ್ಕಿಕ ಹ 
ಮಾತ್ರ. ನಾವು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶ ಇದು : ಜ್ಞಾ ನವು ತನಗಿಂತ 
ಬೇರೆಯಾದ ವಾಸ್ತವ ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಜೆ ಎಂಬ ಪ್ರಮೇಯವು ನಿರ್ನಿ 
ಕಲ್ಪ ಕಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು. ಅದರ ದತ್ತಾಂಶವು ಎಂದೂ ಸುಳ್ಳಾಗಲಾರದು. 
ಕೆ ದೆ ಆಗ ಸು ಸತ್ಯದೊಂದಿಗೆ ನೇರವಾದ ಸಂಸರ್ಕ ಇರುತ್ತದೆ, ನಾವು ಅದರ 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜಾ ಸ್ಲಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತೇವೆ. ನಿರ್ನಿಕಲ್ಪಕದಲ್ಲಿ ದೋಷ ಇದೆ ಎಂದರೆ 
ಪೂರ್ವಾಪರ Ker ದೆ. ಆದರೆ ಎರಡೋ « Fp ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚೋ ದತ್ತಾಂಶ 
ಗಳಿಗೆ ನಾವು ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವಾಗ ದೋಷವು ಅದರೊಳಕ್ಕೆ ನುಸುಳಿಕೊಳ್ಳಿ ಬಹುದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ನಾನು ಯೋಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಪ್ರತ್ಯೆ ಈ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಅಲ್ಲಿರ 
ಬಹುದಾದರೂ ಸಂಕೇರ್ಣರೂಸದಲ್ಲಿ ನನ್ನು ಜ್ಞಾ ನವು ಅಸತ್ಯವಾಗಿರಬಹುದು. ಬೇರೆ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ,ಇಲ್ಲಿ ಲ್ಲಿ ತರ್ಕಸರೀಕ್ಷಣಕ್ಕೊಳಪಡುವ ವಸ್ತುವೆಂದರೆ ಸಂಯುಕ್ತ 
ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳೆ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ನಿರ್ಣಯ, ಅಥವಾ ಸವಿಕಲ್ಸಕ. ನಮ್ಮಜ್ಞಾ ಸನವೆಂಬ 
ಜಸ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಅನುರೂಪವಾದ ಒಂದು ಕ ವು ವಾಸ್ತ ವ್ರ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ 
ಇರುವುದಾದರೆ ಚು ಸತ್ಯ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅದು ಸುಳ್ಳು ಅಥನಾ ದೋಷ. ಹೀಗೆ 
ಕಾಮಾಲೆ ಕಣಿ ಕಿ ನಿಂದ ಒಬ್ಬನಿಗೆ ಶಂಖವು ಹಳದಿಯಾಗಿ ನಡಕ, ಶಂಖ, ಹಳೆದಿ ಹ ; 
. ಮತ್ತು ಸಮನಾಯ ಸಂಬಂಧ ಇವೆಲ್ಲವೂ ವಾಸ್ತವ ಜಗತ್ತಿನ ವಾಸ್ತವಾಂಶಗಳು, ನಿವ 
ಕಲ್ಪಕ ಮಟ್ಟ ದ ದತ್ತಾಂಶಗಳು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಶಂಖಕ್ಳೂ ಹೆಳದಿಬಣ್ಣ ಕ್ತೂ ಸಮವಾಯ 
ಜು Sy ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಅದು "ಇರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. "ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದು 
ದೋಷ. ಕೆಂಪು ಗುಲಾಬಿಯು ಕೆಂಪಾಗಿರುನಂತೆಯೇ ಕಂಡಾಗ, ಈ ನ್‌ ಯೋಜನೆ 
[ಳೂ-ಮಾನಸಿಕ. ಮತ್ತು ವಾಸ್ತವಿಕ-ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ 


ನಿರ್ಣಯ ಸತ್ಯ. ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ಒಳಪಟ್ಟಿರುವ ಅಂಶಗಳೂ ವಾಸ್ತನ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಸಮಗ್ರವಾದ ಸಂಕೀರ್ಣ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುವುದಿಲ್ಲ ದೋಷ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ. 
ಆದರೆ ಹಾಗಿರುನಂತೆ ಆವು ತೋರುತ್ತವೆ. ಸತ್ಯದಲ್ಲಾದರೋ, ತದ್ಬಿನ್ನವಾಗಿ, 
ಅವು ಹಾಗೆ ತೋರುವುದು ಮಾತ್ರನಲ್ಲಡಿ ಇರುವುದೂ ಹಾಗೆಯೇ. ಇತರ 
ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡಾಗ ದೋಷದ ಅರ್ಥವಿವರಣೆಯನ್ನು ಕೆಲವು 
ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಬದಲಾಯಿಸಜೇಕಾಗಬಹುದು. ಹೆಳೆದಿ ಶಂಖ, ಅಥವಾ ಕೆಂಪು ಹೊನಿನ 
ಸಾಮೀಪ್ಯದಿಂದ ಕೆಂಪಾಗಿ ಕಾಣುವ ಬಿಳಿಯ ಹರಳು, ಇವುಗಳ. ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, 
ಅನವುಗಳೆ ವಿವಿಧ ಅಂಶಗಳು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ 
ಅಥವಾ ಲೌಕಿಕವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ. ವಾಡಿಕೆಯಾಗಿ ಬಳಸುವ, ಶುಕ್ತಿರಜತವೆಂಬ 
ದೃಷ್ಟಾಂತದಲ್ಲಿ ಆಗುವಂತೆ, ದೋಷವು ಹೀಗೆ ಹುಟ್ಟಿ ದಿರುವ ಸಂದರ್ಭಗಳೂ ಉಂಟು. 
ಇಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಕರ್ತೃವು ಮಾತ್ರನಲ್ಲದೆ, ವಿಶೇಷಣವೂ ಕೂಡ "ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ? 
ಎಂದೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ವಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಗೋಚರವಾಗುವ ರೀತಿ ಅಲೌಕಿಕ 
ವಾದದ್ದು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎರಡನೆಯ ಬಗೆಯದು, ಮುಂಚಿನ ಒಂದು ಅನುಭವವು 
ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನ ಮುಂದೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಸ್ಸ ಎತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ತರುನಂಥದು. 
ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಬೆಳ್ಳಿಯು ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ ಮತ್ತೆಲ್ಲೋ ಇದೆ. ಅದು ಆಸಣಸ್ಥೆ (ಅಂಗಡಿ 
ಯಲ್ಲಿದೆ) ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ... ಹೀಗೆ, ಇಂತಹ ನಿದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ವಸ್ತುಗಳು ಗೋಚರ 
ವಾದುವುಗಳೇ. ತಪ್ಪಿಗೆ ಕಾರಣ ಅವುಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಬೆರಸುವುದು, ಆಷ್ಟೆ. ಪ್ರ 
ವಾದವು ಮೇಲುನೋಟಕ್ಕೆ ನಿಜನೆಂದೇ ತೋರಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದರ ಅರ್ಥ ಇಷ್ಟೆ. 
ದೋಷದೆಲ್ಲೂ ತಿರುಳಿನ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಆಧಾರವೆಂದರೆ ವಸ್ತುಗಳೇ ಎಂಬುದಾಗಿ. 
ಯಾವುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲವೋ (ಅಸತ್‌) ಅಂಥದನ್ನೆಂದಿಗೂ ತಿಳಿಯಲಾಗ:ವುದೇ ಇಲ್ಲ. 
ತಪ್ಪಾದ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ("ಇದು') ದತ್ತವಾಗಿದೆ; ವಿಶೇಷಣವೂ 
ಸಹ ಇದೆ, ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ, ಬೇರೆಲ್ಲೋ ಇದೆ, ಆದರೆ ಇದೆ. ಇಲ್ಲದುದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಬಹ:ದು 
(ಅಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿ) ಎಂಬ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ನೇರವಾಗಿ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಈ ವಾದವನ್ನು 
ಅನ್ಯಥಾ-ಖ್ಯಾತಿ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ದೋಷದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ತಪ್ಪಾದ ಅಂಶವು 
ನಿಶೇಷಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು ಎಂದು ತೋರಿಸುವ ಪದ ಇದು.! 

ಸತ್ಯದ ವಿಶಿಷ್ಟಾಂಶ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ವಾಸ್ತವತೆಗೆ ಯಾವುದೇ ವಸ್ತು 
ಅನುರೂಪವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂದು ಕೇಳಬಹುದು. 
ಅನುರೂಸತೆಯನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಮ್ಮ 


ಣೆ 


ಭ್ರಾಂತು, ಪ್ರಕಾರೇತು ನಿಪರ್ಯಯಃ; ಸಪ್ಟಪದಾರ್ಥೀ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂ, ಮಾಲೆ) ಪೃ. 25, 


ಅನ್ಯಥಾ ಎಂಬುದು ಪ್ರಕಾರವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹೋಲಿಸಿ: ಸರ್ವಂ ಜ್ಞಾನಂ ಧರ್ಮಿಣ್ಯ- 


೨೭.೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಜ್ಞಾ ನದಿಂದಾಚೆ ನಾವು ನಿಲ್ಲುವುದು ಅಸಾಧ ಸೈ: ಆದ್ದ ರಿಂದ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಹಿಕರು ಜಾ ನ್ವ 
ವನ್ನು ಕಾರ್ಯರೂಸಗೊಳಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಪರೀಕ್ಷಿ ಸುವ ವಸ್ತುರೂಸನಾದ ಅಥವಾ 
ಪರೋಕ್ಷ ವಾದ ಸರೀಕ್ಸೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಇ ನೀಕೆಂದು ತಿಳಿದ ಒಂದು ವ 
ನಿಜವಾಗಿಯೂ ನೀರೇ ಅಲ್ಲ ನೇ ಎಂದು ಸಂಜೇಹೆಹುಟ್ಟಿದರೆ, ಅದು ದ 
ಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೆ ಎಂದು ನೋಡಬೇಕು." ಅಡುಗೆಯ 
ರುಚಿಯು ಊಟದಲ್ಲೇ. ಇದನ್ನೇ ಸಂವಾದಿ ಪ್ರ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಅ ಅಥವಾ ಚ ಕ್ರಿಯೆ' ಎಂದು . 
ಕರೆಯುವುದು. ಈ ಪರೀಕ್ಷೆಯು "ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದದ್ದು .. ಆದರೆ ಸತ್ಯ ಎಂದರೇನೆಂದು 
ಇವರು ಕೊಡುವ ನಿರೂಪಣೆಯು ಅಂಥದಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಹಸ ಇವರ 
ಪ್ರಕಾರ, ಯಾವುದು ಕಾರ್ಯಕಾರಿಯಾಗುವುದೋ ಅದು ಎಂದಲ್ಲ ಸತ್ಯದ ಅರ್ಥ, 
ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗೆ ಅನುರೂಸನಾದದ್ದು ಯಾವುದೋ ಅದು ಸತ್ಯ. ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾನ 
ಕ್ಪಾಗಿಯೇ ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೊಂದು ನ್ಯಾನಹಾ ಇರಿಕವಾದ ಗುರಿ ಇದ್ದೇ ತೀರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 1 
ಜಡ ರಂತಲ್ಲದೆ (ಪು 225), ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಕೇಸಿಕರು ಜ್ಞಾನದ ಗ್ರಹಣ ಮೌಲ್ಯಕ್ಕೆ 
ಪ್ರಾಮುಖ್ಯಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಮ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕಾಯೆ: ೯ವು ಮುಂದಿನ ತ 
ಫಲಿತಾಂಶ ಅಷ್ಟೆ. ಅರಿವಿನ ಅನೆಂತರದೆ ಉದೆ ನೇಶವೂ ಒಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿ 
ಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಯಾವುದೆಂದರೆ ಇಷ್ಟನಾದುದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಅಥವಾ 
ಇಷ್ಟ ವಲ್ಲದ್ದ ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಅಂಥ ಫಲಿತವೊಂದು ಇಲ್ಲದಿದ್ದಾ ಗ.ಜ್ಞಾ ನವು 
ಪ್ಯಾನಹಾರಿಕವಾದೆ ಯಾನ ಪರಿಣಾಮವೂ ಇಲ್ಲದೆಯೇ ಇರಬಹುದು. ಆದರೂ ಆ 
ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಅದರ ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

(2) ಅನುಮಾನ : ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿಯ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಇಲ್ಲಿ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಕೆಲ್ಪನೆ ನಿಶಾಲತರವಾಗಿದೆ. ಬಾಗಿ ಹೊಗೆಯಿಂದ ಬೆಂಕಿ 
5 ಎಂದೂ ಜಟ 0 ಸೀಳುಗೊರಸಿನಿಂದೆ ಕೊಂಬುಗಳಿನೆ ಎಂದೂ ತರ್ಕಿಸ 
ಬಹುದು. ನಮಗೆ ತಿಳಿದ ಮಟ್ಟಿಗೂ ಈ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಏನೇನೂ ಸಂಬಂಧ 
ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು? (ಪು. 215). ಎರಡನೆಯ ಬಗೆಯ ನಿಷಯಗಳನ್ನೂ ಕಾರ್ಯ ಕಾರಣದ 
ನಿಯಮದ ಗುಂಸಿಗೇ ಸೇರಿಸುವ ' ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಬೌದ್ಧರು ಮಾಡಿದಂತೆ ತೋರು 
ತ್ಮಜೆ3 ಗೊರಸು ಮತ್ತು ಕೊಂಬುಗಳ ಸಂಬಂಧ ಸದಾ ಇರುವಂಥದೇ ಆಗಿರಬಹುದು. 


ನ್ಯಾ, ಮಂ. ಪು. 171. 

2ಶರ್ಕದಲ್ಲಿನ ಮಧ್ಯ ಪದ ಮತ್ತು ಪೂರ್ವಪದಗಳಿಗೆ ಹೆಸರುಗಳಾದ ಹೇತು ಮತು _, ಸಾಧ್ಯ 
ಎಂಬುವುಗಳ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಲಿಂಗ ಮತ್ತು ಲಿಂಗಿನ್‌ ಎಂಬ ವಿಶಾಲತರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯುಳ್ಳ ಪದಗಳನ್ನು 
ಬಳಸಲಾಗಿವೆ. "ಅವು ಕಾರ್ಯ ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವೇ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ 
ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತ ಈ 

ತಿಪ್ರಕರಣ ಪಂಚಿಕಾ, ಪೃ, 67. 


ನಾ $ಯಂ-ವೈ ಶೇಷಿಕ ವಲ್‌ 


ಆದರೆ ಅವುಗಳಿಗೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ನಂಟು ಯಾವ್ರದೆಂಬುದು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯದು. 
ಆದರೂ ನ್ಯಾಯ-ವ್ಸೆಶೇಷಿಕರು ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ, ತತ್ವದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಅರಿನಾರ್ಯಸೆಹ- 
ವರ್ತನವೇ ಒರೆಗಲ್ಲು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಅವರು ಕೊಡುವ ಕಾರಣ ಇದು : ಈಗ 
ಪ್ರಸ್ತಾ ಿಸಿರುವ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗೆ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವೇ ಇದ್ದರೂ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಅನುಗಮನದಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸುವವಶಿಗೆ ನಿರ್ಣಯಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದರ ಅರಿವು ಇರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ವಿಶೇಷಗಳಿಗಾಗಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯಗಳಿಗಾಗಲಿ ಹೀಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸಲ್ಪಿಸುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಚಾರ್ವಾಕವಾದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ (ಪು. 203) ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕರು 
ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ : ಸಂಬಂಧ ಇರುವುದು ವಿಶಿಷ್ಟಗಳ ನಡ:ವೆಯೇ ನಿಜ; ಆದರೆ ಆ 
ವಿಶಿಷ್ಟೆ ಗಳು ಒಂದು ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿರುವುದೆರಿಂದೆ, ಎಂಬುದಾಗಿ. ಸಾಮಾನ್ಯಗಳನ್ನು 
ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ವಾಸ್ತನಿಕ ವರ್ಗ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿರುವುದು, ಮತ್ತು ಒಂದು 
'ಸಾಮಾನ್ಯವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ವಿಶಿಷ್ಟೆಗಳನ್ನೂ ಒಂದು ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಿದಂತೆಯೇ (ಅಲೌಕಿಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ) ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಇವೇ ಈ ದೃಷ್ಟಿಗೆ 
ಸಮರ್ಥಕಾಂಶಗಳು. 

ಅನುಮಾನವನ್ನು ಮೂರು ಬಗೆಯಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ ಎಂದು ಗೌತಮನು 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆ ಮೂರು ವರ್ಗಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಪದಗಳಿಂದ ಪೂರ್ನನತ್‌, 
ಶೇಷವತ್‌ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ ತೋದೃಷ್ಟ ಎಂಬವುಗಳ ಅರ್ಥ ಸಂದಿಗ್ಧ ವಾಗಿದೆ. ವಾತ್ಸ್ಯಾ 
ಯನನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಅವು ಹಾಗೆಯೇ ಇವೆ. ಈ ವರ್ಗೀಕರಣವು ಸ್ವತಃ ಅಷ್ಟೇನೂ 
| ಮುಖ್ಯವಲ್ಲ. ಆದರೆ ವಾತ್ಸಾ $ಯನೆನು ನೀಡಿರುವ ನಿವರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೆನ್ತಿಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ, ಅನುಮಾನದ 
ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಅದು ಎತ್ತಿತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಪೂರ್ನವತ್‌ 
ಎಂಬುದು ಹಿಂಜಿ ನೋಡಿದುದರ (ಪೂರ್ವ) ಹೋಲಿಕೆಯೇ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ತರ್ಕ 
ವಿಧಾನ- ಹಿಂದಿನ ಅನುಭವದಿಂದ ಗುಡ್ಡದ ಮೇಲೆ ಹೊಗೆ ನೋಡಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆಯೆ:ಂದು 
ನಿರ್ಣಯಿಸುವಂತೆ. ಇದೇ ತರ್ಕದ ಸಾಮಾನ್ಯರೂಸ. ಶೇಷನತ್‌ ಎಂಬುದು ನಿರಾ 
ಕರಣದಿಂದ ಸತ್ಯ ಯಾವುದೆಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುವುದು. ಯೂಕ್ಲಿಡ್‌ (Euclid)ನ 
ಎಲಿಮೆಂಟ್ಸ್‌ (Elements) ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಕೆಲವೊನ್ಮು ನಾವು ಕಾಣುವ ಸರೋಕ್ಸ 
ಪ್ರಮಾಣದಂತಹುದು ಇದು. ಮೂರನೆಯದು ಸಾಮಾನ್ಯತೋದೃಷ್ಟೆ. ಇಂದ್ರಿಯ-- 
ಗ್ರಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವುದರ ಬಲದಿಂದ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳ 
ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲೂ ಅದಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾದ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ತರ್ಕಿಸುವ ರೀತಿ ಅದು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೊಡಲಿಯಂತಹೆ ಒಂದು ಉಪಕರಣವನ್ನು ಬಳಸಲು ಚೇತನನಸ್ತು 
ವೊಂದು ಬೇಕು ಎಂಬುದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದ ಸಂಗತಿ. ಈಗ ಮನಕ್ಸನ್ನು ಅಂಥದೊಂದು 
ಕರಣ ಎಂದು ಭಾನಿಸಿಕೊಂಡು ಅದರ ಹಿಂದೆ ಕರ್ತೃವೊಂದಿರಬೇಕು ಎಂದು ನಾವ 
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೨೮೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳ 


ನಿರ್ಣಯಿಸಬಹುದು. ಆಕೆ ರ್ತ್ರೃವೇ ಆತ್ಮ, ಇಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವಾಗಲಿ ಮನಸ್ಸಾಗಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ಗೋಚರವಲ್ಲ. ಇದು ದೃಷ್ಟಾ ಂತಾತ್ಯ ಕ ಇರ್ಕ ನಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
ಭಗನಂತನ ಅಸ್ತಿ ವನ್ನು ತಸ? ನ್ಯಾಯ-ನೈ ಶೇಷಿಕರು 1 ಂಡಿಸುವ ವಾದಗಳು ಈ 
ಬಗೆಯವು. ನಾವು “ಚೂದಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಅನುಮಾನದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯನ್ನು ಹೀಗೆ 
ವಿಸ್ತರಿಸುವುದನ್ನೇ ಚಾರ್ವಾಕರು ಆಕ್ಷೇಸಿಸಿದ್ದು (ಪು. 201). ನ್ಯಾಯ-ವ್ಸೆಶೇಷಿಕರು 
ಅನುಮಾನವನ್ನು ಅತಿವ್ಯಾ ಥ್ರ ಗೊಳಸಡಿಸಿದ್ದಾ ರೆಂಬುದು ಸ್ಪಂದೇಹ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅವರು ದೃಷ್ಟಾ ಂತವನ್ನೇ ಹ ಕ್ಸ್ಯವೆಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿದಿದ್ದಾರೆ. ಮೀಮಾಂಸಕರು 
್ರುತಿಸ್ರಾಾಸ್ಯಾತ್ಯೆ ಕೊಡುವ ಸ್ಟಾ ನನನ್ನೆಃ ನ್ಯಾಯ: ನೈ ಶೇಸಿಸರು ತಮ್ಮ ಸಿದಾ ಿಂತದ 
ಪ್ರಮಾಣ ವೃ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸೆ ಯಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ೬ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟ ದಾ  ರೆಂಬುದನ್ನು ಸದ್ಯ "ಲ್ಲೇ 
ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
ಅನುಮಾನವು ಎರಡು ನಿಧನಾದದ್ದು. ಒಂದು, ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲೇ ಇರುವ 
ಸಂಶಯವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವಂಥದು (ಸ್ಟಾ ರ್ಥ); ಇನ್ನೊ ೦ದು, ಇತರರ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿರುವ 
ಸಂಶಯನನ್ನು. ಸರಹೆರಿಸುವಂಥದು (ಸರಾರ್ಥ)!. ವು ಭಾಷೆಯಲ್ಲೇ ವ ವ್ಯ A 
ಗೊಳ್ಳಬೆ (ಕಾದೆದ್ದೆ ಅನಿವಾರ್ಯ. ಆದರೆ ಈ ವಾಕ್ಯರೂಪವು ಸ್ವತಃ ಟನ್ನು 
ಒಂದು ಭಾಗವಾಗೆಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಕೇಳುವನನ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ವ 
ಆಲೋಚಿಸಲು ಅದು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ ಅಪ್ಪೆ. ತನ್ಮೂ ಲಕ ಹೇಳುತ್ತಿರುವವನ ಮನಸ್ಸಿನ 
ಹೇಗೋ ಅಂಥದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೇಳುವನನ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿಯೂ ಚಿಂತನೆಯ ಗ. | 
ನಡೆಯುನಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದೆ ಸಿಲಜಿಸಂ ರೂ ಪನನ್ನು ಅನುಮಾನ. ಎಂದು 
ಕೆರೆನರೆ, ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುವು ಕೇನಲ ಬಭನಚಾರಿಕ ಮಾತ್ರ. ತಯಾ ಶ್ಟಾತ್ಯ 
ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿತುನ ವಾಕೈರೂನದೆ (verbal) ತರ್ಕ ನಿಧಾನನನ್ನಿಲ್ಲಿ. 
ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗಿದೆಯೆ:ಂದಂತಾಯಿತು. ತರ್ಕದ ವಸ್ತುವು ಚಿಂತನೆಯೇ ಹೊರತು ಅದು. 
ಅಭಿವೃ ಕ್ರವಾಗುಪವ ಭಾಷಾ ರೂಪಗಳಲ್ಲನೇ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಎಂದೂ 
ಮರೆಯಲಿಲ್ಲ. ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕದ ಈ ಶಾಬ್ದಿಕ-ನಿರೋಧಿಯಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಇಸಿಲಿಯ ತತ್ರ ಚಿಂತಕ ಕ್ರೊ (ಸೆ (Croce) ಹೀಗೆ ಪ ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸಿದ್ದಾ ಹೆ “ಭಾರತೀಯ 
ತರ್ಕವು ಸ್ವಭಾವಾನುಗುಣವಾದ ಸಿಲಜಿನಂ ತರ್ಕಸ ಸರಣಿಯನ್ನು ಜದ ಸ್ನರೂಪದಲೆ 


ಖಿ ನ en 
ಅಂತರಂಗದ ಚಿಂತನೆಯಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತದೆ. ಇತರರಿಗಾಗಿ ಉದ್ದೆ ೇಶಿಸಿದ ಸಿಲಜಿಸಂ 
ತರ್ಕಸರಣಿಗಿಂತ ಅದು ಬೇರೆಯೆಂದೇ ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಂದರೆ, ಇತರರಿಗೆ ತಿಳಿಸು 
ವುದು, ಇತರರೊಡನೆ ವಾದಿಸುವುದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ 


ಬಳೆಸುನ ಬಾಹೆ ವೂ ಆಗಂತುಕವೂ ಆದೆ ರೂಸಗಳಿಗಿಂತ ಬಿಸ ನಾದದ್ದೆ ೦ದು ಚಾವಿಸುತ. ದಿ. 


ನ್ಯಾಯ-ವೈೆ ) ಶೇಷಿಕ ೨೮೧ 


ಎಂದರ್ಥ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಸುಳ್ಳಾಗಿದ್ದರೂ ಸಿಲಜಿಸಂ ರೂಪ ಮಾತ್ರದಿಂದಲೇ ಒಂದು 
ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ಸತ್ಯವೆನ್ನುನ ಅತಿರೇಕ ಭಾವನೆಯ (ಈ ಭಾವನೆಯು ನಮ್ಮ ತರ್ಕ 
ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಇನ್ನೂ ಕುಲಗೆಡಿಸುತ್ತಿದೆ) ಛಾಯಾ ಮಾತ್ರವೂ ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕದಲ್ಲಿಲ್ಲ. 
ನಿರ್ಣಯ ನಾಕ್ಯವನ್ನು ಆದು ಲೆಕ್ಕಕ್ಕೇ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ ನಿರ್ಣಯವನ್ನೂ 
ಸ್ರತಿಷ್ಞೆ ಯನ್ನೂ ಭಾಷಾಕವಚ ತೊಟ್ಟಿರುವ ಜ್ಞಾ ನನೇ ಎಂದು ಅದು ಭಾವಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಕರ್ತೃಪದ, ವಿಶೇಷಣ ಪದ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಜಕಸದಗಳೆಂಬ ಶಾಬ್ದಿಕ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನೇ ಅದು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ನಿರುಪಾಧಿಕ ಹಾಗೂ ಊಹಾತ್ಮಕ, 
ಅಸ್ತ್ಯರ್ಥಕ ಹಾಗೂ ನಾಸ್ತ ಸಿರ್ಥಕ ನಿರ್ಣಯಗಳೆಂಬ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. 
ಇವೆಲ್ಲವೂ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಹೊರತಾದುವು. ಏಕೆಂದರೆ ತರ್ಕದ ಗುರಿ ನಿಯತನಾದದ್ದು ; 
ಅದೆಂದರೆ, ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಜ್ಞಾ ನನನ್ನಾಗಿಯೇ ವಿವೇಚಿಸುವುದು. 3 

ಭಾರತೀಯ ಸಿಲಜಿಸಂ ತರ್ಕಸರಣಿಯ ಮಾದರಿ ಹೀಗಿದೆ `: 

1) ಎದುರಿನ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ. 

2) ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆ. 

3) ಹೊಗೆ ಯಾವುದಲಲ್ಲಿಜಿಯೋ ಅದರಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಒಲೆ. 

4) ಸರ್ವದಾ ಬೆಂಕಿಯೊಡನೆ ತಪ್ಪದೆ ಒಡಗೂಡಿರುವಂಥ ಹೊಗೆ ಎದುರು 
ಬೆಟ್ಟಿದಲ್ಲಿದೆ. 

5) ಆದ್ದರಿಂದ ಎದುರು ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ. 

“ಇತರರಿಗಾಗಿ ಉಜ್ದೇಶಿತನಾದದ್ದು' ಎಂದು ಮೇಲೆ ವರ್ಣಿಸಿದೆ ಸಿಲಜಿಸಂ ತರ್ಕ 
ಸರಣಿಗೆ ಉದಾಹರಣೆ ಇದು. ಇತರರಿಗಾಗಿ ಎಂದರೆ, ಇತರರಿಗೆ ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿ 
ಕೊಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡುವ ತರ್ಕನೆಂದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿರುವುಜೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿವೇಚನೆಯ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುವುದೂ ಚರ್ಚೆಯ ವಿನಯ 
ಎಲ್ಲೆಗಳನ್ನು ಮೀರದಂತೆ ನೋಡಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಇದರ ಉದ್ದೇಶ... ಭಾಷೆಯ ಆಡಂಬರ 
ಗಳು ಬೆರೆತಿಲ್ಲದ ಶುದ್ಧ ಸಿಲಜಿನಂ ತಾರ್ಕಿಕ ಸರಣಿಯೊಂದರಲ್ಲಿ ಐದು ಅವಯವಗಳಲ್ಲಿ 
ನೊದಲಿನೆರಡನ್ನಾಗಲಿ ಕೊನೆಯ ಎರಡನ್ನಾಗಲಿ ಬಿಡಬಹುದು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ 
ಬಹುದು.  ಮೊದಲೆರಡನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಕೊನೆಯ ಮೂರನ್ನೇ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಭಾರತೀಯ 
ಸಿಲಜಿಕಳಂ ತರ್ಕಸರಣಿಗೂ ಅರಿಸ್ಟಾಟಲನ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಸಿಲಜಿಸಂಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು 
ನೋಡೋಣ. 

(1) ಮೊದಲನೆಯದು ಸಾಧ್ಯನಾಕ್ಯ (major premise). ಅದು ಕೇನಲ 


ನೋಡಿ. Logic pp: 584-5, 


೨೮೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ತಾನಾಗಿಯೇ ನಿಂತಿಲ್ಲ, ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯಿಂದ ಬಲಗೊಂಡಿಜಿ. ಅನುಮಾನದ 
ಈ ಹಂತವು ಮೊದನೊದಲು ಕೇವಲ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಳೆಗೊಂಡಿತ್ತು 
ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಈಗಲೂ ಅದನ್ನು ಉಹಾಹಕಾ ಎಂದೇ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 
ಸಾಧಾರಣೀಕೃತ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಅನಂತರ ಸೇರಿಸಿದರು. ಎಂದರೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ 
ತಾರ್ಕಿಕರ ಪ್ರಕಾರ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೇ ಸೀಮಿತವಾಗಿದ್ದಾಗಲೂ, ತರ್ಕವು ನಿಶಿಷ್ಟೆ 
ಗಳಿಂದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಹೋಗುವುದು. ಅನುಮಾನದ : ಆಧುನಿಕ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಈ ನಿರೂಪಣವು, ತರ್ಕವು ನಿಶಿಷ್ಟದಿಂದ ನಿಶಿಷ್ಟಕೆ ಹೋಗುವುದು ಸಾಮಾನ್ಯದ ಮೂಲಕ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಯು ಆಯಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ನೂತನ 
ನಿಧಾ ನನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿದವನು ಬೌದ್ದ ತಾರ್ಕಿಕನಾದ ದಿಜ್ನಾಗ ಎಂದು ಈಗಿನ ಸಾಮಾನ 
ಭಾವನೆ. : 

(2) ಪೂರ್ಣವ್ಯಾನೀ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಬಿಡುವುದರಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ 
ತಾರ್ಕಿಕರಿಗೆ ತೃಪ್ತಿಯಿಲ್ಲ. ಅವರು ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನೂ ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಚಾರಿತ್ರಿಕ ಸಸಿ ತಿಯೊಂದು ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಅನುಮಾನ 
ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಸ್ವ ರೊಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ದೃಷ್ಟಿಯು ಬದಲಾಯಿಸಿದ. € ಆ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ. ಆದರೆ 
ಬದಲಾದ ಚ ಪದೆಲ್ಲಿ ಕೊಡ ಸಾಧ್ಯ ವಾಕ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳು ವ್ರ 
ದರಿಂದ ವಿಶೇಷ ನಿದರ್ಶನಗಳನ್ನು ನೀಡುವುದರ ಮೂಲಕವೇ ಸಾಮಾನ್ಯ ವನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿಕೊಡಲು. ಅವರು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಬೇಕೆ ಸಸ ಗಲ್ಲ ಹೇಳು. 
ವುದಾದರೆ, ಮೇಲಿನ ಸಿಲಜಿಸಂ ತರ್ಕಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿತವಾದಂತೆ; ತರ್ಕ ನಿಧಾನವು 
ಶುದ್ಧಾ ೦ಗವಾಗಿ ನಿಗಮನವಲ್ಲ, ಅನುಗಮನ ನಿಗಮನಗಳ ಸಂಗಮ. 

“ತ ಮುಂದಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿರುವ ಸಾಧ್ಯ ವಾಕ್ಯ ಮತ್ತು ಪಕ್ಷನಾಕ್ಯ ಗಳ ಸಮ | 
ನ್ವಯ. ಅರಿಸ್ಟಾಟಲೀಯ ಸಿಲಜಿಸಂನಲ್ಲಿ ಅನರಡನ್ನೂ ಒಟ್ಟು ಗೂಡಿಸುವ ಮಧ್ಯಪದ 
ವೊಂದು ಇದ್ದ ಸಃ ಎರಡೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಒಂದೇ ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಎ 
ಸದಗಳನ್ನೂ ತರುವುದರ ಮೂಲಕ ಈ ಸಂಬಂಧನನ್ನು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ 'ಸಿಲಜಿಸಂ 
ತರ್ಕವು ಸುಸ್ಪಷ್ಟೆ ಗೊಳಿಸಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದು ತುಂಬ್ಯ 
ಸುಲಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಸಮನ್ವಯಕ್ಕೆ ಈ ಸಿದ್ದಾ ನಿಂತವು ವಿಶೇಷ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಡು 
ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಚಾ ಸಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಸಮ್ಮತಿಸದೆ,* ಇಂಥ. 

ಸಮನ್ವ ಯವನ್ನು ಅವಶ್ಯ ಕನೆಂದೊಪ ಕ್ರಚೊಲ್ಲವು. 

ಸ್ಯ ಶಬ್ದಪ್ರ ಎ ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಸ ಪ್ರಮೇಯ ಇವು 


ನೋಡಿ Prof. Keith: op: 0೦1.» p- 109. 
ವೇದಾಂತ ಪರಿಭಾಷಾ ಪು, 191, 


ನ್ಯಾಯ-ವೆ ೈಶೇಷಿಕ ಈ ೨೮೩ 


ಗಳಿಗಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿದ್ದೇವೆ (ಪು. 191). ಶಬ್ದವು ಪ್ರಮಾಣ 
ವೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇತರರಿಗೆ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ತಿಳಿಸಿಕೊಡುವುದರಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ನಮ್ಮ ಅನುಭನ 
ವನ್ನೇ ಶ್ರೀಮಂತಗೊಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಎಂತಹ ಅಮೂಲ್ಯ ಸಾಧನ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿ 
ದ್ದೇನೆ. ಬೌದ್ಧರಂತಹ ಭಾರತೀಯ ತಾರ್ಕಿಕರು ಶಬ್ದವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ 
ವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಹೇಳಿಕ್ಟೀವೆ (ಪು191). ಅವರು ಅದನ್ನು ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಸೇರಿ 
ಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಒಂದು ಶಾಬ್ದಿಕ ನಿರೂಪಣೆಯ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಳ್ಳೂ, 
ಅನುಮಾನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೂ ಯಾನ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಪರ 
ಸ್ಪರ ನಾಕ್ಯಾತ್ಮಕ ಸಂಬಂಧಗಳುಳ್ಳ ಕೆಲವು ಅರ್ಥಪೂರ್ಣ ಮಾತುಗಳು ಉಚ್ಚರಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟು ನಮ್ಮ ಕೆನಿಯಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದಾಗ ನಮ್ಮ ಪೂರ್ವಾನ:ಭವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಅವು 
ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಸುಸಂಬದ್ಧ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೂಡುತ್ತವೆ ಎಂದು ನಾವು ನಿರ್ಣಯಿಸು 
ತ್ತೇವೆ. ಅಥವಾ ಇದನ್ನೇ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಹಾಗೆ ಉಚ್ಚರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ 
ಪದಗಳು ಮಾತನಾಡುವವನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿರುವ ಭಾವನೆಯ ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣ (ಲಿಂಗ) 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆ ಲಿಂಗದಿಂದ ಅದು ಯಾವುದರ ಕುರುಹೋ ಆ ಮೂಲ 
ಭಾವನೆಗೆ ಹಿಮ್ಮರಳಬಹುದಾದ್ದ ರಿಂದ ಮಾತನಾಡುವವನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಸದೃಶ 
ವಾದ ಭಾವನೆಯೊಂದು ಇರಬೇಕು ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತೇನೆ. ಆ ಭಾವನೆಯ ಖಚಿ 
ತವಾದೆ ಸ್ವರೂಪವೇನೆಬುದನ್ನು ಬಳಸಿರುವ ಪದಗಳ ಅರ್ಥದಿಂದ ನಿರ್ಣಯಮಾಡು 
ತ್ತೇನೆ. ಈ ವಾದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ನಾವು ಅಂತರಂಗವೀಕ್ಷಣೆಯನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ 
ಬೇಕು ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇಡುವುದು ವಾಡಿಕೆ. ಈ ಪ್ರತಿವಾದದ 
ಪ್ರಕಾರ ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಅರ್ಥನಿರೂಪಣೆ ಈ ಎರಡು ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. 
ವೈಶೇಸಿಕಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ನ್ಯಾಯವು ಶಬ್ದವನ್ನು ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ಅಸ್ತವಾಕ್ಯ--ಸತ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿದು ಅದನ್ನು ತಪ್ಪಿಲ್ಲದೆ ತಿಳಿಸು 
ತ್ತಿರುವವನೆ ವಾಕ್ಯ. ಎಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹೇಳಿಕೆಗಳ 
ಸತ್ಯತೆಯಿಂದಲೂ ಅವನ ಸ್ವಾರ್ಥರಹಿತತೆಯಿಂದಲೂ ಅವನು ಆಸ್ತ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡು 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ.3 ಎಂದರೆ, ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣದ ಮೌಲ್ಯವು 


1ತ,ಸಂ. ದೀ. ಪು.54 ; ಸಿ. ಮು. ಶ್ಲೋ. 140-1. 


ತ, ಸಂ. ಪು. 50. 

ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಇಲ್ಲಿಯವರೆಗೂ ಅನುಮಾನಾತ್ಮಕವಾದದ್ದೆಂದು ನೈಯಾಯಿಕರು 
ಕೂಡ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ನೋಡಿ : ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 155. ಕೇಳಿದ ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ಮಾತಾಡು 
ವವನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿರುವ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಮುಟ್ಟುವ ಮನಶ್ಶಾಸ್ಟ್ರೀಯ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಕೂಡ ಅನು 
ಮಾನವೇ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು, ಮಾತ್ರ ಅವರು ವಿರೋಧಿಸುವುದು, 


೨೮೪ ಡೌ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಿಂತಿರುವುದು ಅದರ ಮೂಲದ ಗುಣದ ಮೇಲೆ- ಅಂದರೆ, ಮಾತನಾಡುವವನ ಪ್ರಾಮಾಣಿ 
ಕತೆ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಮೇಲೆ. ಈ ತತ್ವದ ಆಧಾರದಿಂದ ವೇದದ ಕತೃ ೯ವಾದ 
ಭಗವಂತನು ಸರ್ವಜ ಜ್ಞನಾದುದರಿಂದೆ, ವೇದದಲ್ಲಿ. ಉಪದಿಷ್ಟ ವಾದದ್ದು ಪ್ರಮಾಣನೆಂದು 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಂತವು ಭಾನಿಸುತ್ತ ದೆ.1 ಹೀಗೆ ಭಾವಿಸ i; ಅದು ಅ ನ್ಯೋನ್ಯಾಶ್ರ ಯ 
ದೋಷಕ್ಕೇನೂ ಸಿಕ್ಕಿಕೊಂಡಂತಾಗುವುದಿಬ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಭಗವಂತನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
hd ವಿಚಾರದ ಆಧಾರದಿಂದ, ವೇದಾಂತದಂತೆ ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂಬ ಆಧಾರ 
ದಿಂದಲ್ಲ. ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಪ್ರಕಾರ ವೇದವು ಸ್ವಯಂಜಾತವಾದದ್ದು. ಆದರೆ 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಅದರ ಅಂತಃಸ್ಟರೂಪದಲ್ಲೇ. . ಇದನ್ನು ನಾವು ಮುಂದಿ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
ಆದರೆ ಭಗವಂತನ ಅಸ್ತಿತ ವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವಾಗ ನ್ಯಾಯವು ಬಳಸುವ ಸಾಮಾನ್ಯತೋ 
ದೃಷ್ಟ ಎಂಬ € ಅನುಮಾನ 1 ಪ್ರಾಮಾಣ ವನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಪ್ರಶ್ನಿ ಸಬಹುದು. 
ಅನುಮಾನಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಸತ್ವಶಾಲಿಯಾದ Pies. ಇದನ್ನು ಅನುಮಾನ 
ನೆಂದು ಹ kop ES ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಮಾಣ 
ವನ್ನು ಸೇರಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೂ ಕೂಡ ಮೀಮಾಂಸಾ ದರ್ಶನದ ಅಪೌರುಷೇಯ 
ದಂತೆಯೇ ಅನುಭನವಾತೀತವಾದ ಪ್ರಮಾಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ, 
ವೇದದ ಬಗೆಗೆ ಈ ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಶಾರ್ಕಿಕದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೇನೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇಲ್ಲ 
ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ.3 ತ 

4. ಉಪಮಾನ : ನ್ಯಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಉಪಮಾನ ಎಂದರೇನು ಎಂಬು. 
ದನ್ನು ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯ ಮೂಲಕ ವಿವರಿಸುವುದು ಒಳ್ಳೆ ಯದು. x ಎಂಬುದು 
ನಮಗೆ ತಿಳಿದ ಒಂದು ವಸ್ತು ಎನೊ ಣ. ಅದನ್ನು 4 y ಎಂಬುದೊಂದಿದೆ 
ಎನ್ನೋಣ. y ಎಂಬುದರ ಮ ನಮಗೆ ಏನೂ ತಿಳಿಯದೆನ್ಸಿ. ಅವೆರಡನ್ನೂ ' 
ಬಲ್ಲವನೊಬ್ಬ ನ್ನು )ಯು ಹೋಲುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ ಎಂದೂ ಭಾನಿನೋಣ. . 
y ಎಂಬ ವಸ್ತು ನನ್ನು ನಮ್ಮೆ ದುರಿಗೆ ಸುಮ್ಮನೆ ತಂದುಬಿಟ್ಟಿರೆ, ಈಗೆ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದೆ 
ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನು ಹ ಕಾಣುತ್ತೆ ವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ನಮಗೆ ಕಿವಿಯಲ್ಲಿ ಬಿದ್ದ ದ್ದು ಖಡ 
y ನಿಂಬ ಹೆಸ ನನ ವಸ್ಸು ಇದೇ ಎಂದು ಕೂಡಲೇ ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. ಸಷ ತ ಹೆಸರಿ 


don 


ಅದು ಸೂಚಿಸುವ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಸಂಬಂಧವುಂಟುಮಾಡುವುದೇ ಇಲ್ಲಿ Elis 


ಎ 


ಏಕ್ಸೆಕ ಕಾರ್ಯ. ಅದನ್ನು ಉಸಮಾನ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅದು ಎರಡು 


'ನ್ಯಾ. ಸೂ. 1]. ]. 68. i 

35; ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶವೊಂದುಂಟು. ಮೊದಮೊದಲು, ದೇವರ 
ಲ್ಲಾಗಲಿ, ವೇದಗಳಲ್ಲಾಗಲಿ ನಂಬಿಕೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕಗಳ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ಒಂದು 
ಅಂಶವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. | 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ೨೮೫ 


ವಸ್ತುಗಳ- ನಡುವೆ ಇರುವ ಹೋಲಿಕೆಯ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ಹುಟ್ಟುವುದು. ಒಂದು 
ಹೆಸರಿನ ವಸ್ತುವು ೪ ಎಂಬುದು . ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಸದ್ಯದ ' ಕಾರಣ 
ಅದು ನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಎಂದು ಕಂಡದ್ದು. ಈ ಪ್ರಮಾಣದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯು ತೀರ 
ಕರಿದು. ಆದರೂ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಮಾಣವು, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸರಿಯಾದ 
ನಿದರ್ಶನಗಳೊಡಗೂಡಿದ ವಿವರಣೆಗಳು ನಮ್ಮ ಭಾಷಾಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವಲ್ಲಿ 
ಉಪಯುಕ್ತವಾಗುವಂತೆ, ಬಹಳ ಉಪಯುಕ್ತವಾದದ್ದು. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ 
ಅರ್ಥವೇನೆಂಬುದನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ವಾಸ್ತವತೆಯನ್ನು ಇರುವಂತೆಯೇ  ನಿರೂಪಿಸು 
ವಂಥ ಜ್ಞಾ ನ ಅದು.! ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ಲಕ್ಷಣಗಳಾದ ಇನ್ನೆರಡು ಅಂಶಗಳುಂಟು, 
'ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ಇಗಿ ಅವನ್ನು ನಿವೇಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಇದುವರೆಗೆ 
ನಾವು ಅವನ್ನು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದ್ದೇವೆ (ಪು. 226). ಸತ್ಯವಾದ 
ನಿರ್ಣಯಗಳೇ ಸತ್ಯವಾದುದರಿಂದ, ಸ ವು ಸವಿಕಲ್ಸಕ ರೂಪದ ಜ್ಞಾ ನದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ 
ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಸವಿಕಲ್ಪಕಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕೆವೆಂದು ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಜ್ಞಾ ನ ಸತ್ಯವಾಗುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕದ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾನವು ಉದಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. 
ಆದರೆ, ಅದರ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಸಹಾಯಕಗಳಾದ ಸಾಧನಗಳು---ಆತ್ಮ, ಮನಸ್ಸು. ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳು ಮತ್ತು ವಸ್ತು ಇವೆಲ್ಲವೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಜಡವಾಗಿರುವಾಗೆ, ಅದು ಜಾ ನವಾಗು 
ವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದೇನೊ ಕಷ್ಟವೇ... ಈಗ ನಿರ್ಣಯ 
ಸಬೇಕಾಗಿರುವ ಅಂಶ ಇಷ್ಟು. ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕ ಸೇರಿದಂತೆ ಸತ್ಯವೆನ್ನುವ ಈ ಹೊಸ ಲಕ್ಷಣ 
ವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಸ್ಥಿತಿಗಳು (ಉತ್ಪತ್‌ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ) ಯಾವುವು ? ಈಗ ನಾವು 
ನಿವೇಚಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಇದು. ನಾವು ಊಹಿಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ, 
ಜ್ಞಾ ನವು ಸತ್ಯವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡುವುದಿಲ್ಲ, ಜ್ಞಾ ನವು ಸ್ವರೂಪತಃ ಇರುವುದೇ ಸತ್ಯವಾಗಿ, 
ಎಂದು ಕೆಲವರು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗಾಗದಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಅದರ ತಪ್ಪಿಗೆ ಕಾರಣ, ಹೊರಗಿ 
ನಿಂದೆ ಉಂಟಾದ ಯಾವುದೋ ಬಾಧೆ ಎಂದು ಇವರ ವಾದ. ಜ್ಞಾ ನವು ಸ್ವತಃ 
ಪ್ರಮಾಣ ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಬಾಧಿಸುವ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಅಂಶದಿಂದ ಅದು ತನ್ನ 
ಸ್ವಭಾವದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ತಿರ.ಗಬಹೆ:ದು. ಹೀಗೆಂದರೆ, ಸತ್ಯಕ್ಸಲ್ಲ ವಿವರಣೆಯ ಅಗತ್ಯ 
ಇರುವುದು, ದೋಷಕ್ಕೆ. ಸತ್ಯವೆಂದು ನಿರ್ಣಯವಾಗುವವರೆಗೆ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾ ನವೂ 


1ತದ್ವತಿ ತತ್‌ -ಪ್ರಕಾರಕಂ ಜ್ಞಾನಂ ಪ್ರಮಾ: ತ. ಸಂ, ಪು. 23 ; ಕಾರಿಕಾವಳೀ, 
ಶ್ಲೋ. 135 


2ರ ನಿಲುವಿಗೂ ಚಾರ್ವಾಕರ ನಿಲುವಿಗೂ ಏನೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವಂತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. : 


೨೮೬. ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸಂಶಯಾಸೃದೆನಾದೆದ್ದು ಎಂಬ ಬೌದೃದ್ಧ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಇದು ತೀರಾ ವಿರುದ್ಧವಾದೆ ದೃಷ್ಟಿ. 

ಜ್ಞಾನವ ನ ಕುರಿತ ಈ ಸ್ವ್ರತಃಪ್ರಾವ ೧ಮಾಣ್ಯಾವಾ ಾದಕ್ಳೈ ಮುಂದೆ ಮೀಯಾಂಗಿಯನ ನ್ನು 
ಕುರಿತು ಈಳುವಾಗಿ ನಾವು 'ಹಂದಿರುಗೋಣ. ಇಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಗಮನವು ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕದ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರಲಿ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಸತ್ಯವಾಗಲಿ ಅಸತ್ಯವಾಗಲಿ 
ಜ್ಞಾ ನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣವಲ್ಲ... ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಜ್ಞಾ ನವು ಸತ್ಯವೋ ಅಥವಾ 
ಅಸತ್ಯವೋ ಎಂಬುದು ಜ್ಞಾನದ ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಸರಿಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನ ಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ 
ಬಗೆಯ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನೇ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತದೆ. .ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ಸಾಮಾನ್ಯಿ (ಕರಿಸಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 4,8 ಮತ್ತು € ಗಳು ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳಾದರೆ, 
ಆಜಾ ನದ ಸತ್ಯಾಸತ್ರೈ ಗೆ ಕಾರಣ 1/ ಅಥವಾ ೫ ಎಂಬ ಯದು ಅಂಶ. ಈ ನಿಶೇಷ 
ಅಂಶವ್ರೆ ಜ್ಞಾನದ ಕಾರಣಗಳಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಅಜೀ 
ಕಾರಣಗಳ 3 ಶ್ರೇಷ್ಠತೆ ಅಥವಾ ಕೊರತೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆಂತಾಗುತ್ತದೆ.।: ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆ 
ಪ್ರಕಾರ ಈ ಎರಡು ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲೂಂದು ಇದ್ದೇ ಇರಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ, ಅದು ಹುಟ್ಟುವಾಗಲೇ ಸ ಸತ್ಯವಾ ಗಿರಬೇಕು, ಇಲ್ಲವೆ ಅಸ ತ್ಯವಾಗಿರ 
ಬೇಕು. ಎರಡೂ ಅಲ್ಲದ ತಟಸ್ಥ ಜ್ಞಾನವೆಂಬುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಯಾವ ಜ್ಞಾನವು 
ಸತ್ಯವೆಂಬುದನ್ನು ಯಾನ ಒರೆಗಲ್ಲಿನಿಂದ ಕೆಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತೇವೆಯೋ (ಜ್ಞಾಪ ಪ್‌ 

ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ), ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಇಂಥದೇ ಚರ್ಚೆಯು ನಡೆದಿದೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ 
ಎರಡು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಇಸೇ ಎರಡನೆಯದು. ಜಾ ಸ್ಲನವು ಹೇಗೆ ಸತ ವೋ ಅಸತ ವೋ 
ಆಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಲ್ಲ, ಇಲ್ಲಿನ ಪ್ರನ್ನಿ. ಅದರ “ಸತ್ಯಾಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ನಾವು ಗೆ 

ಅರಿಯುತ್ತೇವೆ ಎಂಬುದು. ಇದಕ್ಕೂ “ಭಾರತೀಯ ತಾರ್ಕಿಕರು ಎರಡು. ಉತ್ತರಗಳನ್ನು 
ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಚಾ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕರು. ಕೊಟ್ಟಿ ಉತ್ತರವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ನೋಡೋಣ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ೨ ನಡ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಅಥವಾ ಅಪ್ರಾಮಾ 
ಣ್ಯುವು; ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಅ ಅನುವ್ಯವಸಾಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ನಮಗೆ 


ಶ್ರದ 


ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಚ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ದತ್ತನಾದ ಜಾ ನವು ಸತ್ಯ ವೇ 'ಅಸೆ ಸತ್ಯವೇ 


ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ನನುಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಾಧನವೊಂದು ಬೇಕು. ಬಿದಿಂದಕೆ ಸಫಲ 
ಕ್ರಿಯೆ (ಸಂವಾದಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿ) ಎಂಬುದನ್ನು ಆಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಎಂದರೆ, ಜ್ಞಾನ 
ವನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿದಾಗ ಅದರ ತಾರ್ಕಿಕ ವೌಲ್ಯ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದು 


ಗೊತ್ತಾ ಗುವುದು. ಅನಂತರವೇ, ವಾಸ್ತವಾಂಶಗಳನ್ನು ಕಾರ್ಯತಃ ಪರೀಕ್ರಿಫಿದಾಗಲೇ. 


1ತ್ತಸಂ.ದೀ ಪು 55-56 ; ಕಾರಿಕಾವಳೀ : ಶ್ಲೋ. 131 
ಹೋಲಿಸಿ. ನ್ಯಾ.ಮಂ. ಪು. 171. ನಿರ್ದೋಷಂ ನಿರ್ಗುಣಂ ವಾಪಿ ನ ಸಮಸ್ತೋವ 


ಕಾರಣಮ್‌. ಅಲ್ಲೇ ನೋಡಿ, ಪೃ. 161. 


ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕ | | | ೨೮೭ 


ಸಫಲಕ್ರಿಯೆ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಇದೇ. ತ್ಯವೋ ಅಸತೃವೋ ಇನ್ನೂ ಕಂಡುಬರದಿರುವ 
ಜ್ಞಾನವೂ ಇರಬಹುದು. ಅದೇ ಸಂಡೇ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಗ ಜ್ಞ ಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿ 
ಸಿದಂತೆ ಜ್ಞಾನದ ಪ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಹೆಚ್ಚಿನೆದೊಂದು ನ ಸತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ ಎಂಬ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪರತ 'ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾದ ಅಥವಾ "ಯುಹ್ಯಾಂಶದಿಂಡ ನಿರ್ಧರವಾಸುವ 
ಪ್ರಾ ನಾಣ್ಯ ಹ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. 
IV 

ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಅನುಷ್ಠಾನಸಾಧ್ಯ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ನಿನರಿಸುನ ಮನ್ನ ಗಮ 
ನಿಸಬೇಕಾದ ಮತ್ತೊ ಇಂದು ತ ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೂ ಜೀನಕ್ಕೆ ಧರ್ಮ 
ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮಗಳ ಸಂಬಂಧವುಂಟು ಎನ್ನುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆ ಹೇಳಿ ಮಾನವನ ಬದುಕಿಗೆ 
ಮಾನಸಿಕನಾದ ಮುಖವೊಂದೆಲ್ಲದೆ ನೈತಿಕ ಅಥವಾ  ಆಧ್ಯಾ ತ್ತಿಸವಾದ. ಮುಖವೂ 
ಒಂದುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಸರೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ ಏಳು ಗುಣಗಳಲ್ಲದೆ 
ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು  ಅಧರ್ಮಗಳೆಂಬ ಎರಡು ವಿಶೇಷ ಗುಣಗಳಿವೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ, 
ಇ ವೈಶೇಷಿಕರು. ಹೀಗೆ ಈ ಎರಡು ಆದರ ನೇರವಾದ ಗುಣಗಳು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ 
ಆ ಪದಗಳ ಆರ್ಥ ಸತ್ಕರ್ಮ ದುಷ್ಪರ್ಮಗಳೆಂದಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಅರ್ಥ ನ 
ವುದರಿಂದೊದಗುವ ಪುಣ್ಯ ಮತ್ತು ಕ ಪೃರ್ಮದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗುವುದರಿಂದುಂಟಬಾಗುವ ಪಾ 
ಎಂಬುದಾಗಿ! ಗ ಮತ್ತು ವೇದಾಂತಗಳು ಇದು ಪುಣ್ಯ ಇದುಪಾಪ (i 
ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಬಾಹ್ಯ ವಾದ ಮಾನದಂಡವೊಂದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿವೆ. ಅದೆಂದರೆ ವೇದದ 
ಅಪೌರುಷೇಯ ಟಾ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಾ ದರೋ ನಡತೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ 
ನಮ್ಮನ್ನು ES ನಿಯಮವು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಆಂತರಿಕವಾದದ್ದು. ಧರ್ಮ 
ಅಧರ್ಮಗಳು ಅನುಭನ ಗೋಚರವಾದುವು ಎಂಬುದು ಅದರ ನಂಬಿಕೆ. ಅಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ 
ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಅವುಗಳೆ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸೆ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆಯೆಂದಲ್ಲ. ನಿರಂತರವಾದ 
ಆತ್ಮಸಂಯಮದ ಮೂಲಕ ತ ತನ್ಪ್ನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಪರಿಶುದ್ದ ಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಯ್‌ಗಿಕೆ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿರುವನನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಬಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರನೆಯದಾಗಿ ಆಲೌಕಿಕ 
ರೀತಿಯದು ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ ನೈತಿಕತೆ ಎಂಬುದು. ಆಂತೆರಂಗದ 
ನಿಯವಃವೊಂದಕ್ಕ ಅಧೀನನ್‌ಗಿದೆ ಎಂದಾಗ ನಮ್ಮ ಆರ್ಥ, ನಿಜವಾದ ಅಂತರ್ವಾಣಿ 
ನುಡಿಯಬಲ್ಲ ಲ. ಹಿಗಳ' ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯ ನಿರ್ಣ ಓಟು ಎಂದು. ರಾಗದ್ದೇಷಗಳ 
ಪ್ರಭಾವದಲ್ಲಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯನಿಗಾದರೋ ಈ ಒರೆಗಲ್ಲು ಹೊರಗಿನದಾಗಿಯೇ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ನಾವು ವಿನೇಚಿಕುತ್ತಿರುವ ಧರ್ಮ ಅಧರ್ಮಗಳ ಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ 


ತ,ಸಂ. ಪು-58-9 


ವಿಲಲೆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಧರ್ನುವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸ ಬು "ಅದರ ಜಾ ನವು ಇತರರಿಂದಲೇ ಅವನಿಗೆ ದೊರಕ 
ತಕ ದ್ದು. ಅದು ಅವನ ಸ್ವಂತ ಅನುಭನ ವಲ್ಲ, ಇನ್ನೊಬ್ಬರ ಅನುಭವ. ವಿಚಿತ್ರವೆಂದರೆ, 
ಈ ಸಿದಾಂತವು ಈಗಿರುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಈ ನಿಷಯದಲ್ಲೂ ವೇದ ಪಾ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ವೇದದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅದು ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದೆ ಇದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ... ವೇದಗಳಿಂದ ತಿಳಿದ ಬಳಿಕವೇ 
ಧರ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯು ದೊರಕುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ಊಹೆಯ 
ಆಧಾರದಿಂದ ಎರಡು ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಅ ಅಗತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲಾಗಿದೆ.2 ಆದರೆ 
ಒಮ್ಮೆ ರ್ಮವನ್ನು ಚ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾ ಾದದ್ದು ಅದರ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನ 
ವನ್ನು " ಸಡೆಯುವುದಲ್ಲ, ಅದನ್ನು ಆಚರಣೆಗೆ ತರುವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಸಿಟ್ಟು 
ಕೊಂಡರೆ, ಈ ಎರಡು ಫ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅನಗತ್ಯ ಎಂಬುದು ಸುತಾ ಗುತ್ತ Hy 
ಈ ಸಿದ್ದಾ ತದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಧಾಟಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಮತ್ತು ಅದೆರ ವೈಶೇಷಿಕ 

ಭಾಗವು ಶಬ್ದಪ್ಪ ಪ್ರಮಾಣನನ್ನು ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರ ಪ ನ ಒಪ ನೃದಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, 
ಅನಾನಕ್ಕ ಕ ಪ್ರಮಾಣವು ವೇದವೇ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 

ಬ ಟಂ ಇಧನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಪ್ರಶಸ್ತ ಪಾದರಷ್ಟು 
ಒಂದೆಯೇ ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯ ಸ ಸ್ರಭಾ ಚ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಮೇಲೆ ಅವನ್ನು. 
ದನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಮೂಲತಃ ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕವು ಬೋಧಿಸಿ 
ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ತಕ್ಕುದಾದ ವೆ ಹಿಂದಿನ ಒಂದು ಆಧ್ಯಾ ಯದಲ್ಲಿ ಆ ಅವೈದಿಕ 
ಪಂಥಗಳಿಗೆ ಸಬು ನಾವು ಹೇಳಿರುವ ಸಾಧನ ವಿಧಾನವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತ ದೆ 
(ಪು. 115). ಆದರೆ ಗುರಿಯೇನೋ ಕರ್ಮಯೋಗದ ಗುರಿಯೇ. ವಾದಕ, ಸತ್ವಶುದ್ಧಿ 
ಅಥವಾ ಹೃಡೆಯಶುದ್ದಿ .. ಗೌತಮನು ಆತ್ಮಸಂಸ್ಥಾರ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಶುದ್ದಿ ಎಂದು 
ಅದನ್ನು ಕರೆದಿರುವುದರಿಂದ ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ರಾಗದ್ರೇಷಗಳನ್ನು ಬಿಡುವುದರಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ಒಂದು ಮಾತ್ರ ವ್ಯತ್ಯಾಸ : ಇಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವುದು 
ಗೀತೆಯ ಅರ್ಥದ ನಿಷ್ಪಾನು ಕರ್ಮನಲ್ಲ, ಅದರ ಬದಲು ಯಮನಿಯಮುಗಳ ಅನು 
ಷ್ಠಾನ್‌. ನ್ಯಾಯ ವೈಶಸಿಕನಲಿ ಈ ಸದಗಳ ಆ ಅರ್ಥವ್ಯಾವ್ತಿ ಮೊದಲಿಗೆ ಏನಾಗಿತ್ತು 


ಯದನಿ ಸಲಮಟಿನ ; ತವ 
ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪವ ವಃ ಟ್ರನ ಅ ಅಧಿಶ್ಚಯತೆಯುಂಟು. ಆದರೆ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು 


೪ 
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ನ್ಯಾಯ-ವೆ ಓಶೇಷಿಕ ೨೮೯ 


ಕುರಿತ ಮುಂದಿನ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳೆ ಅರ್ಥ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿನಂತೆಯೇಃ 
ಎಂದಾಯಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಮುಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯಕ್ಕೆ ಕಾದಿರಿ 
ನೋಣ. ಇಲ್ಲಿ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು : ಯಮ ಮತ್ತು ನಿಯಮ ಎಂಬ ಪದಗಳು 
ನೈತಿಕ ಶಿಕ್ಷಣದ ಸೇ ತ್ಮಕೆ ಮತ್ತು ಇತ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಮುಖಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತ ವೆ. ರಾಗ 
ವ್ಹೀನಗಳು ಹೆಚ್ಚಾ ಸೋ ಭಾಗ ಎಲ್ಲ ಮಾನವರಲ್ಲಿಯೂ ಇವೆ. ಅವ್ರೆ 
ಗಳ ಕಾರಣಗಳಾದ ಸುಖದುಃಖಗಳೊಡಗೂಡಿ ಅವು ಲೌಕಿಕದಶೆಯಲ್ಲಿರುವ ಆತ್ಮನ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಚ್ಛಾಪೂರ್ವಕವಾದ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳ 

ಇವೂ ಇನೇ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ನಡತೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕವು ತಾಳುವ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತ್ಕ ್ಯ ಸಾಧನವಾದ (hedonistic) ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಒಂದು ಮಾತು ಮಾತ್ರ ರದ ದುಃಖವನ್ನು ನಿವಾರಿ 
ಸುವ ಬಯಕೆ, ಸುಖನನ್ನು ಸಡೆಯಬೆಕೆಂಬ ಬಯಕೆಯಷ್ಪೇ ತೀವ್ರವಾದದ್ದು ಎಂದು 


ಅದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ.  ರಾಗದ್ದೇಷಗಳು ಸ್ಟಾರ್ಥ ಪ್ರ ನಃ ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ. 


ಸ್ವಾರ್ಥ ಪ್ರವೈ ತ್ರಿಯೂ ಸುಖ ದುಃಖಗಳನ್ನು ಟಿ ಕು ಜಿ. ತಮ್ಮ ಸರದಿಯಲ್ಲಿ 
ಅವು ಪುನಃ “ಸ್ಟಾ ನಿಷ್ಟ ಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾ ಸ ವೇಹೀಗಿ ಸಾಮಾನ್ಯರ ಜೀವನವು 
ವಿಷವೃತ್ತ ದಲ್ಲಿ ಚಲಿಸುತ್ತ FY ಅದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿ ಆದಿ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಯಮ 
ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಒಳಗೂಂಡ ಸಾಧನೆಯು. ಮಾನನನು ಕೆಲವು ಬಗೆಯ ಕಾರ್ಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರನೃತ ತೆ ತ್ರನಾಗುವುದನ್ನು ತಡೆದು, ಕೆಲವು ಸದ್ಗು ಣಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳು ವಂತೆ ಅವನನ್ನು 
ಪ್ರೋತ್ಸಾ ಬಸಿ ಈ ನಿಷನೃ ತ್ರವನ್ನು ಹಕು peo ಅವನಿಗ ನೆರನಾಗು 
ತ್ತದೆ. . ಅಲ್ಲದೆ ಪಥನಿಚಲಿತನಾಗದಿ ಮುಂದುವರಿದು ಬದುಕಿನ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಲೂ ಅವು ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಏನು ಎಂಬುದು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಿಂತವು ಸಮಗ್ರ ಜೀವನವನ್ನು ಕುರಿತು 
ತಾಳಿರುವ ನಿರಾಶೆಯ ಧೋರಣೆಯಿಂದ ನರ್ಣಯಗೊಂಡಿನೆ. ಸುಖದ ವಾಸ್ತ 'ನಿಕತೆಯು 
ನಿಜವಾದ ಅನುಭವ ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಿದ್ದಾ ನಿಂತವು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ.3. ಆದರೆ 
ದುಃಖವೂ ಅಷ್ಟೇ ನಿಜವಾದದ್ದು. ಜರ ದೃಸ್ಟಿ ಯಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡೂ ಎಸ್ಟ ರಮಟ್ಟ ಗೆ 
ass ಹೆಣೆದುಕೊಂಡಿವೆ ಎಂದರೆ ಸ ಖನನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ ವರ 


ಸುಖವನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸುವುದು ಅಥಿವಾರ್ಯವೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದಿ, ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಸುಖವು 


3ನೋಡಿ ; ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ. 1V. 11. 46; ವಾಚಸ್ಪತಿ : ತಾತ್ಸರ್ಯಟಕಕಾ, 1V- 


ji. 40; ನ್ಯಾಯಕಂದಲೀ, ಪು. 278 


೭ಕ್ಷಾರಿಕಾವಳೀ ಶ್ಲೋ. 146 ಟಿಪ್ಪಣಿ 
ಕನ್ಯಾ. EE) pO 


೨೯೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಅಿಶ್ಚಿ ತ್ರ ದುಃಖವು ಎಸ್ಟ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಮೆಲುಗ್ಸೆ ಉಳ್ಳದ್ದು ಎಂದರೆ 
ಸುಖನನ್ನು. RR ಹೆಣಗುವುದು ವ ರ್ಥ ಪರಿಶ್ರ ಮ. EE ಅಶಾಶ್ವತ, 
ಜ್ಞಾ ನದಂತೆ ಎರಡು ಕ್ಷಣಮಾತ್ರ ಇ ತಿದ್ದು .. ಎಂದಮೇಲೆ ನಿರಂತರ ಸುಖಕ್ಕಾಗಿ 
ನಿರಂತರ ಪ್ರಯತ್ನವೂ ಬೇಕು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಬದುಕಿನ ಗುರಿಯನ್ನು ಅಪನರ್ಗ ಅಥವಾ 
"ಬಡುಗಡೆ' ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದು ನೇತ್ಯಾ ತ್ಮಕವಾದದ್ದು. ಆದರ ಸ್ವರೂಪ 


ಸುಖದ ಲಾಭನಲ್ಲ ದುಃಖದ ನಿವಾರ ಆ ಸ ರಣೆಯು ಒಂದ: ಧ್ವಂಸ _ 
ಅಥವಾ ಸ ಸಲಾ 1 ಅದು ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದೆ ಉಳಿದುಕೊಂಡೇ 
ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಚ್ಯುತಿ ಎಂಬುಬೀ ಇಲ್ಲ. ಅಂಥದೊಂದು ಆದರ್ಶ 


ಒಳ್ಳೆ ಮಾ ಜತ ಏಕೆಂದರೆ, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಸಿಕದ ಪ್ರ ಪಕಾರ ದೆ 
ಬ ಕರ್ಮವು ದುಃಖನಿವಾ ರಣೆಯ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ 
ಸುಖಸಂಪಾದನೆಯ ಬಯಕೆಯಿಂದಲೂ ಪ್ರಜೋದಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಲೌಕಿಕಾನುಭವದ 
ಜಗತ್ತು ದುಃಖಪೂರ್ಣವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತವಾಗಿ ಆರಿತ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಆ 
ದುಃಖನನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಮೀರಬೇಕು ಎಂದು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಪ್ರ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಆ ಅರಿವೇ ನೀಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಕೇವಲ ಅಶ್ಟೇ 
ವಾದದ್ದಾದರೆ ಸಾಲದು. ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲೂ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗಬೇಕು. ದುಃಖವು 
ಸತ್ಯವಾ ಗದ್ದ ರೂ ಆದನ್ನು ಎಸಕ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ದೃಷ್ಟಿ 
ಎಂಬುದನ್ನು. ನಾವು ಬಲ್ಲೆ ವು. ಏಕೆಂದರೆ ಸಹನೆ ದುಃಖವೂ ಆತ್ಮದ ಚಣ್ಣ | 
ಲಕ್ಷ್ಮಣ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆದನ್ನು ನಿನಾರಿಸುವುದರಿಂದ ಆತ್ಮದ ಆಂತರಿಕ ಸೈಭಾವಕ್ತ 
ಯಾನ ನನ್ನೂ ಜಾಗವೂ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಸುಖದುಃಖಗಳಿಲ್ಲ. ಮೋಕ್ಷವು ಅಂಥದೇ ಸ್ಥಿತಿ, ಆದರೆ ಅಂಥ ಶತ ಇನ ವಾದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಸುಖದುಃಖಗಳು 
ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ ಆಗಂತುಕ ಸ್ವರೂಪದವು, ಜ್ಞಾ ನ, ಇಚ್ಛೆ, ಸಂಕಲ್ಪ ಮೊದಲಾದವೂ 
ಸಹ ಆಗಂತುಕಗಳೇ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಮೋಕ್ಷನೆಂಬುದು ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಒಂಬತ್ತು ವಿಶಿಷ್ಟ 
ಲಕ್ಷ ಣಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕಿತ್ತೊಗೆಯಬಲ್ಲ ಸ್ಥಿತಿ. ಹೀಗಾಗಿ ಆತ್ಮವು ಆಗ ಲೌಕಿಕ ಜೀನನನನ್ನು 
ಮೀರುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅನುಭವದ ಯಾವುದೇ ರೂಪಕ್ಕೂ ಕರ್ತೃವಾಗುವುದೂ 
ನಿಂತೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ರ 

ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಆದರ್ಶಜೊಂದಿಗೆ ಹೋಲಿಸುವುದೆರಲ್ಲಿ ಸ್ವಾರಸ್ಥ 


ಶಿ 
ವಿದೆ. ಆತ್ಮವುಶಾ ಕ ತ ವಸ್ತು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಬಿಡುವವರೆಗೆ ಸುಖದುಃಖ 


ನ್ಯಾ. ಸೂ 1. 1. 20-1 ; ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 501. 
ನ್ಯಾ. ಸೂ. V. i-63. 


ನ್ಯಾಯ- ವೆ ೈಶೇಷಿಕ ರಗ 


ಗಳನ್ನಾಗಲಿ, ಸ್ವಾರ್ಥವನ್ನಾಗಲಿ ನಿವಾರಿಸುವುದು ಸಾಧ ವಲ್ಲ ಎಂದು: ಬುದ್ಧ ನು 
ಬೋಧಿಸಿದನು. ಶಾಶ್ವತವಾದ ಆತ್ಮವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ನ್ಯಾಯ--ವೈಶೇಷ೩ಕದ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ಬುದ್ಧ ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆತ್ಮವು 
ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಮೀರಿದ್ದು ಎಂಬದು ನಮಗೆ ಮನವರಿಕೆಯಾಗುವವರೆಗೂ 
ಬದುಕಿನ ಗುರಿಯನ್ನು ನಾವು ಮುಟ್ಟುವುದೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಅದು ಖಂಡಿತವಾಗಿ 
ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ದೋಷದ ಮೂಲ ಶಾಶ್ವತವಾದ 
ಆತ್ಮವಿದೆ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯಲ್ಲ; ಆದರೆ ಆತ್ಮದ ನೈಜಸ್ತರೂಸವು ಸುಖದುಃಖರಹಿತ 
ವಾಗಿದ್ದ ರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಸುಖದುಃಖಗಳುಂಟು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೇ ದುಃಖಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. 
ಆತ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಅಂಥ ತಪ್ಪುದೃಷ್ಟಿ ರಾಗೆದ್ರೇಷಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಬದುಕಿನ 
ಉಳಿದೆಲ್ಲ ಸ್ವಾರ್ಥ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ರಾಗದ್ರೇಷಗಳಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ. ಕರ್ಮದ ಮೂಲ 
ಸುಖದ ಅಪೇಕ್ಷೆ (ರಾಗ) ಮತ್ತು ದುಃಖ ವಿಮುಖತೆ (ದ್ವೇಷ) ಎಂಬ ವಾದವು ಪೈಶೇಷಿ 
ಕಂ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಸೂಚಿತವಾಗಿದೆ. ನ್ಯಾಯವು ಅದನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಮೂಲಭೂತೆ 
ವಾದ ಮೋಹ ಎಂಬ ಒಂದೇ ಹೆಸರಿನಿಂದ ನಿರ್ದೇಶಿಸಿ ಆ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟ ಸಡಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯುವುದರ ಮೂಲಕ ಈ ತಪ್ಪು ಭಾವನೆಯ 
ದುಷ್ಪಶಕ್ತಿಯಿಂದ ನಮ್ಮನ್ನು ನಾವು ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದೇ ನಮ್ಮ ಗುರಿಯಾಗ 
ಬೇಕು. ಮೋಹ ಅಥವಾ ಮಿಥ್ಯಾಜ್ಞಾ ನನೆಂಬ ಮೂಲದೋಷವು ಸಮ್ಯಕ್‌ ಜ್ಞಾನದ 
ಅಭಾವ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದು ನಿಜನಾದ ದೋಷ ಅಂದರೆ ದೋಷಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನ.32 
. ದೋಷವು ದ್ವಿಮುಖನಾದದ್ದು. (1) ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಸೇರದ ಮನಸ್ಸು, ದೇಹೆ 
ಮುಂತಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುನೆಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದು. (11) ಲೌಕಿಕ 
ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ಜ್ಞಾ ನ, ಸುಖದುಃಖ ಮುಂತಾದ ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದ 
ಅಥವಾ ಆಕಸ್ಮಿಕವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಜ್ಞಾ ನದ ಸಾರಭೂತ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ 
ತಿಳಿಯುವುದು. ಮನಸ್ಸು; ದೇಹ ಮುಂತಾದುವುಗಳಿಂದ ಆತ್ಮನನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದ 
ರಿಂದಾಗಲಿ, ಜ್ಞಾ ನ ಸುಖದುಃಖಾದಿಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿವಾರಿಸುವುದರಿಂದಾಗಲಿ 
ಆತ್ಮದ ಏಕತೆಗೆ ಯಾವ ಬಾಧಕವೂ ಒದಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಮಾನನನು ಈ ವಾಸ್ತವಾಂಶವನ್ನು ಕಾಣದೆ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ. ಅವುಗಳ ಕೊರತೆಯನ್ನು 
ತನ್ನ ಕೊರತೆಯೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಒಂದೇ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳ ಬೇಕಾದರೆ, ಆತ್ಮವು 
ಪಡೆ ಸುಬಹುದಾದದ್ದು ಅಥವಾ ಪಡೆಯಬೇಕಾದದ್ದು ಏನೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ಸತ್ಯದ 
ಜ್ಞಾನನೇ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಾಧನವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಮೋಹವನ್ನು 


ನ್ಯಾ. ಸೂ. 0, ೩ |. 3.8; ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 500-1. 
ಶಿವ ತತ್ವಜ್ಞಾನಸ್ಯ ಅನುತ್ನ ಶ್ರ ಶ್ರಿಮಾತ್ರಂ : ನ್ಯಾ.ಸೂ.ಭಾ. IV 11, 1. 
ನ್ಯಾ. ಸೂ, 1, 11, 


೨೯.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇ ಖೆಗಳು 


Spin ನಿರಸನಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾದರೆ ನಿರಂತರವಾದ ಧ್ಯಾ ನದ ಮೂಲಕ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಆತ್ರ ಜ್ನ ನನಾಗಿ ಸಕ್ಟ ಗೊಳ್ಳ ಕು. ಕೇವಲ ತರ್ಕಜನ್ಯವಾದ ನಂಬಿಕೆಯಿಂದ 
ವ ಪ್ರಯೋಜನವಿಲ್ಲ. ದೆ” ನೇರವಾಗಿ ಮೋಕ್ಬ: ಕೃ ಒಯ್ಯುವೆ ಸಾಧನೆಯ 
ಲಕ ಗಳೆಂದರೆ, ಸಮ್ಯಕ್‌ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಚೋಗಾಧಾ. ನಮ್ನ ಉದ್ದಾರಕ್ಕೆ 
CH ಫೆ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಸಡೆಯುವ ದಾರಿ ಇದು : (1) ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ' 
ನಮಗೆ ಉಪದೇಶವನ್ನು ನೀಡಬಲ್ಲ ದಕ್ಷನಾದ ಗುರುವಿನ ಬಳಿ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು 
ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯ ಮಾಡುವುದು. (2) ಅದರ ಸಕು ದಲ್ಲಿ ಸ್ವಂತ 
ಮನವರಿಕೆ ಉಂಟಾಗುವಂತೆ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತನೆ ನಡೆಸುವುದು. ಈ ಎರಡು 
ಹಂತಗಳಿಂದ ನಮಗೆ ನರೋಕ್ಷಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ "ಶ್ರುತೆಜ್ಞಾನ” ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. 
ಮುಂದಿನದು (3) ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತ ಧ್ಯಾನ.! ಸತ್ಯದ 
ಅನರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅದು ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ತನ್ಮೂ ಲಕ ಅಜ್ಞಾನವು ತತ್ತ್ಪುಣವೇ 
ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತಹ ಅನ:ಭನವನ್ನು ನಡೆದನನು ಕೇತಾ ಗೆ ಮಾಡಿದ 
ಕೂಡಲೆ ಬದುಕಿನ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯನ್ನು (ಅಪವರ್ಗ) ಮುಟ್ಟು ತ್ತಾನೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಬದುಕಿನ ಗುರಿಯನ್ನು ಹೀಗೆ ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡು ನ್ಯಾಯ ವೈ ಶೇಷಿಕವು ಆತ್ಮ 
ಮತ್ತು ಜಡನಸ್ತುಗಳೆ ನಡುನೆ ಇರುವ ಯಾವುದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೂ ಬಟ್‌ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಿದೆ. ಗುರಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದೆ. ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಗಳಿಂದ ಮ ಕ್ಷೆ 
ವಾಗಿದ್ದು ಅದಕ್ಕೆ ಆಗ ಸ್ವ- ಪ್ರಶ್ನ ತೊಡ! ಇರು ವುದಿಲ್ಲ. ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಇಂಥದೊಂದು 
ಆದರ್ಶಕ್ಕೆ ಯಾವುದೀ ರೀತಿಯ ಸಮರ್ಥನೆ ಇರಲಿ, ಇಲ್ಲದಿರಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯಮತಿಗಂತು 
ಇದು ಜುಗುಪ್ಸೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವಂಥದು. ಇದು ದುಃಖನನೆ ನೋ ಯಶಸ್ವಿ 
ಯಾಗಿ ನಿವಾರಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಇಂಥ ವಿಜಯವು TR ಕಿ!ಳಾದದ್ದು. 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಶೂನ್ಯಸ್ಥಿ ಸತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಬೌದರು ನಡೆಸುವ ನೇರವಾದ ಪ ಪ್ರಯತ್ನವು 
ಈ ರೀತಿಯ ಪ ಪ್ರಜ್ಞಾ ರಹಿತ ಮೋಕ್ಷ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ ನೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 'ಔನಸಜಾರಿಕ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ವುದಕ್ಕಿಂತ ಎಷ್ಟೋ ಉತ್ತಮ... ಈ ಮೋಕ್ಷವೂ ನಹ ಮರಣಾ 
ನಂತರವೇ ದೊರಕತಕ್ಕದ್ದು . ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಪಡೆದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆತ್ಮನು ತನ್ನೆಲ್ಲ ವಿಶಿಷ್ಟ | 
ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಮರಣದ ಅನಂತರವೇ ' ಎಂದು 


ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಸದ್ಯದ ಬದುಕಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅಂಥ ಫಥಿವಾರಣೆಯು ಒಂದು 


ನ್ಯಾ. ಸೂ. ಭಾ. 1%. ii 38 ಮತ್ತು 47-9. ಇವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ 
ಶ್ರವಣ ಮನನ ನಿದಿಧ್ಯಾಸನಗಳಿಗೆ ಸಮ, ನ್ಯಾಯ ಕಂದಲಿಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಹಾಗೆಂದೇ ಕರೆದಿದೆ, 
7. 282. 


ನ್ಯಾಯಣಎವ್ಯೆ ೈಶೇಷಿಕ ೨೯೩ 


ಗುರಿಯೂ ಆಗಿಲ್ಲ, ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಅಸಾಧ ಕೂಡ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಮ್ಮ ಯೋಜನೆಯಂತೆ 
(ಪು 197) ಬದುಕನ್ನು ಕುರಿತ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ ಆದರ್ಶವನ್ನು ವಾಸ್ತವತೆಯ 
(positivistic side) ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಅನಸೇಕ್ಷ 
ಜೀಯನಾದ ಬಹುಪಾಲು ಅಂಶ ತೊಲಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಇತರ ಕೆಲವು ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆಂತೆ 
ಜೀನನ್ಮುಕ್ತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸೈದ್ಧಾ ಂತಿಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ನಿಜ. ಆದರೆ 
ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯು ಮುಕ್ತನಾಗದಿದ್ದರೂ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದ 
ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ವಾತ್ಸಾ ಯನ ಮತ್ತು ಉದ್ಯೋತಕರರಿಬ್ಬರೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿ 
ದ್ದಾಕೆ (ಪು 8). ಜೀವನ್ಮುಕಿ,ಯನ್ನು ಹೋಲುವ ಸ್ಥಿತಿ ಇದು. 'ಅಂಥ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ 
ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ರಾಗ- 
ದ್ವೀಷೆಗಳೂ ಅವುಗಳ ಜನ್ಯವಾದ ಸ್ವಾರ್ಥಕರ್ಮವೂ ಅಂಥನನಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಮಾಯನಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಕರ್ಮವು ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಲುಹಿತಗೊಳಿಸುವುದು ಅದು ಸ್ವಾರ್ಥ- 
ಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರವೇ ಎಂಬ ಗೌತಮನ ಹೇಳಿಕೆಯಿಂದ! ನಿರ್ಣಯಿ 
ಸುವುದಾದಕೆ, ಅಂಥನನ ಬದುಕು ನಿಸ್ಟಿ )ಯೆಯ ಬದುಕು ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬದುಕನ್ನು 
ಕುರಿತು ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಿಕದ ಆದರ್ಶ ಇದು ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಕನುಗಿರುವ 
ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಬೆಂಬಲ ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತ ಅದರ ಕಲ್ಪನೆ. ಭಗವಂತನನ್ನು ಅದು 
"ಪರಮಾತ್ಮ' ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ. ಅವನಿಗೆ ಜ್ಞಾನ ಇಜಿ ಸಂಕಲ್ಪಗಳು ಇಲ್ಲವೆಂದಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅವನಿಗೆ: ಸುಖದುಃಖಗಳಾಗಲಿ, ಇಷ್ಟಾ ನಿಷ್ಟಗಳಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸದಾ 
ಕ್ರಿಯಾಶೀಲನಾಗಿದ್ದರೂ ಅವನು ಯಾವುದೇ ಸ್ವಾರ್ಥಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾನನನ ಸರ್ವಪ್ರಯತ್ಸವೂ ಜ್ಞಾನಲಾಭ, ಇಚ್ಛಾ- 
ಸಂಕಲ್ಪಗಳ ಪರಿಶುದ್ಧಿ, ಇವುಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ತೊಡಗಬೇಕು. ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ 
ಸ್ವಾರ್ಥವನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸುವುದರಿಂದ, ದುಃಖನನ್ನು ಸಹಿಸಲು ಕಲಿಯುವುದರಿಂದ, 
ದ್ವೇಷವನ್ನು ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸುವುದರಿಂದ, ಇದು ಸಾಧ್ಯ. ಈ ಆದರ್ಶವು ಅಂತಿಮವಾಗಿ 


ಎಲ್ಲಿಗೇ ಒಯ್ಯಲಿ, ಬಿಡಲಿ, ತನ್ನದೇ ಆದ ಶ್ರೇಷ್ಠ ತೆಯೊಂದು ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. 


ಪಾರಕ ಗಾಲ ಲ 


ನ್ಯಾ. ಸೂ, IV. j° 64, 


ಅಧ್ಯಾಯ ೧೧ 


ಸಾಂಖ, - ಯೋಗ 


ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲೂ ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ ಇತರ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲೂ ' 
ದೊರಕುವ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಾದರೆ ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ 
ಪಂಥವು ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿಯಾದ ಶಾಖೆಯಾಗಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಈಗ ಅದು, 6 ಸಾಂಖ ವು ಅನೆ ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಬಳೆಕೆಯಲ್ಲಿಲ್ಲ.3 ಅದನ್ನು 
ಕುರಿತು ಈಗ ಉಳಿದಿರುವ Le ವೂ ಕ್‌ ದೃ ಸಿ ಯಿಂದ ತುಂಬ ಕಡಿಮೆ 
ಎಂದೇ ಹೇಳಬೇಕು. ಈಗಾಗಲೇ ಕ ನೋಡಿರುವಂತೆ, ಅದರ ಮೂಲದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
(ಪು. 108, 138), ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾ ಯಗಳಿನೆ. ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆವುಗಳೆಂದು ತೋರುವ ಸ್‌ ಪಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ, 
ಅದರಲ್ಲೂ ಅನಂತರದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ, ಸಿಕ್ಕುತ್ತವೆಯೆಂದು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. 
ಆದರೆ ಈ ಸಿದಾ ನಿಂತವು ಮೂಲತಃ ಸ್ಪ ಸ್ಪತಂತ್ರವಾದದ್ದೆಂದೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿನೆ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳ ಷ್ಟ ಹಳೆಯಜಿಂದೂ ಕೆಲನರ ಅಭಿಸ್ರಾ ಯವಾದರೆ, ಮತ್ತೆ ವರು] ಆ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಗರ ಉಪದೇಶದಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿದ ಶಾಖೆ ಇದು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಸಾಂಖ್ಯದೆ ಮೂಲ- 
ಪುರುಷನೆಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯವು pe ಕಪಿಲಯಸಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಒಂದು 
ಉಲ್ಲೇಖ ಒಂದು ಉಸನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿಡೆ.3 ಆದರೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರಲ್ಲದೆ,* 
ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ರಾಂಸರೂ್‌ ಸಹೆ ಅದನ್ನು ತೋರಿಕೆ ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತಾ ಕಿ 
ಅಲ್ಲಿ ಕಪಿಲ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ "ಕೆಂಪು ಮಾಂತ್ರಿಕ್‌ ಎಂದೇ ಹೊರತು ಮೊದಲ 
ನೋಟಕ್ಕೆ ತೋರುವಂತೆ "ಕಪಿಲ ಖಷಿ? ಎಂದಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಸೂಚಿಸುವುದು 
ನಿಜವಾದ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನ ಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ, ಹಿರಣ್ಯ ಗರ್ಭನನ್ನೋ ಅಥವಾ ಬೇರಾನನೋ 
ಕಾಲ್ಪನಿಕ ವು ೫ ಯನ್ನು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸಲು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಎಲ್ಲ 

1 SS. P. 227. 

- 2ERExip: 189. 

ತಿಶ್ವೇ.ಉ.V.೦2. 

4 ವೇ, ಸೂ, ]1. |. 1. ಮೇಲೆ ಶಂಕರರು. 

* ನೋಡಿ: P.U.p. 200. Prof. Keith The Sankhya 
System; pp: 8; 40-1, 


ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ೨೫ 


ವಿವರಗಳ ಪರಿಜಯವೂ ಅಗೆತ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ನಾವು ಈಗ ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ, ಇಷ್ಟು ಹೇಳಬಹುದು : ಅದೆರ ನಿಜನಾದ ಮೂಲ 
ಯಾವುದೇ ಆಗಿರಲಿ, ಅದರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಅದರ ಮೂಲ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 
ಎಂದು ಹೇಳಿದ ಫಟ್ಟಿ ವೊಂದಿತ್ತು, ಅದರ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ. ಬಾದರಾಯಣರು ತಮ್ಮ 
ವೇದಾಂತಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಜೋಧನೆಯನ್ನು ವ್ಯನಕ್ಕೆ ಗೊಳಿಸಿದರು ಎಂಬುದೆ 
ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ನಿಷಯ. ಅವರು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಎತ್ತಿರುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯೆಂದರೆ, ಸಾಂಖ್ಯವು 
ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯೇ ಎಂಬುದು.. ಅಲ್ಲ ಎಂದೇ ಅವರ ನಿರ್ಣಯ. 
ಅದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಉಲ್ಲೆ "ಖಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಪಕವಾದ ಕಾರಣ ಇದು: 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯೇ ಅದು ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಸಾಂಖ್ಯಚಿಂತಕರು 
ಅವರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇದ್ದಿ ರಬೇಕು. ಕ್ರಿ. ಶ. ಹೆದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದಷ್ಟು ಇತ್ತೀಚಿಗೆ 
ಕೂಡ ಸಾಂಖ್ಯಸೂತ್ರದ [[ಭಾಷ್ಯವಾದ ಸಾಂಖ್ಯ-ಪ್ರನಚನ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು 
ಬರೆದ ವಿಜ್ಞಾನ ಭಿಕ್ಷುವು ಕೂಡ ಹಾಗೆಯೇ ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆ ವೇಳೆಗೆ ಪ್ರಾಮಾಣ 
ವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ್ದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಪುಸ್ಟಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು 
ಸಾಂಖ್ಯದ ಅನಂತರ ಕಾಲದ ಆಚಾರ್ಯರು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿರ 
ಬಹುದು. ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅನೇಕ ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಬದಲಾಯಿಸಿದ್ದ ರೊ 
ಅದರ ನಿಜನಾದೆ ಮೂಲ ಯಾವುದೆಂದು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವ ಅಪೇಕ್ಷೆಯನ್ನೂ ಈ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಸೂಚಿಸುತ್ತಿರಬಹುದು. 

| ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳೆ ನಡುವಣ ಸಂಬಂಧನನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದೂ 
ಕಷ್ಟ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಹಳೆಯದು, ಯಾವುದು ಈಚಿನದು ಎಂದು ಹೇಳು 
ವುದೂ ಕಷ್ಟವೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಮೂಲತಃ ಒಂದೇ ಸಿದ್ದಾಂತವಾಗಿದ್ದು ದರಲ್ಲಿ ತೋರಿದ 
ಬೇದಗಳೇ ಅನೆರಡೂ ಜೇರೆಯಾಗಲು ಕಾರಣವಾಗಿರಬಹುದು. ಈಗ ಅವೆರಡೂ 
ಉಳಿದು ಬಂದಿರುವ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ನೋಡಿದರಿ ಯೋಗವು ಈಚಿನದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ 
 ಸಂದೇಹನೇ ಇಲ್ಲ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಉಸನಿಸತ್ತುಗಳಿಂದ ಜನ್ಯವಾದೆದ್ದು ಎಂಬ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಾವು ತಾಳಿದ್ದೆ ಅನೆ. ಇದು ಸರಿಯಾಗಿದ್ದ ರೆ ಅದರ ಉಗನುನನ್ನು 
ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಆದಿ ಸ್ವರೂಪದ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವೊಂದರಲ್ಲಿ ಹುಡುಕಬೇಕಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಗಳು ಮತ್ತು ಭೌತನಿಶ್ಚದ ಮೂಲವಾದ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಇವು ಪ್ರ ್ಯೇಕವಾಗಿದ್ದ ರೂ ಪರಮಾತ್ಮನೊಬ್ಬನಿಗೆ ಅಧೀನ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂತಹ ಸಿದ್ಧಾಂತ 


————— 


ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರ 1. 1. 5-11 ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 11.1. 1-3 
ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ತರ್ಕದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಟೀಕಿಸಿರುವ ವೇ, ಸೂ, |. 1]. 1-10 ನಿರಾಕರಣೆ 
ಗಿಂತ ಇದು ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. 


೨೯೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಿರೀಶ್ವರ ಸಾಂಖ್ಯವೋ ಅಥವಾ ಕ್ಲಾಸಿಕಲ್‌ ಯುಗದ, ಸೇಶ್ವರ ಪ್ರತಿಪಾದಕ 
ವಾದರೂ ದ್ವೈತ ಪ್ರತಿಸಾದಕವಾದ, ಯೋಗವೋ ಇವುಗಳಿಗಿಂತ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಬೋಧನೆಗೇ ಹೆಚ್ಚು ಸಮೀಸವಾದದ್ದು!. ಸ್ವಭಾವ ವಾದವೇ ಮುಂತಾದವುಗಳ 
ವಾಸ್ತವತಾ ದೃಷ್ಟಿ ತ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ¥ ನ್ನು ನಿಕಸನಗೊಳಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯು ಪ್ರ ಕೃತಿಗೆ 
ನ “ನರ್ಗಾಯಿಸೆಲ್ಲ ಟ್ಟು ಗನಂತಕ ಕಲ್ಪನೆ ಅನಗತ್ಯ ಗೊಳ ತ 
ಎಂದು ನಾವು ಇಟು ಇಂಥ ಸಿ ತಿಯನ್ಲಿದ್ದಾ ಗೆ ಯೋಗ ಪ್ರ ಪಾದೆ ” 
ಕರು ಭಗವಂತನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ನಂಬಿಕೆಯ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ಆಗ ಅದಕ್ಕೆ ಎ 
ದರು... ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದ್ದು ಸೇಶ್ವ ರವಾದದ ಅನುಕೂಲಕ್ಕಾಗಿ : "ಈಶ್ವ ಸ ದಿಗಳನೂ 
ತೃಪ್ತಿಸ ಡಿಸಿ, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿಸರಸರುವ ವಿಶ್ವ ಸಿದ್ಧಾ ಶವನ ಟ್ಟ ಪ್ರಚಾರಗೊಳಿಸುವುದ 
ಕ್ಸ, ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಮೂಲವನ್ನು ಹ ನೇದಾಂತಕ್ಟೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಾವು ತೋರಿಸುವಾಗ ಈ ಇಂವ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಕ್ಲಾ ನಿಕಲ್‌ ಸಾಂಖ್ಯನನ್ನು ಕುರಿತು ಈಗ ನಮಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಅತ್ಯಂತ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರಮಾಣ ಗ್ರಂಥವಾದ ಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕಾ, ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ.ಶ. ಐದನೆಯ 
ಶತಮಾನದ ಕೃತಿ. ಅದರ ಕರ್ತೃ ವಾದ ಈಶ್ವ ರಕೃಷ್ಣನು ಇಳಿದಾಸನ ಸಮಕಾಲೀನ 
ಎಂದು ಸ್ಟೂ ಲನಾಗಿ BE ಸಾಂಖ್ಯಕ ನರಕೆಯಲ್ಲಿ 70 ಶ್ಲೋಕಗಳಿವೆ. ಆ 
ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ. ಅದನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯ ಸಂಪತಿ ಎಂದೂ ಕರೆಯುವುದುಂಟು. ಆ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ 
ಸಂಕ್ಷೇಪವಾದರೂ, ಅತ್ಯ ಂತಸ | ನ್ವವಾದ, ನಿನರಣೆಯನ್ನು ಅದು ನೀಡುತ್ತದೆ. “ಭಾರತದ, 
ಸಮಸ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರಸಾಹಿತ್ಯದ ಮಾಜಿಕ್ಯ ಎಂದು ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಒಂಬತ್ತನೆಯ 
ಶತಮಾನದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಅದೆ ತ ನಿದ್ಯಾ ನಾಡ ವಾಚನ ತಿಯೂ ನೇರಿದಂತೆ ಅನೇಕರು 
ಅದಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನನನ್ನು "ಬೆನಿದ್ದಾ ಸ ಒಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಸಹಿತವಾದ ಈ ಗ್ರಂಥವು 
ಚೀನೀ ಭಾಷೆಗೆ « ಸಾತು ಆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಯಾರದು ಎಂಬುದು. ಖಚಿತ. 
ವಾಗಿಲ್ಲ. ಚೀನದ ಆಗಿನ ಚಕ್ರವರ್ತಿಯ ಆಹಾ ನದಂತೆ ಪರಮಾರ್ಥನೆಂಬ ಉಜ ನ ಯಿನಿಯ 
ಬಾ ,ಹ್ಮಣನು ಕ್ರಿ.ಶ. 546ರಲ್ಲಿ ಚೀನಕ್ಕೆ ಸ್‌ ತನ್ನೆ ಬದುಕಿನ ಉಳಿದ ಭಾಗವನ್ನು 
ಅಲ್ಲಿಯೇ ಕ ಕಳೆದನು. ಈ A ಬ್ಯಕಾರಕೆಯನ್ನು (ಸುವರ್ಣಸಪ್ಪತೀ` 
ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಚೀನೀಭಾಷೆಗೆ ಭಾಷಾಂತರ ಮಾಡಿದವನು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 


ಹೋಲಿಸಿ. ಡಾ. ಬೆಳ್ತಲ್ಕರ್‌. Bhandarkar Commemoration 


Volume, pp: 183-4. 
ತಿಭುಮತಿಯಲ್ಲಿ (11-1-3) ವಾಚಸ್ಪತಿಯು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಯೋಗಮುಖದ ಚರಿತ್ರೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಎರಡು ಘಟ್ಟ ಗಳಿದ್ದು ವು ಎಂಬ ದೃಷ್ಠಿ ಗೆ ಬೆಂಬಲ ಕೊಡುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. 
SERE, Vol: Xi1-p: 831. 


| ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ೨೯೬ 


ಕುರಿತ ಮತ್ತೊಂದು ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ಕ್ಸ ತಿಯೆಂದರೆ ತತ್ತ ಸಮಾಸ. ಹೆಸರೇ 
ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಅದು ತುಂಬ ಸಂಕ್ಷಸವಾಗಿದೆ. ಒಂದು ಸಸ ee: ಮಣಿಕೆ 
ಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವುದುಂಟು. ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಅತ್ಯ ಂತ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿ ಅದು ಎಂದು ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ಭಾವಿಸಿದ್ದ ರಚ ಲಹಕ್ಕೆ ಅವರ ಆ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಈಗ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಮೂರನೆಯ ಮುಖ್ಯವಾದ ಕೃತಿ 
ಯೆಂದರೆ, ಕಪಿಲನೇ ಬರೆದನೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವ ಸಾಂಖ್ಯ. ಸೂತ್ರ. ಆದರೆ ಆ ಕೃತಿಯ 
ವಿಷಯದ ಬಹುಪಾಲು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಪ್ರಾಚೀನವಾಗಿದ್ದರೂ ಸ 
ಮಾತ್ರ ಈಚಿನದೇ. ಅದರ ಕಾಲವನ್ನು ಕ್ರಿ. ಶ. ಹದಿನಾಲ್ಕನೆಯ. ಶತವ ಸಾಸಕ್ಸಿಂ 
ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹಾಕುವಂತಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲಿ ಸ ಅಧ್ಯಾಯಗಳಿವೆ. ನಾಲ್ಕು ಆ. 
ಸಿದ್ಧಾ ಜಾ ಸ್ಪಷ್ಟಿ (ಕರಣಕ್ಕೆ ಮೀಸಲಾಗಿದ್ದು , ಒಂದು ಪ್ರತಿ ಪಕ್ಷಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತದೆ, 
ಮಶ ಬ ಲ ಸಿದ್ಧಾ ಜತ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶಗಳಿಗೆ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ. ದೃಷ್ಟಾಂತ ಕಥೆಗಳನ್ನು 
(ಆಖ್ಯಾಯಿಕಾ) ಕೊಡುತ್ತ ದೆ. ಸೂತ್ರಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಇದೊಂದು ಜ್‌ ಲಕ್ಷಣ. 
ಫೇ ಹೆಸರಿಸಿರುವ ವಿಜಾ ನ್ವನಭಿಕ್ಷುವೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಅನೇಕರು ಇದಕ್ಕೆ ವಾ ಖ್ಯಾನ 
| ವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ವಿಜ್ಞಾನ ಇನ ಭಿಕ್ಷುವಿನ ವಾ ್ಯಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಸಜ್ಜ ಕ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ 
ಬಡಬಾನಹೆಗೊಂಡಿನೆ. ಹಾಗೆ ಏಿದಲಾಷೆಜಿನಿಸಿಳಿಸ ಲು ಕಾರಣ ಅದನ್ನು ವೇದಾಂತಕ್ಕೆ 
ಹೆಚ್ಚು ಹೆತ್ತಿರವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ಅವನ ಉದ್ದೆ ೇಶ. ಅದನ್ನು ಅನಂತರದ 
ಸಾಂಖ್ಯ ಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಹಿಂದಿನ ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಅದು ಎಲ್ಲೆ ಲಿ 
ಬದಲಾಯಿಸಿದೆಯೋ ಅಷ್ಟನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಾವು ಸೂಚಿಸುತ್ತೇವೆ. ಯೋಗವನ್ನು 
ಕುರಿತಂತೆ, ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗ- ಸೂತ್ರ ವು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವ ಅಧಿಕೃ ತ 
ಗ್ರಂಥ. ಸು.ಕ್ರಿ.ಶ. ಐದನೆಯ ಶತಮಾನದ ಕೊನೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ” ಇದು ರಚಿತವಾ ದದ್ದು 
ಎನ್ನು: ತ್ತಾ ಕೆ. ಇದು ಸರಿಯಾಗಿದ್ದ ಲ್ಲಿ, ಕ್ರಿ.ಪೂ. 2ನೇ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದ ವೈಯಾಕರಣ 
ಗ ಸತಂಜಲಿಯೂ ಇವನೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ದೃ ಪ್ರಿ ಯು ಭೂಗತ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಫು ಅಧ್ಯಾ ನಳಿನೆ) ಅವು 
ಕ್ರಮವಾಗಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಏಕಾಗ್ರತೆ (ಸಮಾಧಿ), ಆದಕ್ಕೆ ದಾರಿ (ಸಾಧನ), ಅದರ ಮೂಲಕ 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದಾದ ಅತಿಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳು (ವಿಭೂತಿ), ಮತ್ತು ಬದುಕಿನ 
15S. ೧. 242. 
3ಿನೋಡಿ : Prof. Keith: op: 01. 0. 89. ಆದರೆ ನೋಡಿ: 
Journal of Oriental Research (Madras) April 1928; pp: 145-7. 
3Prof. Yacobi ; Date of Philosophical Sutras. JAOS 
| (1911). 


೨೯೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗುರಿಯಾದ ಆತ್ಮದ ಪೃಥಕ್ಕರಣ(ಕ್ಳೆ ವಲ ;) ಇವುಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ವ್ಯಾಸ." 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 500), ಜೊಜರಾ ಜ (ಕ್ರಿ.ಶ. 1000) ರೂ ಸೇರಿದೂತೆ ಅನೇಕರು ಅದನ್ನು 
ಕುರಿತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ವ್ಯಾಸರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೆ ವಾಚ ಕೃತಿ ಮತ್ತು 
ವಿಜ್ಞಾ ನ ಭಿಕ್ಷು ಇವರು ಬರೆದ ಸೊಗಸಾದ ಸತಿ ಗಳಿವೆ. 

ನ್ಯಾಯ-ವೈೆ ಶೇಸಿಕದಂತೆಯೇ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವೂ ಪುರುಷರು ಎಂದು ಕೆಕೆ 
ದಿರುವ ಆತ್ಮಗಳೆ ಅನೇಕತ್ವ ನನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತ ಡಿ ಅದರಂತೆಯೇ ಇದೂ ವಾಸ್ತವತಾ- 
ವಾದಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಫಹ ಮ ನ್ನ ಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ವಸ್ತುಗಳು ಇರುತ್ತ ವೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಇದೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. "ಆದರೆ ಬಾತ ಜಗತ್ತಿನ ಮೂಲಗಳು ಅನೇಕ ಎಂದು 
ನ್ಯಾಯ-ಫೈಶೀಸಿಕವು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಂಖ್ಯ -ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ ಆ ಮೂಲವು ಒಂದೇ 
ಒಂದು, ಅದೆಂದರೆ ಪ್ರಕೃತಿ. ಬೇರೆ ಹ ಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನ್ಯಾಯ- 
ನೈಶೇಸಿಕದಂತಲ್ಲದೆ, ಸಾಂಖ್ಯ )-ಯೋಗೆವು ಆತ್ಮಗಳ ಅನೇಕತ್ವನನ್ನು ಒಂದು ಕ್ಷಣ 
ಸದದ ರೆ ದ್ದೆ ಶೈ ತವಾದಿ. ಅದು ಗಣನೆ ಕೊಡುವ ಎರಡೇ ಎರಡು ಅಂತಿಮ 
ವಸ್ತು ಗಳು ಪ್ರಶ್ನತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಚೇತನ. ಇವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಚಸೂಂದನ್ನೂ ಆದು ಹೇಗೆ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ 
ನೋಡೋಣ. (1) ಪ್ರಕೃತಿ. ಇದು ವಿಶ್ವದೆ, ಅಂದರೆ, ಯಾವುದರಿಂದಲೂ ಹುಟ್ಟಿದ್ದ ಲ್ಲದೆ 
ಆತ್ಮನೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿರುವ ಉಳಿದೆಲ್ಲದರ, ಪ್ರಥಮ ಕಾರಣ. ಜಡವಸ್ತು 
ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಗಳು ಸೇರಿದಂತೆ ಭೌತಿಕವಾದದ್ದು ಏನೇನುಂಟೋ.. ಅದೆಲ್ಲಕ್ಳೂ, ಭೌತವಸ್ತು 
ಮತ್ತು ಬಲ, ಎರಡಕ್ಕೂ ಮೂಲಕಾರಣ ಇದೇಯೇ. ವಿಶ್ವದ ಸಮಸ್ತ ವೈವಿಧ್ಯವೂ 
ಅದರಿಂದಲೇ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಪರಿಣಾಮ ವಾದ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಕಾಲಜೀಶಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮುಖಗಳು, ಆದ್ದರಿಂಡೆ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳಾಗಿ ಅವು ಇರಲಾರವು ಎಂದು ನಿರೂಸಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ... ಇದು ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ಅಂಶ. ಏಕೆಂದರೆ ಇತ್ತೀಚಿನನರೆಗಿನ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ 
ಚಿಂತನೆಯೂ ಸೇರಿದಂತೆ ತಾತ್ತಿ ಕ ಸಿದಾ ಸ್ಥಾಂತಗಳೆಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಮಾಡುವಂತೆ ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ಕವು, ಜಡವಸ್ತುವು ಕಾಲಜೇಶಗಳೆಲಿ ಇದೆ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯಿಂದ ತೊಡಗದೆ, 
ಆದಿಕಾರಣವಾದ ಭೌತವಸ್ಸುವು ಅವೆರಡನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ, ಅವೆರಡನ್ನೂ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ ' 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಅನುಭವದ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪದಿಂದಲೇ ಪ್ರಕೃತಿಯ 

1ಈ ವ್ಯಾಸ ಯಾರು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಕಪ್ಪ ಆ ಹೆಸರಿನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ 
ಲೇಖಕನೂ ಈತನೂ ಒಬ್ಬನೇ ಎಂಬುದು ಸಂಪ್ರದಾಯದ ದೃಷ್ಟಿ. 


೪ಆ'ಊ 
ನಾಂ. ತ್ಯ ಕೌ, 33 ; ಸಾಂ, ಪ್ರ. ಭಾ. ||. 12. 


| ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ೨೯೯ 


ಸ್ವರೂಪನನ್ನು ತರ್ಕದ ನೆರವಿನಿಂದಲೇ ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವಾಗಿ ಅದು ಅವುಗಳೆಲ್ಲದರಲ್ಲೂ ಇರುವ ದ್ರವ್ಯಗಳೇ ಕೊಡಿ ಆಗಿರಬೇಕು. 
ಏಕಂದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ. ಒಂದು ಮೂಲಭೂತ ಸೂತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ, ಕಾರ್ಯವೂ 
ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವೂ ಸ್ವರೂಪತಃ ಒಂದೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ವಿಶ್ಲೇಷಣ ವಿಧಾನದಿಂದೆ 
ಭೌತವಿಶ್ಚದ ಸಾರಭೂತ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಸತ್ತ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಎಂಬ 
ಮೂರಕ್ಕೆ ಇಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅವೆಲ್ಲ ಸೇರಿ ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ 
ಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಅದು ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ತನ್ನ ಸ್ಪಭಾವದಲ್ಲಿ  ಜಹಿಲನಾದದ್ದು . 
ಈ ಮೂರು ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಗುಣಗಳೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ 
ಕಲ್ಪನೆ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು .. ಅವುಗಳನ್ನು. ಕುರಿತ ಪ್ರಮುಖ ಅಂಶ 
` ವೇನೆಂದರೆ, ಅವುಗಳ ಹೆಸರು ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಅವು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಗ:ಣಗಳಲ್ಲ ಎಂಬುದು. 
ಹಾಗೆ ಹೇಳಿದರೆ ವಸ್ತು ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಣಗಳೆ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆಯೆಂದು, 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕವು ಹೇಳುವಂತೆ, ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಹಾಗೆ. ಆದರೆ ಸ ಸಾಂಖ್ಯ- -ಯೋಗವು 
ಆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಕೇವಲ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಎನ್ನು 3 ದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಗುಣಗಳು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ಅಂಶಗಳು 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಿ ಬೇಕು. ಅವನ್ನು ನ ವಸ್ತುಗಳೆಂದು ಕರೆದರೂ ಅದೇ ಬಗೆಯ 
ಕೃತಕ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೇ 2ನ ಇದಿ ದ್ದರೆ, ಹಾಗೆಯೇ ವರ್ಣಿಸಬಹುದಿತ್ತು. 
ಆದರೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಗುಣಗಳು ಎಂದೇ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಒಂದರೊಡ 
ನೊಂದು ಹೊಸೆದುಕೊಂಡು ಒಂದು ಹೆಗ್ಗ (ಗುಣ)ವಾಗುತ್ತನೆ ಅಥವಾ ಆತ್ಮ 
ವನ್ನು ಬಂಧಿಸುವ ಸರಸಣಿಯಾಗುತ್ತನೆ.: ಈ ವಿವರಣೆಯು. ಸಾಂಖ್ಗ- 
ಯೋಗದ ಬೋಧನೆಯ ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಸಂಗತವಾದದ್ದು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯು ಆತ್ಮವನ್ನು ಸ ನಿಜ, ಆದರೂ ಅದನ್ನು ಬಂಧ- 
ಮುಕ ಕ್ರನನ್ನಾ! ಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಸ್ಮವವಾಗಿ, ಪುರುಷನನ್ನು. ಮುಕ್ಕ 
ಗೊಳಿಸುವುಡೇ ಅದರ ವಿಕಾಸದ 1 ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ : ಕಾಣುತ್ತೆ ಜ್‌ 
ಮತ್ತೊ ಒಂದು ವಿನರಣೆಯುಂಟು, ಅದು ಕೂಡ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಬಿ ಪ್ರಧಾನ ಚಿಂತನೆಗೆ 
ವಿರುದ್ಧ ವಾದದಜ್ದೆ ೦ದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಗುಣಗಳು ಪುರುಷನಿಗೆ ಅಧೀನನಾಗಿರನ ಒಂದು 
ವರ್ಗನಾ ಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಗುಣಗಳೆಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಹೀಗೆ ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಪ್ರಧಾನವಾದದ್ದು ಚೇತನ, ಅದಕ್ಕೆ ಕಿಂಕರವೃತ್ತಿ ಮಾಡತಕ್ಕ ದ್ದು 
ಪ ಪ್ರಕೃತಿ ಬಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಕೆಲವು ಪ್ರಾಚೀನ ಪ ಚ ಭ್ರ "ನರಣೆಗೆ ಬ 
ನೀಡಿದ್ದ ರೂ, ಒಂದು ಅಂತಿಮ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಮತ್ತೊಂದು ಅಂತಿಮ ವಸು ನವನ್ನು ಅವಲಂಬಿ 
ಯಾಗಿ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಈ ಸಿದಾ ನಿಂತವು ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ದ್ದೆ ಶತ ಸ್ಪ 'ರೂಪನನ್ನೇ 


ತೆಸಾಂ, ಪೃ, ಭಾ, 161, 


೩೦೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಾಶಗೊಳಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ.*.. ಗುಣಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ನಯವಾದದ್ದು, ಹಗುರವಾದದ್ದೆಲ್ಲ ಸತ್ವ ; ಒರೆಬಾದದ್ದು, ಭಾರವಾದದ್ದಿಲ್ಲ ತಮಸ್ಸು 
ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾದದ್ದೆಲ್ಲ ರಜಸ್ಸು. A ನ ವೈ ವಿಧ ವನ್ನು ಅದರ ಭೌಕಿಕವೂ ಮತ್ತು 
ಯಾಂತ್ರಿಕವೂ ಆದ ಎರಡು Ri ಬಿನರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಈ ಕಲ ನೆಯನ್ನು 
ಆಧಾರಸೂತ ತ್ರವನ್ನಾ ಗಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಎಂಬುದು ಈ ದಿ; ಯ ಸ್ಸ ಸ್ಟೆ ವಾ ಕ 
ತ್ತದೆ. ಅವುಗಳ ತ್ರಯಸ (ರೂಪವು 1 ಅಂಥದೊಂದು ವಿನರಣೆಗೆ ಅಗತ್ಯ ನ “ನಿಸ | 
ಸಂಖ್ಯೆ ಮೂರು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಅಷ್ಟೆ. ೩ ಇಂದೇ ಸ್ಯ ಗುಣನನ್ನು | 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದರೆ, ಅದು ನೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಕಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಎರಡನ್ನು 

ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದರೆ ಒಂದರ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಇನ್ನೊ; A ನಿರರ್ಥಕಗೊಳಿಸಿ, ಆ ಸಲ: 
ಯಾನೆ ರೂಪಾಂತರವೂ ಸಾಧ್ಯ ನಿಲ್ಲದಂತೆ a ಜಿ. ಇಲ್ಲನೇ, ಒಂದು ಇನ್ನೊ! ೦ದರ 
ಮೇಲೆ ಸದಾ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ ಹಾದ ಒಂದೇ ಮುಖದ ಜುಗುಪ್ಸಾನ ನಹ ಗತಿಯನ್ನು ಮ? 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ SE ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಡೆ EE 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅನಂತತೆಯು ಗುಣಗಳ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಖ್ಯೆಯಿಂದ ಆದದ್ದು ಎಂಬ ಮುಖ್ಯ 
ಡೆ ವಿಸ್ತರಣವು ಆನಂತರದ ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ 'ಉಾಜಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳುವಲ್ಲಿ, 
ಸಮಾನಗುಣಗಳನ್ನು ಗುಂಪುಗೊಳಿಸುವುದರ ಚರ್‌ ಬಂದದ್ದು ಈ ಮೂರು 
ವಿಧದ sd ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಅನುಭವದ ಜಗತ್ತಿನ ಅಸ್ತ ವ್ಯಸ ಸೃತೆ ಮತ್ತು 
ವೈ ವಿಧ್ಯ ಗಳನ್ನು ಸು ದೃ ಸ್ವ ಯು ಇನ್ನೂ ಚೆನ್ನಾ! ಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ 
ತ ಜಲು ಅದರೆ ಆಗ ಈ ಸಿದಾ ಂತವು ಗುಣಾತ್ಮಕ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ 
ಪರಮಾಣುಸ್ತ ರೂಪದ `ಅನಂತವಸ್ತು ಗಳಿನೆಯೆಂಬ ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳಿ ವೈಶೇಷಿಕವನ್ನೆ ಕ 
ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಜಸೀಲುಕಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. 


ಗುಣಗಳು ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಆಧಾರ. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ 
ಬದಲಾವಣೆಯು . ನಿರಂತರವಾದದ್ದು (ಪು. 227). ಆದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಅದು 


-ಯೋ ಸೂ.11.23; ಯೋ.ಸೂ.ಭಾ.1.4. 


ವೈದ್ಯಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೂಲಧಾತುಗಳಿಂದ ಈ ಗುಣಗಳ ಕಲ್ಪನೆ ಬಂದಿಲ್ಲ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಂಡರೂ | 
ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ. ಹೋಲಿಸಿ: ಸಾಂ.ತ.ಕಾ.ಶ್ಲೋ.13, 


3ಸಾಂ.ಪ್ರ.ಭಾ.1.127-8. ಗುಣಸಿದ್ದಾಂತದ ಪ್ರಾಚೀನತೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನೋಡಿ: 
OST Vol. 1೫. ).- 377. ಈ ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಆಥರ್ವವೇದದಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು, 
ಮಹಾಭಾರತವು ಇದರ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದೆ, 


| ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ೩೦೧ 


ಸಂಪೂರ್ಣವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಗುಣಗಳ ಪ್ರಕಾರಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ, ಕಾಣದಾಗು 
_ ತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಗುಣಗಳು ಮಾತ್ರ ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಬ ನಣೆಯ ಸಮಸ್ಯ 
ಯನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ನೀಡಿದ್ದರ ಫಲವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಎರಡು 
ರೀತಿಯ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬೇಕಾಯಿತು. ಒಂದು ಸುಪ್ತವಾದದ್ದು ಅಥನಾ 
ಅಡಗಿರುವುದು, ಇನ್ನೊಂದು ಸಶಕ್ತೆವಾದದ್ದು ಅಥನಾ ಕಾರ್ಯಕಾ ರಿಯಾದದ್ದು. 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಕಾ ಇಗೂ ಸುಪ್ತವಾಗಿರುವಾಗ ಇರುವ ಸ್ಥಿತಿಯೇ ಪ್ರಳಯ. 
ಇತರ ಸಮಯಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಸ್ಥಿತಿ ವಿಕಾಸ (ಸರ್ಗ). ಪ್ರಳೆಯಸ್ಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿಯೂ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ತನ್ನ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ ಸ್ವ ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಹೊಂದಿಯೇ ಇರುತ್ತ ನೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಆಗ ನಿಜಾತೀಯ ರೂಪಗಳನ್ನು ಉತ್ಸನ್ನ ಮಾಡುವುದರ ಬದಲಾಗಿ 
ಅದು ತೆನ್ನಂಥದನ್ನೆೇ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತದೆ (ಸಜಾತೀಯ ಪರಿಣಾಮ). ಹೀಗೆ ಹೇಳುವುದ 
ರಿಂದ ಭೌತ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನಿರಂತರವಾದ ಚಲನವು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಒಂದು ಮೂಲಭೂತ ಸೂತ್ರವಾಗುತ್ತದೆ.: ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ' ನಿರಂತರ ಚಲನವಿದೆ 
ಎನ್ನುವ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಆಧಾರ ಇದು : ಯಾವುದೇ ಫಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಿಶ್ಚಲ 
ಸ ಬಿಟ್ಟರೆ ಮತ್ತೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಚಲನವು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಹೇಳುವುದೇ 
ಅಸಾಧ್ಯ ಎ: ಬ. ಚಲನಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಅಥವಾ ತ್ರ ಸತ ಒಂದು ಕಾಯವು 
ಹೊರೆದ ಒಂದು ಬಲಕ್ಕೊ ಪಟ್ಟ ಹೊರತು ಇದ್ದ ಸ್ಥಿತಿಯ ಲ್ಲೆ € ಇರುತ್ತದೆ 
ಎಂಬ ನ್ಯೂಟನ್ನನ ನ ಗಯ) Wok ಪ್ರಥಮ ನಿಯಮ (First Law of 
Motion) ಸ ಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಮನಗಂಡಿರ:ವುದು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ 
ಚಲನನನ್ನು ಅಡ ನಡಿಸುವಂತಹ ಯಾವುದೇ ಬಾಹ್ಯ ಕತೃ ೯ನಿಬಿಯೆಂದು: ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಪ್ಪು ಪುಲ್ಲ. Sr ತ ಗಿ ವಿಕಾಸಸ್ನಿತಿ 
ಬರುವುದಕ್ಕೆ ಚ ಹೊರಗಿನ ಒಂದು ಪ್ರಭಾವ, ಅದೆಂದರೆ ಚೇತನದ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯ 
(ಪುರುಷ ಸಂಸಿ) ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದೇನೋ' ಫಿಜ.೩ ಆದರೆ ಆ ವಿವರಣೆಯು ಆತೆ 
ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಬಂದದ್ದು ; ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಸಾಂಖ್ಯಭಾಗದ ಮಟ್ಟಿ 
ಇ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಂತದ ಅಸಮರ್ಪಕ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಇದೂ ಒಂದು. 

ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ವಿಕಾಸದ ಕೆಲವು ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣ 
ಗಳುಂಟು. ಅವು ಗಮನಾ ಜು ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಜಡವಸ್ತುವು ಅವಿನಾಶಿ 
ಯಾದದ್ದು , ಬಲವ ಚಿರಂತನನಾದದ್ದು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೇ ಅದರ ತಳಹದಿ. ಶೂನ್ಯದಿಂದ 


'ಪ್ರತಿಕ್ಷಣಪರಿಣಾಮಿನೋ ಹಿ ಸರ್ವ ಏವ ಭಾವಾ ಖುತೇ ಚಿತಿಶಕ್ತೇಃ. ಸಾಂತ.ಕಾ. 
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೩೦.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ಗ ಕೈದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಯಾವ ವಸ್ತುವೂ ಹುಟ್ಟಲಾ ರದು ; ; ಮತ್ತು ಏನೇನಿದೆಯೋ ಅದೆಲ್ಲ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಇರುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದೆ. ಉತ್ಪಾದನ ಎಂದರೆ ಅವ್ಯಕ್ತರೂಪದಲ್ಲಿ ಮೊದಲೇ ಇರುವಂಥ 
ದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಹೊರತು ಹೊಸದೊಂದರ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲ ( (ಆರಂಭ). ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವಿನ ಆರಂಭನೆನ್ನಲಾದದ್ದು ಅದರ ಇತಿಹಾಸ ಸದ wh ಘಟನೆ ಮಾತ್ರ. ವಸ್ತುವೇ 
ಉತ್ಪಾದಿತವಾದೆದ್ದಲ್ಲ, ವಸ್ತುವನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. ಇದರಂತೆಯೇ 
ನಿನಾಶ ಎಂಬುದೂ ರೂಪಾಂತರ ಮಾತ್ರ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಿನಾಶ ಎಂಬ: 
ಯಾವುದೂ ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ವಿಕಾಸ ಎಂಬುದು ಚಕ್ರೀ 
ಯವೂ ಆವರ್ತನಶೀಲವೂ ಆದದ್ದು ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. ಎಂದರೆ ವಿಕಾಸ 
ಮತ್ತು ವಿನಾಶಗಳ ಅವಧಿಗಳು ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರಂತೆ. ಬರುತ್ತಿರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ 
ಈ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯು ಏಕದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ನಿರಂತರ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ 
ಪ್ರಳೆಯವೂ ಸಹೆ ಸಹಜವಾದ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಯೆಂಬೇ ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ` ತೋರುತ್ತದೆ. 
ವ ವಿಕಾಸ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಳೆಯಸ್ಸಿ ತಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗುವ 

ವೃತ್ತಿಯು ಪದೇ “ನದೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಅಂಶನೆಂದರೆ, ವಿಕಾಸ 
ಹ ಪೂರ್ಮೋದ್ದೇಶದಂತೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು  ಅಜೇತನವಾದೆದ್ದೆಂದು ಊಹೆಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪೂರ್ವೋದ್ದೇಶವಾದವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಅದನ್ನು ಸರ್ಯಾಯರೂಪದ ಪೂರ್ಮೋದ್ದ (ಶ ವಾದ ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಹೇಳ 
ಬಹ:ದು. ಈ ಪದವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವ್ರದೀನೋ. ಬಹು ಕಷ್ಟ ವೆಂಬುದು : 
ನಿಜ. ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುತ್ತಿರುವುದರ.. ತಾತ್ಪ್ಟರ್ಯ ವೇನೆಂದಕಿ ನಿಕಾಸದ ಸಮಗ್ರ 
ಕ್ರ ಯೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಉದ್ದೇಶವಿದೆ ; ವಜಾ ಸ್ಲಿಪೊರ್ವಕವಾ ಗಿ ಸಾಧಿಸಲಾಗುತ್ತಿರುವ 
ಉದ್ದೇಶವ 'ಲದಿರಬಹೇದು, ಆದರೂ ಉದ್ದೆ ಶನೇನೋ ಇದೆ ಎಂಬುದು. ` ಕೊನೆಯ 
ದಾಗಿ, ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಒಂದು ಪೂರ್ಮೋದ್ದೇಶನಿರುವ ಪ ಪಕ್ಸಕ್ಸೆ, ಅದು ಎಷ್ಟುವಟ್ಟಿಗೆ 
ಇದೆಯೋ ಅಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿ ಗೆ, ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅನ್ವಯವಾ ಗುತ್ತಜಿಯೇ ಹೊರತು. ಜಾತಿಗಲ್ಲ. 
ಆದರ ಉದ್ದೇಶ, “ತೆ ನನ್ಪನನ್ನಾದರೂ ಉಂಟುಮಾಡಿ, ಜಾತಿಯನ್ನು ಉನ್ನತ 
ಗೊಳಿಸಬೇಕು ಆಥವಾ ಉತ್ತ ಗೊಳ ಸಬೇಕು ಎಂದಲ್ಲ. ವ್ಯ ಕೈಗೆ ಲೌಕಿಕ ಅನು ಭನ 
ವನ್ನು (ಭೋಗ) ಒದಗಿಸಿ ಕೊಡುವುದು ಅಥವಾ ಅವನನ್ನು ಸಾವೆ ಬಂಧನಗಳಿಂದ ' 
ಬಿಡುಗಡೆ ಮಾಡುವುದು (ಅಪವರ್ಗ) ಅದರ ಉದ್ದೇಶ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ 
ಅಡಗಿರುವ ಈ ಎರಡು ವಿಧದ ಉದ್ದೇಶದ ಅರ್ಥ ಬಹುಶಃ ನಿಕ ಎಂಬ:ದೆನ್ನು 
ಮುಂದಿ ವಿವರಿಸುತ್ತೇವೆ. 


೧೧ 


ಪುರ:ಷರು ಎಂಬ ತತ್ವ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಒಳಸಡುವಂಥದಲ್ಲ. ಅದನ್ನು : ಬಿಟ್ಟಿರೆ, 


ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ೩೦೩ 


ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತಕ್ಕೆ ತಿಳಿದಿರುನ ಇಪ್ಪತ್ತುನಾಲ್ಪು ತತ್ವಗಳ ವಿಕಾಸದ ಕ್ರಮ ಎಂಥದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಮುಂದಿನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಿಂದ ಚಾ ಬ 


| | | 


ಸ್ಸ 539 ಜ್ಞಾನೇಂ 10-14 ಕರ್ಮೆಂದ್ರಿಯ 15-19 ತನ್ಮಾಶ್ರಗಳು 
ದ್ರಿಯಗಳು ೫ ಗಟ್ಟು | 

. 20-24 ಭೂತಗಳು 

ಈ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಯ ಮತ್ತು ಇಲ್ಲಿನ ಬೇರೆಬೇರೆ ನದಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ಅರ್ಥವು 


ನಾವು ಮುಂಜಿ ASS ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಅದರ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. 

(1) ಪಂಚತನ್ಮಾಶ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಪಂಚಭೂತ ಗೆ ಮುಂತಾದ ಭೌತಿಕ ಅಂಶ 
ಗಳೆ ಜೊತೆಗೆ ಈ ವಿಕಾಸ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಮೊದಲಾದ ಕೆಲವು ಮಾನಸಿಕವಾದ 
ಅಂಶಗಳೂ ಸೇರಿವೆ. ಅಜೇತನ ಎಂದು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿರುವ ಪ್ರಕೃ ತಿಯು ಅವು 
ಗಳ ಮೂಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಪೂರ್ವಾಪರನಿರೋಧದಂತೆ ಸ ಈ ಆದರೆ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವಿರೋಧನೆ Sy ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮನಸ್ಸು ಾೂದಲಾದ ತತ್ವಗಳು 
ಸ್ವಯಂ ಮಾನಸಿಕವಾದುವ ಈ ಸಿದಾ ಿಂತವು ಒಪ್ಪಿ EER ಏಕ್ಸಕ ಚೇತನ 
ತತ್ತ ವಾದ ಪುರ:ಷನ ಪ್ರಭಾವ ಸ್‌ ಅವುಗಳಿಗೆ ಆ ok ಒದಗುವುದು. ಈ ವಿಷಯ 
ದಲಿ ಸಾಂಖ್ಯ- ಯೋಗದ ನಿಲುವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಂದು ನಿದೆರ್ಶನೆದಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸ 
ಜನದ ಒಂದು ಕನ್ನ ಡಿಯು ನಮ್ಮ ಮುಖಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸಬಲ್ಲುದು, 
ಅದನ್ನು ನೇತು ಜ್‌ ಸಸಿಯ. ಹಾಗೆ ಮಾಡಲಾರದು. ಆದರೂ ಅವೆರಡೂ 
ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳೇ. ಇದರಂತೆಯೇ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎರಡು ವರ್ಗದ ವಸ್ತುಗಳೂ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬ ಒಂದೇ ಮೂಲದಿಂದ ಬಂದಿದ್ದರೂ ಪುರುಷನ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬೇರೆ 
ಬೇರೆಯಾಗಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತ ಒಂದು ವರ್ಗವು. ಪುರುಷನ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ತತ್ಪ್ಪಣವೇ 
ಒಳಗಾದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ವವ ಹಾಗೆ ಒಳಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವುಗಳ 
' ನಡುವಣ ವ್ಯತಾ ಸು ಪ್ರಮಾಣಭೇದನೇ ಹೊರತು ಸ್ವರೂಪಭೇದನಲ್ಲ. ವಸ್ತುತಃ 


೩೦೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಈ "ಮಾನಸಿಕ' ಅಂಶಗಳನ್ನು ನರಮಂಡಲ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ ಯೆ ಭೌತಿಕಮುಖಕ್ಕೆ 
ಹೋಲಿಸಲಾಗಿದೆ. 

(1) ಪ ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ತ್ರಿಗುಣಗಳು, ನಿರಂತರವಾಗಿ ಚಟುವಟಿಕೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದ ರೂ, 
ಪ್ರಳಯ ಸ್ಥಿ ಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಚಲವಾ ದ ಅವ ನಯಕ ಲಿರುತ್ತವೆ. ಒಂದು ವಿಕಾಸಾ- 
ವಧಿಯ ಪಾ; ರಂಭದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಈ ಅವಸ್ಥೆಯು ಅಂತ್ಯ ಗೊಂಡು, ಸತ್ರ ವು ' ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗುವ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಯು ಉಂಬಾಗುತ್ತದೆ. ಸ ಮಿಶ್ರಸ್ತ್ರ ರೂಪದ ವಿಕಾಸದ. 
ಪ್ರಾರಂಭನನ್ನು ಅದು "ಸೂಚಿಸುತ್ತ ಜಿ. ಇದನ್ನು "ಮಹುತ್‌' ಅಥವಾ ಬುದ್ದಿ ಎಂದು 
ಕರೆದಿದ್ದಾ ಕ. ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ, ಪ್ರ ರಾ ಸು ಪ್ರಜೋದನೆಯು 
ಉಂಟಾಗುವುದು ಭಗವಂತನಿಂದ. ಅಥವಾ ಈಶ್ವರಸಿಂದ.3 ಅಂಥ ಒಬ್ಬ ಪರಮ- 
ಪುರುಷನನ್ನು ಒಪ್ಪದಿರುವ ಸಾಂಖ್ಯದೆ ಪ್ರಕಾರ, & ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಪಫ್‌ ಪುರುಷ- 
ತತ್ವದೆ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯ "ಮಾತ್ರ. 3 ತಾನೇ ನಿಪ್ಟಿ)ಿಯವಾಗಿದ್ದರೂ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೇಲೆ ಅದು : 
ಪ್ರಭ ಬಿ ಸ ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ ಎಂದರೆ, ಕಬಿ ಣವನ್ನು ಸಹಗ ಅಯಸ್ಕಾಂತದ 
ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿ ದ್ಹಾರೆ. ಕ ಅಂಶನನ್ನು ಸಮರ್ಪಕತೆನ್ನು. ವಂತಿಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯ 
ದಾಗಿ, 8 ಪ್ರಕ್ಸ EE: ಪುರುಷನೂ ಶಾಕ ತ ಮತ್ತು ನರ್ನವ್ಯಾಪಿ. `ಫ ನ್ರಕೃ ತಿಯ 
ತ ನಿರ್ಧರಿಸುವ ಚ್ಯಾ ಮ್ಯೆ ಮಧ್ಯೆ ಅದರ ಗತಿಯನ್ನು ಪ್ರಳಯವು 
ತಡೆಯುತ್ತಿದ್ದರೂ, ಸದಾ ಸಫಲವಾಗುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ವಿಕಾಸ ಸ ಗತಿಯಲ್ಲಿ 
ವಿಚೆ ಸ್ರ ತೆಯ: ಂಟಾಗುವುದಕ್ಕೆ ee ಜೀವಿಗಳ ಪ್ರಾಚೀನಕರ್ಮ ಎಂದು ವಿವರಿಸು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯ ನಿಲ್ಲ. ಎಕೆಂದರೆ, ಪುರುಷನಿಗೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪಾಪಪುಣ್ಯಗಳ ಸೋಂಕೇ 
RE ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಅದರ ಫಲಗಳು ಬುದ್ದಿ ಯ ಲಕ ಕ್ಸಣಗಳೆಂದೂ, 
ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಕೃ ತಿಯಲ್ಲೇ ಅಂತರ್ಗತವಾದುವೆಂದೂ ಹೇಳಿಜೇಕಾಗುತ್ತ ಡೆ. 4 ಅಲ್ಲದೆ 
ಪುರುಷ ಸಾನ್ವಿ ಥು ಎಂದರೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತ ದೆ. 
ಅನೇಕ ಪುರು ಮ ಓವಿ ಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ, ಹಾಗೆ ಸಾನ್ದಿಧೆ ವನ್ನು ನೀಡುತ 
ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನೇ ಸ್ಸ“ ಪುರುಷರೇ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾ ವುದು ವಿಜಾ ನಾನ 
ಭಿಕ್ಷು ಹೇಳುವಂತೆ" ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಲ್ಪದಲ್ಲೂ ಒಬ್ಬ ಪು 

ಪ್ರಭಾವವಿರುತ್ತದೆ RE ಕಲ್ಪಿಸಿಕೂಳ್ಳು ವುದರಿಂದ, ವಸ್ತುತಃ ನಾಸ್ತಿಕ ನಿಲುನನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು ಯೋಗದ ಪಳ್ಳ; ವನ್ನೇ ವಹಿಸಿದಂತೆ ಮ ಜಿ. 


ರ್ರಾಣಕಾರಾರರಾ್‌ 


JERE: ೬1.0. 190. 

2ಯೋಗ ಸೂತ್ತದ ಮೇಲೆ ಭೋಜವೃತ್ತಿ ನೋಡಿ. 24. 
8:90. ಪ್ರ. ಭಾ. : 96. 

ನಾಂ. ಪ್ರ. i. 16. 

ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಭಾ. 1. 96, 


ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ೩೦೫ 


(111) ಈಗ ನಿಕಾಸದ ಕೊನೆಯ ಗುಂಪಾದ ಭೂತಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳೋಣ. 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ವಿಶ್ವ ದ ಉತ್ಪಾದಿತ ಭಾ ಕ್ಕೆ, ಕಾರಣವಾದ ಅಂತಿಮ 
ಸತ್ಯಗಳು ಈ ಭೂತಗಳೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆಸಪಿದ್ದು ಕೊಂಡರೆ, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗವು ಏಕ 
ತತ್ವವೊಂದು ದೊರಕುವವರೆಗೂ ತನ್ನ "ಂಶೀಲನನನ್ನು ಆ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕ್ರಿಂತ ಇನ್ನೂ 
ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಈ ಭೂತಗಳು ಬಂದದ್ದು ಹೇಗೆ ? ಅವುಗಳ ಲಕ್ಷಣಗಳೇನು ? 
ಅವುಗಳೆ ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಕಾರಣಗಳು ಪಂಚತನ್ಮಾತ್ರಗಳು. ಪಂಚಭೂತಗಳೆ ವಿಶಿಷ್ಟ 
ಲಕ ಕಣಗಳಿಂದ ಅವುಗಳಿಗೆ - ಶಬ ರ ತನ್ನಾತ್ರ ತ್ರ ಸ ಸ್ಪರ್ಶತನ್ಮೂ ತ್ರ ಮುಂತಾದ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು 
ಕೊಬ್ಬಿ ದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟು ವಸೂ , ಲಭೂತಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚಿ ಸೈನ ಪ್ರ ಪ ಸ್ರತ್ತೆ ಕತೆಯನ್ನು. 
ತೋರಿಸುತ್ತ ವೆ. ಅವು ಹುಟ್ಟು 3 ರೀತಿ "ಹೀಗೆ : ಶಬ್ದವ ನನ್ನು. ವ್ಯ kA KER ಉಳ್ಳ 
ಆಕಾಶವು ಶಬ ನಿ ತನ್ಮಾ ತ್ರ ದಿಂದ ಹುಟ್ಟುತ ತ್ರೆ. ಶಬ್ದ ತನಾ ಸತ್ರವೂ ಸ ಸ ಸರ್ಶತನ್ಮಾತ್ರ ತ್ರವೂ ಸೇರ 
ವಾಯುವು ಹುಟ್ಟು ತ್ರ ದೆ; ಆದ್ದ ನವಿ ಅದಕ್ಕೆ ಶಬ್ದ ಮತ್ತು ಸ್ಪ ತ್ತಿ ಎರಡರ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ 
ಇರುತ್ತವೆ. ಇವೆರಡೂ ಮತ್ತು ರೂಪ ಸ ತ್ರವೂ ಸೇರಿ ಅಗ್ನಿಯು ಹೆಟ್ಟುತ್ತದೆ ; 
ಅದಕ್ಕ ಶಬ್ದ, ಸ್ಪರ್ಶ, ವರ್ಣ ಈ ಮೂರು ಗುಣಗಳೂ ಇರುತ್ತವೆ. ಈ SR ಬಾರೊ 
ಮತ್ತು ರಸತನ್ನಾ ತ ತ್ರವೂ ಸೇರಿ ಜಲವು ಉತ ತ ನ್ಹೆವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಶಬ್ದ ಸ್ಪರ್ಶ 
ವರ್ಣ ರುಚಿ ಈ ನಾಲ್ತು ಗುಣಗಳುಂಟು.' ಕೊನೆಯದಾದ ಪೃಥ್ವಿಯು ಎಲ್ಲ ಐದು . 
ತನ್ಮಾತ್ರಗಳೂ ಸೇರಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದೆ ಶಬ್ದ, ಸ್ಪರ್ಶ ವರ್ಣ, ರುಚಿ ಮತ್ತು 
ಸಭ ಐದು ಗುಣಗಳೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಉಂಟು. ಆಕಾಶದಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ 
ಭೂತಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಮೂರ್ತವಾಗುತ್ತ ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭೂತವೂ 
ಬಹುರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದು ಸಂ ಮಾಣುಗಳೆಂಬ . ಪರಿಮಿತವಾದ ಹಾಗೂ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾದ 
ಕಣಗಳಿಂದ. ಕೂಡಿದೆ. ಪರಮಾಣು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇಲಿ ಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ" ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ 
ಅರ್ಥವನ್ನೇ ಕೊಟ್ಟಿ ಲ್ಲ. ನಮಗೆ Ae ಭೌತನಿಶ್ವ ವೆಲ್ಲ ಈ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದರೇ 
ಉತ್ಪನ್ನ ವಾಗಿರುವುದು. | 

(iv) ಈ ವ್ಯ ವಸ್ದೆ ಯು ಸೂಚಿಸುತಿ ತ್ತಿರುವುದು ಪ್ರಾಥಮಿಕ ನಿಕಾಸ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸ 
. ಬಹುದಾದ WE, ನಿಶಾಸವನ್ನು ಮಾತ್ರ. ವಿಕಾಸವು ಅಲ್ಲಿಯೇ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು 
ಇನ್ನೂ ಮುಂದಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. dd ೈಥ್ರಿಯು ಮರವಾಗುವುದರಲ್ಲೂ ಕಂಒಳಿ 
ಹುಳುನ ಚಿಟ್ಟಿ ಯಾಗಿ FE ಹಡುವುದೂ ಅದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ನಮಗೆ 


1ಯೋ. ಸೂ. ಭಾ. |. 40, 45 ; 11| 44, 52 
3ನ್ಮಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿನಂತೆ ಯಾಂತಿ ಶಿಕ ಮತ್ತು ಜೈವಿಕ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ ನಡುವೆ ಯಾವ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾಸವನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಮಾಡಿಲ್ಲ. ನೋಡಿ ; ಪು. 261 


೩೦೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪರಿಚಯವಿರುವುದು ಈ ಎರಡನೆಯ ವಿಕಾಸವೇ. ಮತ್ತು ಯಾವುದೇ ಒಂದು ವಿಕಾಸದ 
ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ವಿಕಾಸವೂ ಇದೇ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ವಿಕಾಸಗೊಂಡಿರುವ 
ಒಂದು ವಸು ಬ್ರವು ಒಡೆದಾಗ ಅದು ಸ್ಫೂ  ಲಭೂತಗಳೆ ರೂಪಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುತ್ತದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ. 
ವಿಕಾಸದ ಅನಧಿಯೇ ಅಂತ್ಯ ಸೊಂಡಲ್ಲದೆ ಈ ಪ್ರಳೆಯ ಕ್ರಿ ಕಜೆ: ಯು ಇನ್ನೂ ಮುಂದಕ್ಕೆ 
ವಿಸ್ತರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ತತ್ವಗಳಾಗಿ ವಿಭಜನಗೊಳ್ಳು ವುದೇ ೩ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ಸ್ನ 
ಎಂದು ಹೇಳಿಲಾಗಿದೆ(ತತ್ಪಾಂತರ ಪರಿಣಾಮ). ಆದರೆ ಈ " ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯಿದರೆ ಏನು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿಲ್ಲ. ಬದಲಾವಣೆಯಲ್ಲಿ ವಿನಿಧ ಮಟ್ಟಿ ಗಳು ಅಥವಾ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳು" ಬಟು ಎಂಬುದನ್ನು. ಇದರಿಂದ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಂತೆಯೇ ಆಯಿತು 
ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಮಾತು. ಲ್‌ 

ಈ ಸಹಾಯದಿಂದ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಅನುಮಾನಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಈ 
ಸಿದ್ದಾಂತವು ಆಧಾರಸೂತ್ರಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವ ಎರಡು ತತ್ವಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿ 
ಸಿದೆ, ಆ ನಿಗಮನ ಕ್ರಿಯೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಸೂಚಿಸಿದ್ದೇವೆ. 
ಅದನ್ನು ಸತ್ತ್‌-ಕಾರ್ಯ-ವಾ ಇದೆ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ. ಹೊಸದಾದ 
ಹ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರಲಾರದು. ನ್ಯಾಯ-ನೈೈ ಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದೆ ಅಸರ್ತ-ಕಾರ್ಯ- 
ವಾದಕ್ಕೆ ಇದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿರುದ್ಧ ವಾದದ್ದು. ಈಗ ಎಏನೇನಿದೆಯೋ ಅದೆಲ್ಲ 
ಸಂಪೂಣವಾಗಿ ಮೊದಲಿಂದಲೂ ಇದ್ದದ್ದೇ. ಆದರೆ ಇರುವ ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ 
ಅವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ರೂಪಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ 
ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಮಡಕೆಯು ಯಾವಾಗಲೂ 
ಇರುವಂಥದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಶಾಶ್ಚತ. ಆದರೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅಥವಾ 
ಅವ್ಯಕ್ತ ಸ್ಥಿ ಸಿತಿಯಲ್ಲಿರು ವಾಗ ಅದು ps ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳೆ 
ಬಹುದಾದ, ಒಂದು ವಸ್ತುವು ನಮ್ಮ ಪಾಲಿಗೆ ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು, ಆದರೂ ತನ್ನ "ಪಾಲಿಗೆ 
ಅದು ಸದಾ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ.3 ಅದರೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಕ್ಷಣಮಾತ್ರದ್ದ ( ಆದರೂ ಅದು 
ಸದಾ ಉಳಿದೇ ಇರುವಂಥದು. ಅಸ್ತಿತ್ವವೆಂಜೊಡನೆ ಉಳಿದಿರುವಿಕೆಯು ಅನಿವಾರ್ಯ 
ವಾಗಿಯೇ ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯು ಅನ್ವಯ 
ವಾಗುವುದು ಹೀಗೆ : ಈಗ ವ್ಯಕ್ತ ವಾಗಿರುವ ವಿಶ್ವವು ಹಿಂದೊಮ್ಮೆ ಅವ್ಯ ಕ್ಷವಾಗಿದ್ದಿ ರಬೇಕು. 
ಆ ಅವ್ಯ ಕ್ರಸ್ಥಿತಿಯೇ ಪ್ರಕೃತಿ. ಪ್ರ ಪ್ರಧಾನ (ಮೊದಲು ಇಟ್ಟಿದ್ದು ಟು ು ಮೊದಲು ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಂಡದ್ದು) I ಅಸ್ಸರಾರ್ಥ ಇದೇಯೆ 3 ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬುದರ ಸ್ಥಾ ನದಲ್ಲಿ 


ed 


ಸಾಂ. ತ. ಕೌ. ಶ್ಲೋ. 3 
ಹೋಲಿಸಿ ಯೋ. ಸೂ. 111, 13 
ತಿಸಾಂ. ಪ್ರ. ಭಾ. ;. 125 


ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ; A ೩೦೭ 


'ಒಂದು ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ದೇಶ ಅಥನಾ ಕಾಲಗಳನ 


ಪ್ರಧಾನ ಎಂಬ ಪದನನ್ನೂ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. ಎರಡನೆಯ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ 


ಯೇನೆಂದರೆ, ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು ಸದಾ ಆಸೀಮಿತವಾದದ್ದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು. 
ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು ತನ್ನನ್ನು ತಾನೇ ಅತಿಕ್ರಮಿಸುತ್ತದೆ ಎನ್ನುವ ಹೆಗೆಲನ (Hegel) 
ಸೂತ್ರವಾಕ್ಯವನ್ನು ಇದು ನೆನನಿಗೆ ತರುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿಯ ಸೀಮಿತತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು 
ಸ್ತಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ 
ಅಸ್ತಿತ್ವ ಎಂದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ. ಅರ್ಥಮಾಡಿ 
ಕೊಂಡಂತೆ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕಾಲದೇಶಗಳು ಪರಿಮಿತಗೊಳಿಸಿನೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಸೀಮಿತ ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥ "ಸ್ವಯಂ-ಧಾರಕವಲ್ಲದ್ದು' ಅಥವಾ ಇದನ್ನೇ 
ಬೇಕಿ ರೀತಿಯಾಗಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, "ಅವ್ಯಾನಿ' ಎಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಲಾಗಿದೆ." ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ, ಆಕಾಶವು ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ವಿಕಾಸ. 
ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ತನ್ನಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಅದು ಧರಿಸಿದರೂ ತಾನೇ 


ಅದು ತನ್ನ ಕಾರಣವಾದ ಶಬ್ದ ತನ್ಮಾತ್ರದಿಂದ ಧೆರಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಮತ್ತೆ ಈ ತನ್ಮಾತ್ರನ್ರ 


ತಾನು ಯಾವುದರಿಂದ ಧರಿಸಲ್ಪಬ್ಟಿದೆಯೋ ಅಂಥ ಇನ್ನೂ ಮೂಲಭೂತವಾದೆ ಬೇರೊಂದು 


ಭೂತವನ್ನು ಹೊರಗೆಡಹುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಯೇ ಸರ್ವವ್ಯಾನಿಯೂ ಸ್ಪಧಾರಕವೂ ಆದ 


ಇ 


ಒಂದು ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಾವು ಮುಟ್ಟುವವರೆಗೂ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತೇವೆ. 
ಆ ಅಸ್ತಿತ್ವವೇ ಪ್ರಕೃತಿ. ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲೇ, ಆಥನಾ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಪ್ರಕೃತಿಯೇ 
ಎನ್ನಬಹುದಾದ ತ್ರಿಗುಣಗಳೆಲ್ಲಿ, ಪರಸ್ಪರ ವರ್ಜನ (6%0105108) ಇದೆ ಎಂದು ನಾವು 
ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವುದೊಂದೂ ಉಳಿದವುಗಳಿಂದ ಉಂಬಾದುದಲ್ಲ, 


ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸೀಮಿತ ಎಂಬುದಾಗಿ" ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವುಗಳಿಗೆ 


ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಅವು ಒಂದನ್ನೊಂದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿ 
ಸಿನೆ (ಅನ್ಯೋನ್ಯಾಶ್ರಯವ್ಯಕ್ತಿ)?. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ ಸ್ವಧಾರಕವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತೆತ್ವ. ಬೇಕಿ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯು ಕೇವಲ ಸಮುಚ್ಛ 
ಯದ ಎಕತೆಯಲ್ಲ, ಪೂರ್ಣದಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೆಕ್ಟೊ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಸ್ಥಾ ನವೂ ಕ್ರಿಯೆಯೂ 
ಇರುವ ಅಂಶಗಳೆ ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ಏಕತೆ. ಭೌತಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸು 


ಥ 
ವುದಕ್ಕೂ ಒಂದು ಪರಿಮಿತಿ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಇದು ಪ್ರಾಸಂಗಿ 


ಸಾಂ, ತ. ಕೌ, ಶ್ಲೋ. 15-16 


3,ಸಾಂ.ತ.ಕೌ.ಶ್ಲೋ.12; ಯೋ,ಸೂ.ಭಾ.11. 15. ತಾನು ವ್ಯಾಪಿಯೂ ಅಲ್ಲ, 


ಗುಣಗಳಿಂದ ವ್ಯಾಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟುದೂ ಅಲ್ಲ, ಆತ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ವಾದಾಸ್ಟದ. 


ಪ ಕೃತಿ ಪುರುಷ ಎರಡೂ... ಪರಿಮಿತಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳವು ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಅದು ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ, 


"ನೋಡಿ, ಭಾವತೀ ]] ;.1, 


೩೦೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕವಾದ ಮಾತು. ಏಕೆಂದರೆ ಇನ್ನೂ ಒಂದಕ್ಕೆ ಹೋದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ | 
ಯಾವುದೂ ನಮಗೆ ದೊರಕುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಸರಮಾವ್ಯಕ್ತಾ, "ಅಂತಿ 
ಮವಾದ ಅವ್ಯಕ್ತ', ಅಥವಾ ಯಾನ್ರದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ನಿರುಪಾಧಿಕವೂ ಅನಿವಾರ್ಯವೂ. 
ಆದದ್ದೋ ಅಂಥ ಪ್ರಥಮ ಕಾರಣ, ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ.! ಸಾಮಾನ್ಯ : ವಸ್ತುಗಳು ತಮ್ಮ 
ತಮ್ಮ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ಮತ್ತೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಓಿಯವಾಗುವುದನ್ನು. 
ನೋಡಿ ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ತರ್ಕಿಸಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. : ಮಡಕೆಯು 
ಮಣಿ ಕಿ ನಿಂದಾಗಿದೆ, ನಾಶಮಾಡಿದಾಗ ಅದು ಮತ್ತೆ ಮಣ್ಣ ಗುತ್ತದೆ. ಉದ್ಭವ ಹಾಗೂ 
ಲಯಕ್ಕೆ ಈ ರೀತಿ ಒಂದೇ ಆದ ಕೊನೆ ಇದೆ. ಈ ನಿದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅದು ಮಣ್ಣು. ಇದೇ 
ನಿಚಾರನಿಧಾ ನನ್ನು ಗೋಚರ  ಜಗತ್ತಿನಾಜೆಗೊ ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಮುಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ, ಅಸ ಅಥವಾ ಇದನ್ನೇ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಹೆ ಳುವುದಾದಕ್ಕೆ ಮೂಲ- 
ವಿಕಾಸನನ್ನು ಬಿನ ನಿಕಾಸಗಳ ಸ ಶ್ಯದಿಂದ ಸೋ ಅನುಭವ 
ದಲ್ಲಿ ಭಾರವಿ ಒಂದು ತತ್ವವನ್ನು ಅನುಭವಾತೀತವಾದು ದಕ್ಕೆ ವಿಸ ಸ್ತರಿಸಬಹ:ಬೆಂದೇ 
ಇಟ್ಟಿ ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಆದರೂ ನ ಭವದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಕಂಡು ಬರುವ ಭೂತಗಳಿಗೆ 
ಮಹತಿ", ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ತನ್ಮಾತ ತ್ರಗಳೇ OREN ಅಲ್ಲದೆ ಅವಷ್ಟೆ ೯ 
ಕಾರಣವೆಂದೂ, ಊಹಿಸಿಕೊಂಡು ಬಿಡುವುದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಥನೆಯೇನು ಎಂದು ಕೇಳಬಹುದು. 
ಮತ್ತು ಇದೂ ಅರ್ಥಪೂರ್ಣವಾದ ವಿಷಯ: ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆದೆ ಈ ಭಾಗಕ್ಕೆ "ಆಧಾರ ಅನು 
ಮಾನವ ಅದರ ಬದಲು ಸಾಂಖ್ಯ -ಯೋಗದ ಬ ರ್ಯರ ಮನ್ನ ರ ಶಬ್ದ 
ಮಾಣ (ಆಪ್ತಾಗಮು).. ನಂದರೆ ಅಧಿಕಾರವುಳ್ಳ ಮೂಲದಿಂದ ಬದ ಬೇರೆ ಯಾವ 
AN ಇಲ್ಲದ ಹೇಳಿಕೆ. ನನ್ನು ಅನು ಭವಸ್ಸೈ ಒಳಪಡುವ ಕೆಲವು ಭೂತ ತತ್ವ 
ಗಳಿಂದಲೋ' ತಥವಾ ಒಂದೇ ತತ್ವ ದಿದಲೋ ಈ ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತು ಕಾಸ 
ಎಂಬುದು ಸ್ವಭಾವವಾದದ ಒಂದು ಸಿದ್ದಾಂತ. (ಪು. 105). ಆದರೆ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ ಮಹತ್‌ 
ಮುಂತಾದ ನಡುವಣ ಹಂತಗಳಿವೆ ಎಂದು ಹೇಳ:ವುದು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದ ವೈಶಿಷ್ಟ 
ಇದರಿಂದ ಸಾಂಖ್ಯ ಯೋಗದ ಮೂಲ ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಇರಬೇಕೆಂದು ಸೂಟು 
ತ್ರದೆ. ಆ ಇ ಲವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸಲು ಇರುವ 
ಕಾರಣಗಳೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಕೊನೆಗೆ ನೋಡೋಣ. 
(2) ಪುರುಷ : ಪುರುಷ ಎಂಬುದು ಜೇತನ ಅಷ್ಟೆ. ಅದು ಅವಿಕಾರಿ, ಶಾಶ್ವತ 
ಮತ್ತು ಸರ್ವನ್ಮಾಪಿ. ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಪ್ರ ಕೃ ತಿಗೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಪ್ರರ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಷ್ಟ ಯವಾದದ್ದು. ಆದ್ದ ದ ಅದನ್ನು ಕರ್ತನಾಗದೆಯೇ ಭೋಕ್ತಾ 
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' ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗೆ ೩೦೯ 


ಆಗಿದೆ. ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಪ್ರಕೈತಿಯಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನನ್ನು ಕೂಡ ತರ್ಕೆದೆ 
` ನೆರವಿನಿಂದಲೇ ಸ್ದಾ ನಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ “ ಇಡೆದನೆ. ಅಂಥದೊಂದು ಅಧ್ಯಾತ್ತಿಕ ವಸ್ತು 
ಇದೆಯೆಂದು ಏಕೆ ಕಲಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿಕೊಡಲು ನಿದೆ ವಾದಗಳನ್ನು, 
ಮಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ.3 ಮೊದಲನೆ ಯದಾಗಿ ಭೌತ ಚಃ ಅಜೇತನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅ ಅದನ್ನು. 
 ಅನುಭನಿಸಲು ಒಂದು ಜೇತನತತ್ವವು ಅಗತ್ಯ. ಅಥನಾ ಜ್ಹೇಯವಸ್ತುಗಳು 
 ಜ್ಞಾತೃವೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾ ತೃಜ್ಞೀಯಗಳ 
ನಡುನೆ - ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಸಂಬಂಧವೊಂದನ್ನು  ಒನ್ಲಿ ಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ ಇಂಥ 
ವಾದವು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆದ ಮೂಲಭೂತವಾದ Hy ಶೈ ತವಾದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜಟಿಲವಾದ ಪ್ರಕೃ ತಿಯು ವೈಷೆ ಷಮ್ಯ ದೃಷ್ಟಿ ಬ್‌ ತನಗಿಂತ ಸರಳವಾದ ಬೇರೇನೋ 
ಆ. ಎಂಟ್‌ ಆತ bi ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಎರಡನೆಯ 
| ವಾದವೂ ಕೂಡ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಜೆ ತವಾ ಇದಕ್ಕೆ ಅಪ್ಪೆ ಮುಟ್ಟಿಗೆ ಅಸಂಗತವಾಗು 
ತಜಿ. ಅಲ್ಲದೆ ಪ್ರ ಕ್ಭ ತಿಯಲ್ಲಿ, ಅದರಲ್ಲೂ ಸಜೀವ ಜೇಹದಲ್ಲಿ, ಸ pi ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ ಯೂ3 
ಅದೇ ಆತ್ಮ ವಿಡೆಯೊಬ 'ತಿರ್ಮಾನಕ್ಸೇ ಒಬಯ್ಗುತ ತ್ರೆ. ಎಂದು ವಾ ಸೆ ದ್ರ 
ಹವೆ ವಸ್ಥೆ ಸ ವಾದ? ವನ್ನು ಬಳ ಗಳ ರೀತಿಯು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ಅಂಶ. 
ವ್ಯ ೫ ಯು ಸೂಚಿ: ಸುವನು ಒಬ್ಬ ವ್ಯ ವೆಸಾ ಿಪಕನನ್ನ ಲ್ಪ, ವ್ಯ ವಸಿ ಸಯ ಪ್ರ ಯೋಜನನನ್ನು 
ಸಜ ಭನಿಸುವವನನ್ನು ನಿಂದು ek ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉದ್ದೆ ಗಳನ್ನು, 
ಸಾಧಿಸುವ ಸಾಸ ಏರ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಸಾಧನಗಳಿರು ವುದರಿಂದ ಸಾಂಖ ವು ಬವ 
ಕರ್ತನಾದ ದೇವರೊಬ್ಬರಿದ್ದಾ ನೆಡು ಬದಲಿಗೆ ಯಾರ ಪ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ಆ ಸಾಧನ 
ಗಳಿನೆಯೋ ಅಂಥ ಆತ್ಮವೊಂದಿದೆ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಈ ನಿರ್ಣಯವು 
ಇನ್ನೊಂದು ನಿರ್ಣಯಕೆ ಸ ಸದ್ಭೃಶವಾಗಿಯೇ ಇದೆ ಎನ್ನ. ಹಚ . ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವುದೀ 
ಸಾಧನವನ್ನು ಯೋಜಿಸುವವನು ಯಾವನ ಅಗತ್ಯ ವನ್ನು ಅದು ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಅಂಥ 
ಒಬ ನನ್ನು ದೃ ಸ್ಟ್ರಿಯ ನಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಂಡಿರಲೇಬೇಕು. PE ಬಳೆಸುವವರೇ ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ 
'ಗಡಾರಗಳು” ತಯಾರಾಗುತ್ತಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಒಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಕೇಳಬಹುದು : 
ನಾಸ್ತಿಕಸಿದ್ದಾ ಂತವಾದದ್ದ ರಿಂದ : ಸಾಂಖ್ಯವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲು ನಿರಾಕರಿಸುವ 
ಭಗವಂತನೇ ಆ ನಿರ್ಮಾಪ ಕ ಬುದ್ಧಿ ಯೆಂದು ಸೊಚಿಸಿದಂತಾಗಲಿಲ್ಲನೆ ? ನ್ಯಾಯ-- 
ವೆ ಶೇಷಿಕಕ್ಕಿ ೦ತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದಲ್ಲಿರುವ ತುಂಬ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶ ಇದು. 
ನ್ಯಯ-ನೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ ಈ ಗೋಚರೆಜಗತ್ತು ಯಾನ ವಸ್ಮುನಿನಿಂದಾಗಿದಿಯೋ ಆ 
ವಸ್ತುನಿಗೆ ತನ್ನ ದೇ ಆದ ಸಹೆಜಶಕ್ತಿ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದರ ವಿವಿಧ ಅಂಶಗಳನ್ನು 
ಯಾವುದೋ es ವಸು ಸಿವೊಂದು-ಭಗನಂತನೋ ಅಥವಾ ಕರ್ಮವೋ ಅಥವಾ 
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೩೧೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎರಡೂ ಕೂಡಿಯೋ. ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಒಂದು ಜೈವಿಕ 
ವಸ್ತು. ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯಿರುವುದೆರಿಂದ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ “ತೆ ಯನ್ನು ಇಟ್ಟಂತಾಗಿದೆ. 
ಹಕ್ಕಿ ಸ್ಟ ನಿಕಾಸವಾಗಬಲ್ಲದು. ಇಂತಹ ಒಂದು ವಸ ಸ್ತುವಿಗೆ 'ತೊರಗಿನಿಂದೆ ಕ್ಫೈ ಯಾಡಿ 
ಸುವವನೊಬ. ನ ಆ ಗತ್ಯವೇನೂ ಇ ಇಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯದೆ ನಾಸ್ತಿ ಕಿಗೆ ಈ ಭಾವನೆಯೇ ಚತ 
ಅದ ರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರವಾದನಿಡೆ ಎಂದು ತೋರಿಸಿಕೊಡಲು ವಿಜ್ಞಾನ 
ಕುವ ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಗಳು ಇನ್ನು ನಿಷ್ಟೆ ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ.3. 
ದ ಇಲ್ಲಿಯ ಪ್ರಕ ತಿಯ ಇಲೆ ನೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈೆಶೇಷಿಕದ ಸ ಸಮಾಣುಗಳ ಕಲ್ಪನೆಗಿಂತ | 
ಬೇಕೆಯಾಗಿದ್ದ ರೂ ನತ ಗ ಸಗೊಳ್ಳ ವದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಸಜೇತನ ಪುರುಷ 
ನೊಬ್ಬ ತೆ ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ. ಇಸ್‌ ವಾದವು ಆಟಿ argument) ಇಲ್ಲಿ 
ಬಳಸಿತೊಳ್ಳು ತ್ತಿರುವುದು ಪ್ರ ಪ್ರಕೃತ ತ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲೇ ಅಡಗಿರುವ ಈ ಮ ಖೂಲಸಂಕಲ್ಪವಾದ 
ಜಟ ವನ್ನು. ಸ್ನ ಭಾವೆ ವಾದೆಸ್ಕೂ ಈ ಸಿದಾ ಫಂತಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾದ ಅಂಶಗಳು 
ಬೇಕಾ ದಸ್ಟಿದ್ದರೂ ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಈ ಸಿದಾ ಸ್ಥಾಂತವು ಬೇಕೆ ದಾರಿ ಹಿಡಿಯುವುದು ಇಲ್ಲೇ. . 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿನ "ಏಕೈಕ ಅಂತಿಮಸತ ವ ಜೀತನನೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು | 
ಹೇಳುತ್ತದೆಯೆಂದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ A ಪ್ರಕೃ ಕಿಯಂಕೆ ಅಂಶಗಳು ಕೂಡಿ 
ಆಗಿರುವ ಒಂದು ಏಕವಲ್ಲ. ಇದು ಅಥವಾ ಅದರಂತೆ ಇದು ರ ಅಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅದು ಪುನಃ ತನ್ನ ನ್ದು ಮಿಾಸಾರಿರುವ ಯಾವುದೇ ವಸು ಬ್ಲುವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಸಾರ 
ದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ನ ಮಾನವನ ಹಬಬ] ಅಥವಾ ಮುಕ್ತವಾಗಬೇಕು 
ಎಂಬ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ, ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದ. ಆತ್ಮಸರವಾದ ನಾಲೃ್ಯನೆಯ 
ಇದವು ಹುಟ್ಟ. ಯಾನುದು ಮುಕ್ತವಾಗಲು ಬಯಸುತ್ತಜೆಯೋ ಅದ್ಭು. 
ಯಾವುದರಿಂದ. ಅದು ಮುಕ್ತವಾಗಲು ಬಯಸುತ್ತಜಿಯೋ ಅದಕ್ಕಿಂತ, ಎಂದರೆ 
ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ್ರ ಬೇರೆಯಾಗಿರಲೇಬೇಕು. ಪುರುಷರು ಅನೇಕ ಎಂದೂ ಇಲ್ಲಿ 
ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿದೆ. ಆ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಿ ಅನೇಕ ವಾದಗಳನ್ನು 
ಮುಂಡೊಡ್‌' ದಾ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಾನನರ ನಿಭಿನ್ನ ರಾಗು ಮತ್ತು 
ಅವರ ಭೌತಿಕ, ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧಿಕ ಶಕ್ತಿ ಗಳಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು. ಆದರೆ 
ಇಂಥ ಒಂದು ವಾದವು ಅನುಭವವನ್ನು ಸಡೆಯುವ "ಅತ್ಮ ಗಳು ಅನೇಕ ಎಂಬುದನು 
ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, » ಆಪ್ಟೆ. ಈ ಪುರುಷರು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ ಪರಸ್ಪ ರ 
ಭಿನ ವಾಗಿರುವುದು) "ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವದು ಕಷ್ಟ. ನ್ಯಾಯ-ನೈ ಕೇಸಿ ; 
ದಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಆತ್ಮ ದಲ್ಲೂ ತನ್ನದೇ ಸ ವಿಶೇಷ (ಪು 255)ವು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ 
ಎಂಬ "ವಿವರಣೆಯಿದೆ. ಇಲ್ಲಾ ದಕ ಅಂಥ ನಿವರಣೆಯ ಭಾರದ ಇಲ್ಲ. 
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ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ | ೩ಗಿಗಿ 


ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬಂಧನೆನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿರುನ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ನ್ಯಾಯ-ವ್ಸೆ ಶೇಷಿಕದ ದೃಷ್ಟಿ ಯ ಪ್ರತಿಶೋಮವಾದದ್ದು. ಇಲಿ ಅದನ್ನು ಸರ್ತ್‌ಆಕಾರ್ಯ- 
ವಾದ ಎಂದು ವರ್ಜೆಸಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪ ಪ್ರಕಾರ, ಉತ್ಸನ್ನವು 
ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣದಲ್ಲಿ ಸುಪ್ತರೂಪದಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಇದ್ದೇ ಇದ. ಆದರೆ ಅಸತ್‌. 
| ಕಾತ್ಯ-ವಾದರೂತೆಯೇ ಸೆತ್‌-ಕಾಠ್ಯ-ವಾದವೂ ಕೇನಲ “ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣಕ್ಕೆ 
. ಮಾತ್ರ ಅನ್ವ ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಡಬೇಕು. ಈ ಸಿದಾ pk 
ಇನ್ನೂ ಎರಡು. ಬಗೆಯ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ-ನಿನಿತ್ತ ಕಾರಣ ಮತ್ತು 
ಖಾಲ ಕಾರಣ.  ಮೂಲಕಾರಣನು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಹೊರಗಿರುವ ಯಾವುಡೋ 
ಒಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅದಾವುದೆಂದರೆ, ಜೋಗ ಗ ಅಪವರ್ಗ. ಎರಡೂ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂಥವು. ಆದರೆ ಈ ಹೇಳಿಕೆಯು ವಿಕಾಸದ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಎರಡು ಊತಿಯದು 
ಎಂಬು ದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ 
ಅಪವರ್ಗ 'ನಿಂದಕಿ ಆತ್ಮನನ್ನು ಶಾಶ್ಚತವಾಗಿ ಅದರ ಸಹಜಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ತರುವುದು ಎಂದೇ. 
ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ "ಅತ್ಮ ದೆ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಪ್ರಕೃತಿಯು ವಿಕಾಸ 
ಗೊಳು ವುದು. ಟು ಆತ್ಮನು ಮುಕ. ವಾದ ಡಸ ಆ ಆತ್ಮ ದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುವುದೊ ನಿಂತುಬಿಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಗೆ. ಸಹಜವಾದದ್ದು 
ಪ್ರಳೆಯನೇ ಹೊರತು. ವಿಕಾಸವಲ್ಲ ಎಂಬ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವನ್ನೂ- -ಇದನ್ನು 
ನಾಗೇ ನಾವು ನೋಡಿದ್ದೆ (ವೆ ಇದರೊಂದಿಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, ಆಸೇ ಏಕೈಕ 
ಗುರಿ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದು ಗುರಿಯಾದ ಭೋಗವು ಅಸ-ನರ್ಗಕ್ಸಿಂತ 
ಮುಂಚಿನ ಅನಿನಾರ್ಯ ಗುರಿ. ಭೋಗ ಮತ್ತು ಅಪವರ್ಗಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸ್ಪತಂತ್ರವೂ; 
ಭಿನ್ನವೂ ಆಗಿವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ, ಅಂಧಪ್ರಕೈತಿಯು, ಸರ್ವಶಕ್ತ ವಾದದ್ದೇ 
ಆದರೂ, ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನು ಆಯ್ದು ಕೊಳ್ಳೆ ಬಲ್ಲುದು ಮತ್ತು ಯಾವುದನ್ನು 
ಯಾವ. ಪುರುಷನಿಗಾಗಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಮತ್ತು ಯಾವಾಗ ಕೊಡಬೇಕು. ಹೇಗೆ 
ನಿರ್ಣಯಿ:ಸಬಲ್ಲುದು ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸೆಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ, 
ಕರ್ಮ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ತಂದರೂ, ಈ ವಾದಕ್ಕೆ ಏನೂ ನೆರನಾಗುವುದಿಲ್ಲ.. ಏಕೆಂದರೆ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಕರ್ಮವು ಉಳಿಸುವ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ನಿಲ್ಲುವುದು ಆತ್ಮದಲ್ಲಲ್ಲ, ಬುದ್ದಿ ಯಲ್ಲಿ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವೂ ಪ್ರಕೃ ತಿಗೆ ನೇರಿದನೇ. ಇಂಥ ವಿವರಣೆಯು, ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪ ಸಕ್ಸ ತ್ರಿ 
ಕಲ ಬನೆಯಲ್ಲಿ ಪ TE ಆಪಾದನೆಯಿಂದ ಈ ಸಿದಾ ಂತವನ್ನು 
ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ರಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಅಚೇತನವಾಗಿದ್ದರೂ, ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ಶಕವಾದ 
ಆಯ್ಕೆಯನ್ನು ಒಳೆಗೊಂಡ 3 ಯಾಶಕ್ತಿ ಅದಕ್ಕುಂಟು ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದೇ ಇಲ್ಲಿ 
ಆಕ್ಷೇನಿಸುವ ಪೂರ್ವಾಪರ ನಿರೋಧ. ಕಾರಣಗಳಲ್ಲಿ ಮೂಲಕಾರಣವೇ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯ 
ವಾದದ್ದು. ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದೇ ಏಕೈಕ ಕಾರಣವೆನ್ನಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 


1ಹೋಲಿಸಿ ; ಸಾಂ. ಕಾ, ಶ್ಲೋ. 31, ಪುರುಷಾರ್ಥ ಏವ ಹೇತುಃ 


೩೧೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಕಿ 


ಇಲ್ಲದಿದ್ದ ರೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮುನ್ನಡೆಯೇ ಇರದು. ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದು, 
ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಿನಿಧ ಅಂಶಗಳು ಸೇರಿದ ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾದೆ 
ಒಂದು ಏಕತೆ ಅಥವಾ ಮೂಲಸಂಕಲ್ಪವುಳ್ಳಿ ಒಂದು ಪೂರ್ಣ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ' 
ಲಾಗಿಜಿಯೆಂಬುದನ್ನು ' ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಫಿನಿತ್ತಕಾರಣವು ಸ್ವಭಾವತಃ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ 
ವಾದದ್ದು ಎಂದು. ಸಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಅಡೆತಡೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲು ಉಪ 
ಯುಕ್ತವೇ ಹೊರತು ಉತ್ಪಾದನಾ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾದ ನೆರವನ್ನೂ. 
ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವ ಯಾವ ವಸ್ತುವು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದೋ ಅದೆಲ್ಲವೂ 
_ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣದಲ್ಲಿ ಮೊದಲೇ ಇದೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕ ಶಕ್ತಿ... ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ನಾಮರೂಪಗಳ ಸಾಧ ತೆ 
ಯನ್ನೂ ಅದು ತನ್ನಲ್ಲೆ ೇ ಪಡೆದಿದೆ. ಅದು ಏನು ಬೇಕಾದರೂ ಆಗಬಲ್ಲುದು, ಅದು 
ಯಾವ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಿ, ಆ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿರುವ ಅಡೆ 
ತಡೆಗಳನ್ನು. ನಿವಾರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರವೇ  ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣದ ಅಗತ್ಯವಿರುವುದು. 
ಇದಕ್ಕೊಂದು ದೃಷ್ಟಾಂತ ಕೊಡಬಹುದು. ಒಂದು ಜಲಾಶಯದ ಸೀರು ಎಲ್ಲ ಕಡೆ 
ಗಳಲ್ಲೂ ಒಂದೊಂದು ಬಿಂದುವಿನಿಂದಲೂ ಹೊರನುಗ್ಗ ಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸುತ್ತಿದ್ದರೂ, ಅದರ 
ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ತಡೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲಿ ನಿವಾರಿಸಲಾಗುವುಹೋ ಅಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಅದು 
ಹೊರಕ್ಕೆ ಹೆರಿಯುತ್ತದೆ. ಅದರಂತೆಯೇ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಮಾತು ಎಂದು: ಹೇಳೆ 
ಬಹೆದು.1 ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಕಾರ್ಯಕಾರಣವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಅನ್ವಯನಾಗು 
ವುದು ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಅದರ ರೂಪಾಂತರಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ. ಆತ್ಮವು, ವಸ್ತುತಃ, 
ಅದರ ಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕೂ ಒಳಪಡದೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವು ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಕಾರಣವೂ ಅಲ್ಲ, 
ಪರಿಣಾಮವೂ ಅಲ್ಲ. | | 
ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೂ ಯೋಗಕ್ಕೂ ಇರುವ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸೆ ಇದು : 
ಯೋಗವು ಬೀನರನ್ನು ನಂಬುತ್ತದೆ. ದೇವರನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಉದ್ದೇಶ ಕನಿಲನಿಗಿರಲಿಲ್ಲ, 
ದೇವರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಸ್ಥಾನಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದು ಸಾಧಿಸುವುದಷ್ಟೇ 
ಆನನ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿತ್ತು ಎಂದು ವಾದಮಾಡಲು ಪ್ರಾಚೀನ ಮತ್ತು ಆಧುನಿಕ ನಿದ್ವಾಂಸ 
ರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾ ರೌ. ಆದರೆ ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಪುರಾತನ (classical) 
ಸಾಂಖ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಇದು ನಿರೋಧೆನಾದದ್ದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಳೈ ಈಶ್ವರವಾದದ ಬಣ್ಣ 
ವನ್ನು ಕೊಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ್ನ ನಡೆದದ್ದು ಈ ಸಿದ್ದಾ ಂತದೆ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ತುಂಬ ತಡವಾಗಿ. 
ಸಾಂಖ್ಯವ್ಯವನ್ಗೆ ಯಲ್ಲೂ ಭಗನಂತನಿಗೆ ಸ್ಥಾನ ಕಲ್ಪಿಸಲು ವಿಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ಸುವು ಹಂಬಲಿಸು 


' ಯೋ. ಸೂ, 117. 3 
_ 3ನೋಡಿ: ಸಾಂ. ಪ್ರ, ಭಾ. 1. 92-8; V.2-12. 55. pp: 302-4. 
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ತ್ತಾನೆ... ಅನಂತರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬಂದ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಈ ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಸಿರುನ 
ಬೆಂಬಲ: ತೀರ ಅಲ್ಪ. ಈಶ್ವರ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ ದೇವರ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ಯೋಗಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡದ್ದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿದ್ದೆ ವೆ. 
ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೂ ಈಶ್ವರಕಲ್ಪನೆಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು ತೀರ ಸಡಿಲವಾದದ್ದು. 
ಪತಂಜಲಿಯ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಈಶ್ವರನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೂ 
ಕೃತಿಯ ಉಳಿದ ಭಾಗಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ ಈಶ್ವರನೂ 
ಕೂಡ ಇತರ ಪುರ ಸೆರಂತೆಯೇ ಒಬ್ಬ ಪುರುಷ ಅಷ್ಟೆ, ಆದರೆ ಅವನು ಪರಿಪೊರ್ಣ ಪುರುಷ. 
ಅವನು ಸರ್ವಜ್ಞ ಮತ್ತು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತದ ಈಶ್ವರನಂತಲ್ಲದೆ, ಪ್ರಕ 
ತಿಗೂ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪುರುಷರಿಗೂ ಹೊರಗಿನನನು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳ 
ಬಹುದಾದರೆ, ಆತ ಪರತತ್ವವಲ್ಲ. ಈ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಷಿಕದ ಭಗವಂತ 
ನಿಗೂ ಈ ಈಶ್ವರನಿಗೂ ಹೋಲಿಕೆಯುಂಟು (ಪು 264). ಪ್ರಮುಖ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವುದು 
ಜಗತ್ತನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವರು ವಹಿಸುವ ಪಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಚ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣ, ಯಾವ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ. ಈ ಜಗತ್ತು ಉಂಟಾಗಿದೆ ಎಂಬ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಇರುವ ದೃಷ್ಟಿಭೇದ. ತನ್ನ ಈಶ್ನ ಶ್ರರವಾದವನ್ನು ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸಲು 
' ಪತಂಜಲಿಯು ಮಂಡಿಸುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ಸಿಡಿ; ಜಾ ನ ನಿವೇಕ 
ಮೊದಲಾದುವುಗಳಲ್ಲಿ ತರ-ತಮ ಕ್ರಮವಿರುವುದು ನಮ್ಮ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬನ ವಿಷಯ, 
ಇಂಥ ತರ-ತಮ ಕ್ರಮದೆ ಪರಮಾವಧಿಯೆಂದರೆ ಅನಂತ ಜಾ ಸ್‌ು ರತ ವಿವೇಕಗಳೇ 
: ಎಂಬುದು. ಅನಂತ ಜಾ ನ, ಅನಂತ ನಿವೇಕಗಳುಳ್ಳೆ ವನೇ ದೇವರು. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು 
ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತ ಕೂಡ ಪುರುಷಮಾತ್ರನಾಗಿದ್ದು ಶುದ್ಧಬೇತನವೇ ಆಗಿ 
ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಶ್ರೇಷ್ಠಾತಿಶ್ರೇಷ್ಠತೆಗಳು ಅವನಲ್ಲಿ ಇರು 
ವುದು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ ? ಇಂಥದೊಂದು ಆಕ್ಷೇಪವನ್ನು. ನಿವಾರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ, ಅವನಿಗೆ 
ಒಂದು ಭೌತಿಕ ಉಪಾಧಿಯೊಡನೆ ವಾಸ್ತವವಾದ. ಸಂಪರ್ಕವಿರುವ ಒಂದು ಬಗೆಯ 
ವ್ಯಕ್ತಿ ತ್ರನಿದೆಯೇಂದೂ ಅದು ಸತ್ವ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಬಂಧಕವಲ್ಲನೆಂದೂ ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಮುಂದಿಡುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಮೂಲಪ್ರೇರಣೆ 
ಯನ್ನು ನೀಡುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ತನ್ನ ಭಕ್ತರ ಮೇಲೆ ಅವನಿಗಿರುವ ಕೃಸೆಯಿಂದ ಲೌಕಿಕ 
ee ಬಿಡುಗಡೆಹೊಂದಲು "'ಿವರಿಗನನು ರವಾಗಿ ಆದರೆ ಅವರಿಗೆ 
ಬಿಡುಗಡೆ ಸಾಧಿಸಲು ಇರುವ ಉಪಾಯ ಭಗವಂತನ ಸಹಾಯವೊಂಜೇ ಅಲ್ಲ. 
ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸವೂ ಇನ್ನೊ! ದು ಉಪಾಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಸದ್ಯ ದಲ್ಲೇ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
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೩೧೪ | ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಈ ಭಾಗವನ್ನು ಮುಗಿಸುವ ಮುನ್ನ ಈವರೆಗೂ ನಾವು ನಿಚಾರಮಾಡಿರುವೆ 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದ ಸೂತ ತ್ರಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟು TEE 

i: ಯಾವಯಾನುದು ಇದೆಯೋ ಅಜಿಲ್ಲ ಯಾವಾಗಲೂ ಇರುತ್ತದೆ; ಬ್‌ 
ಯಾವುದು ಇಲ್ಲವೋ ಅದಾವುದೂ ಎಂದೂ ಇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. 

11. ರೊಪಾಂತರ ಎಂಬುದು ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುವ ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತದೆ. | 

111. ಯಾವುದೇ ಕಾರ್ಯವೂ (ಸರಿಣಾಮವೂ) ಅದರ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವೂ 
ಸಾರತಃ ಒಂದೇ. 

iv. ಎಲ್ಲ ವೈವಿಧ )ಕ್ಯೊ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಮೂಲಗಳು ಮೂರು, "ಆದರೆ ಅವು 
ಸ್ಪತಂತ್ರ ಗಳಲ್ಲ, ವರ ರಾವಲಂಬಿಗಳು. 

vy. ನಿರಂತರ ಚಲನೆಯೇ ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣ. 
೪]. ಮನಸ್ಸೂ ಜಡನಸ್ತುನಿನಿಂದ ಬಂದದ್ದ ಲ್ಲ; ಜಡವಸ್ತುವೂ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ 
ಬಂದದ್ದಲ್ಲ. | 

]] | 

ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ಬೇರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಇಂಗ್ಲಿಷಿ 
ನಲ್ಲಿ “ಸೈಕಾಲಜಿ” (06)080108)) ಎಂದು ಕರೆಯುವ: ಪದನನ್ನು ಅದರ. ಶಬ್ದ. 
ನಿಸ್ಪತ್ಲಿಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಎಂದರೆ ಆತ್ಮನಿಜ್ಞಾ ನ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಇಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ | 
ಬೇಕು. ಆದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಅನುಭವದ ಜ್ಞಾತೃವಾದ ಆತ್ಮ ಯಾವುದು? 
ಪುರುಷ ಎಂಬುದಿದೆ ನಿಜ, ಆದರೆ ಅದು. ವಸ್ತುತಃ ಉಳಿದೆಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಹೊರತಾಗಿ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದು ಅನುಭನದ ಜ್ಞಾ ತೃವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅರಿನಿನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು . 
ಮುಖ್ಯಸಾಧನವಾಗಿರುವ ಮತ್ತೊಂದು. ಅಂಶವುಂಟು. ಇದೇ "ಮಹತ್‌ ಅಥವಾ: 
ಬುದ್ಧಿ .. ಆದೆಕೆ ಇದು ಕೂಡ ಜ್ಞಾತೃ ತ.ವಾಗಲು ಅಷ್ಟೇ ಅನರ್ಹವಾದದ್ದು » ಕಾರಣ 
ಬೇರಿ ಅಷ್ಟೆ. ಪ್ರ ಪ್ರಕೃ ತಿಯಿಂದ ಹುಟ ರುವುದರಿಂದ ಸು ಜಡವಸ್ತುವೇ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಭವವನ್ನು Sh ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುಜೊಂದೂ 
ಸ್ವಯಂಭೋಕ್ತ ವಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಎರಡೂ ಸೇರಿ ಭೋಕ್ತೃವಾಗು 
ತ್ರವೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗಾಗಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಬುದ್ಧಿ ಯೂ ಜೈತನ್ಯದ ಅಂಶವನ್ನು ಪುರುಷನೂ ಒದಗಿಸುತ್ತಾರೆ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. 
ಪ್ರರುಷನು ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಪ್ರಕಾಶ ತುರು ಇನೆ ಅಥವಾ ಬುದ್ದಿ ಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಬುದ್ಧಿ ಯು ಭೌತಿಕವಸ್ತುವಾಗಿದ್ದರೂ ಈ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವನ್ನು ER ಅಗತ್ಯ 
ವಾದಷ್ಟು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದದ್ದು. . ಹೀಗೆ ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗಿ ಅದು ಸಜೇತನ ಭೋಕ್ತೃ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ರೀತಿ ಬುದ್ಧಿ ಯೇ ಜೇತನದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಭೌತಿಕಮಾಧ ಕ್ರಮ ಎಂದು 
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ಹೇಳೆಬಹುದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬುದ್ದಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರು ಸೇರಿ ಆದ ಏಕತೆಯನ್ನು 
`ಅದು ಅತೀತ ಆತ ಶ್ಸೆಂತೆ ಬೇಕೆಯಾದದ್ದೆ ಂದು ವ್ಯ ಕೃಪಡಿಸಲು, ಲೌಕಿಕಾನುಭನದ ಆತ್ಮ ಸ 
ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಇಂತಹ er ಲೌಕಿಕ ಆತ್ಮದ ಎರಡು ಅಂಶಗಳೂ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಂಡು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ರವೆ-ಅಜೇತನವಾದ ಬುದ್ದಿ ಯು: 
ಸಜೇತನವೋ ಎಂಬಂತೆ, ನಿಷ್ಟ ವಂಯವಾದ ಪುರುಷನು ಸಕ್ರಿಯನೋ ಎಂಬಂತೆ 
ತೋರುತ್ತಾರೆ. ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನೀಡಲಾಗುವ ನಿದರ್ಶನ "ಕೆಂಪಗೆ 
ಕಾದ ಕಬ್ಬಿಣದೆ ಗುಂಡು'. ಅಲ್ಲಿ ನಿರಾಕಾರವಾದ ಅಗ್ನಿಯು ಗುಂಡಾಗಿಯೂ, ಶೀತಲ 
ವಾದ ಕಬ್ಬಿಣವು ಬಿಸಿಯಾಗಿಯೂ ತೋರುತ್ತವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾ ಸ 
ಇಂತಹ ಒಂದು ಮಿಶ್ರಿತ ಸ್ಥಿತಿ. ಅದರ ಎರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಪ 
ಶೀಲಿಸಿದಾಗೆ ಅಂತಹೆ ಸಿ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಬುದ್ಧಿ ಯ ಮನಕ ವೃ ತ್ತಿ ಎಂದೂ ಕ 
ಕಾಣುವ ಪುರುಷನ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾ ನ ಎಂದೂ ಹೆಸರ ಸ ಅಂಶಗಳೂ 
ಅನನ್ಯವೆದೇ Sd ವೃತ್ತಿಯನ್ನೂ ಕಲಪನ. ಜ್ಞಾ ನನೆಂದೇ 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ.3 
ನಿಕಾಸವನ್ನು ಸುರಿತ ಈ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ (ಮನಸ್ಸೂ ಸೇರಿದೆಂತೆ) ಹನ್ನೊ ೦ದು 
ಇಂದಿ ದ್ರಿಯಗಳನ್ನೂ » ಅಹಂಕಾರ ಹು ಗಳನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಅವು ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ವಿಶ್ವವು ವಿಕಾಸ ಗ್‌ ಅನುಕ್ರಮವಾದ ಹಂತಗಳನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಹದಿಮೂರು ಅಂಶಗಳಿಗೆ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖವೂ ಉಂಟು. ಪ್ರ ಕ್ಸ 3 
ದಲ್ಲಿ: ನಮಗೆ ಸಂಬಂಧ ಪಟ್ಟ ದ್ದು ಆ ಮುಖವೇ. ಈ ಮುಖದಲ್ಲಿ ಆಹೆದಿನೊರು ಜುಶಗಳು 
ಅನುಭವವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸೇರಿ, 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಪುರುಸಸಿಗೂ ಅನುಭನಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ದತ್ತವಾಗಿರುವ ಮಾನಸಿಕ ಸಾಧನವಾಗು 
ತ್ತವೆ. ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ವೈಯಕ್ತಿ ಠ ಎಂಬ ಈ ಎರಡು ಮುಖಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ 
ಖಚಿತವಾದ ಸಂಬಂಧನೇನು ಎಂಬುದೇ ನಮ್ಮ ಸದ್ಯ ದ ನಿನೇಚನೆಯ ವಿಷಯ. ಈ ಅಂಶ 
ಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ "ಸಜೇತನ' ಎಂದರೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಈಗಾಗಲೇ ನೀಡಿ 
ರುವ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೆನನಿಗೆ ತಂದುಕೊಂಡರೆ ಸದ ಶ್ಯ ಫ್‌ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಇತರ ' 
ಉತ ಶೈನ್ನ ಗಳಂತಲ್ಲದೆ, ಎಂದೆರೆ ಸೂಕ್ಷ ಬ ಅಥವಾ ಸ್ಥೂಲ ಭೂತಗಳಂತಲ್ಲದೆ, ಅದಕ್ಕೆ 
ಪುರುಷನಿಂದ ದೀಪ್ತವಾಗುವ ಸ ಭಾವವಿದೆ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವು ಸಜೇತನವಾದವು. 
ಜ್ಞಾತೃನಿಸ್ಠ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯನಿಷ್ಠ ಎಂದು ನಾವು ಕರೆಯಬಹುದಾದ ಎರಡು ಶ್ರೇಣಿಗಳ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಇದೇಯೆ. ಪುರುಷನ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಪ್ರಕೃತಿಯು 
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ತನ್ನನ್ನು ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರ ಪರಿಣಾಮ ಆ ಶ್ರೇಣಿಗಳು,: ಬೇಕಿ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾರೆ, ಮಾನಸಿಕ ಎಂದು ನಾವು ವರ್ಣಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಭೌತಿಕ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೆ ಯಾಂತ್ರಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳೇ. ಚೇತನದಿಂದ ದೀಪ್ರವಾದಾಗ 
ಮಾತ್ರವೇ ಅವು ಮಾನಸಿಕಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಾಳುತ್ತವೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಇಲ್ಲಿ 
ಅಹಂಕಾರದಿಂದ. ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು, ನ್ಯಾಯ-ವನೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವಂತೆ ಭೂತಗಳಿಂದಲ್ಲ (ಪು271) ಅವೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಮೂಲದಿಂದ ಉತ್ಸನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ, 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯವೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣು ವರ್ಣ 
ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ, ಕನಿ ಶಬ್ದ ನನ್ನು ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಒಂದೊಂದರಲ್ಲೂ 
ಇರುವ ಗುಣಗಳೆ ಜೋಡಣೆಯ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿರುವೆ ವೈತ್ಯಾಸ. 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಂತಲ್ಲದೆ, ಸೌತ್ರಾಂತಿಕೆದಂತೆ, ಒಂದು 
ವಸ್ತುವಿನ ಆಕಾರನೆಂಬ ಮಾನಸಿಕ ಲಕ್ಷಣದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ನಂಬುತ್ತದೆ. ಆಕಾರವು ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ವರ್ಗಾಯಿಸಲ್ಪಟ್ಟು ಅಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ . 
ಎಂದು ಊಹಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಹಾಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ವಸ್ತುವಿಗನುಣವಾದ ಪ್ರಜೋದನೆ 
ಯಾಂದು ಹೊರಗಿನಿಂದ ಬಂದಾಗ ಬುದ್ಧಿಯೇ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಆಕಾರವನ್ನು 
ಇಳುತ್ತದೆ..: ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಬುದ್ಧಿಯ ರೂಪಾಂತರವು, ಎಂದರೆ ವೃತ್ತಿಯು, 
ಜ್ಞಾನದ ಲಕ್ಷಣ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಎಲ್ಲ ರೂಪಗಳ ಲಕ್ಷಣವೂ ಹೌದು. ಅದು 
ಜೀತನದಿಂದೆ ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಪಡೆದಾಗ, ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅನುಭವವುಂಬಾಗುತ್ತ ದ 
ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಬಾಹ್ಯಜಗತಿ, ನ ನಡುನೆ ಮಾನಸಿಕಯಂತ್ರವೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟಾಗಿ ಮಾಧ್ಯಮ 
ವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ತನ್ಮೂಲಕ ಪುರುಷನಿಗೆ ಬದುಕಿನ ಅನುಭವಗಳನ್ನು (ಭೋಗ); 
ಅಥವಾ ಕಾಲವು ಪಕ್ಚೆವಾಗಿದ್ದರೆ, ವಿವೇಕದ ಮೂಲಕ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು (ಅಪವರ್ಗ) ಒದಗಿ, 
ಸುತ್ತದೆ. ಅರಿಯುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ವಿವರಗಳು ಹೀಗಿನೆ : ವಸ್ತುವು ಮೊದಲು; ಒಂದಲ್ಲ. 
ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯದ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಮುದ್ರೆಯನ್ನೊತ್ತುತ್ತದೆ. .ಆಗ ಹುಟ್ಟುವ ಜ್ಞಾನವು 
ತೀರ ಅಸ್ಪಷ್ಟವೂ ಸಾಮಾನ್ಯವೂ ಆದದ್ದು. ಅದು ವಸ್ತುವಿರುವುದರ ತಿಳಿನಳಿಕೆ,. ಅಷ್ಟೆ, 
(ಆಲೋಚನ ಮಾತ್ರ). ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಘಟ್ಟವನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, 
ತಿಳಿನಳಿಕೆಯೆ ಈ ಮೊದಲನೆಯ ಘಟ್ಟವು, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಂತೆ, ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ವಾದ ಮತ್ತು ನಿನೇಚನಾಪೂರ್ಣವಾದ ವಿಶೇಷವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮನಸ್ಸು 
ಅದೇನೆಂದು ವಿನರಿಸಿದಾಗಲೇ ಮುಂದೆ ಅದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು 


ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಪರಿಸರಕ್ಕೆ ನಾವು: ಹೊಂದಿಕೊಳುತ್ತೇವೆ ಎನ್ನುತ್ತೇವೆ, ಅದರ 
ಬದಲು, ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ಪ್ರಕಾರ, ನಾವು ಹೇಳಬೇಕಾದದ್ದು, ನಮ್ಮ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ 


ಪ್ರಕ ಓತಿಯು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ ಎಂದು, 


ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ೩೧೭ 


ಆಗ ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿರುನ 
ಭೂತಗಳಿಂದ ತೊಡಗಿ ಅನಂತರ ಅವುಗಳನ್ನು ಸಂಶ್ಲೇಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಇಲ್ಲಿ ತೊಡಗು 
ವುದು ವಿನರಗೊಂಡಿಲ್ಲದ ಒಂದು... ಪೂರ್ಣದಿಂದೆ. ಅನಂತರ ಆ ಪೂರ್ಣಕ್ಕೆ ಅದು 
ಒಂದು ಕ್ರಮವನ್ನು ತರುತ್ತದೆ ಜ್ಞೇಯದೆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಇದು 
ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿನರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಮತ್ತೆರಡು ಘಟ್ಟಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. 
ಮೊದಲನೆಯದು. ಅಹಂಕಾರವು ಅನುಭನನನ್ನು ತನ್ನ ದಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ವುದು. ಅಥವಾ 
ಪ್ರಕೃತಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಪುರುಷನಿಗೆ ಅದನ್ನು ಒದಗಿಸಿಕೊಡುವುದು. ಈ ಜ್ಞಾ ನ 
ದಿಂದ ಏನಾದರೂ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಬೇಕಾದರೆ, ಆಗ ' ಬುದ್ಧಿಯು ನಡುವೆ. ತಲೆಹಾಕಿ, 
ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಕರ್ಮೆಂದ್ರಿಯಕ್ಳೆ ನಿರ್ದೇಶನಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟು, ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕೆಲಸ 
ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಯಾವುದೋ 
ಕೆಲಸ ನಡೆಯುತ್ತದೆ, ಇಲ್ಲವೆ ನಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿ ಬುದ್ಧಿಯು 
ಜಾಗ್ರತಜೀವನದ ಸಂಳಲ್ಪಶಕ್ತಿಗೆ ಸರಿಸಮವಾಗಿದೆ. ಮನೋಯಂತ್ರದ ಕೊನೆಯ 
ಮೂರು ಅಂಶಗಳಿಗೆ ಅಂತಃಕರಣ ಎಂಬ ಒಂದೇ ಒಂದು ಪದವನ್ನು ನಾವು ಬಳಸುವ 
ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ; ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಪ್ರಜೋದನೆ ಉಂಬಾಗಿಬಿಟ್ಟರೆ, ಆ ಕೂಡಲೆ ಈ 
ಅಂತಃಕರಣದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಲ್ಲೊಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಆ ಪ್ರಚೋದನೆಗೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ತೋರಿಸಲು 
ನಿರತವಾಗುತ್ತದೆಯೆಂಬುದು ಮಗೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಜ್ಞಾ ನೇಂದ್ರಿಯಗಳು 
. ವರ್ತಿಸುವ ಕ್ರಮವು ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಿದ ವಿಕಾಸ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ 
ವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಸುಖ ದುಃಖ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಆಂತ- 
ರಂಗಿಕ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲೂ, ಕ್ರಿಯೆಯು ನಡೆಯುವ ವಿಧಾನವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮಾಧ್ಯಮದಿಂದ 
ಒದಗುವ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೆಂದರೆ, ಜ್ಞಾ ನೇಂ 
ದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಕಾರ ಬೇಕಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವು ಆಗ ಕಲಸ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಕಾಣವ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ವಿನರಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಹೋಗುವುದೇ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನೆ ಎಂಬದಾಗಿ ಹೇಳುವ ಮನೋವ್ಯಾಪಾರದ ಈ ವಿಶ್ಲೇಷಣವು ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕದ ವಿಶ್ಲೇಷಣಕ್ಕಿಂತ ಉತ್ತಮವಾಗಿದೆ. ಆದರೂ ಬುದ್ದಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರಲ್ಲಿ 
ಪರಸ್ಪರಕ್ರಿಯೆ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಹೇಳುವುದರಿಂದ, ಶುದ್ಧಾಂಗವಾಗಿ 
ಭೌತಿಕವೊ ದೈಹಿಕವೋ ಆದ ಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಅನುಭವವು. ಏಕಾಏಕಿ ಹೇಗೆ ಹೊಮ್ಮು 
ತ್ರಿ ಎಂಬದನ್ನು ಆರ್ಥನರಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಇಲ್ಲೂ ಇರುವ ಒಂದು ಕಷ್ಟ. ' 


1ಸಾಂ.ಕಾ. ಶ್ಲೋ 27, 28, ಮತ್ತು 30. ಸಾ.ತ.ಕೌ.ಯನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳ 23 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಿಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ಷು ಸ್ಪಲ್ಪಮಟ್ಟಿ ೈಗೆ ಮಾರ್ಪಡಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ನೋಡಿ ಸಾಂ.ಪ್ರ ಭಾ, 11. 32. 


೩೧೮ | ಇರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು | 


ಜ್ವಲಿಸುವ ಕಬ್ಬಿಣದ ಗುಂಡಿನ ನಿದರ್ಶನ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಕಬ್ಬಿಣದೆ 
ಗುಂಡಿಗೂ ಬೆಂಕಿಗೂ ನಿಜವಾದ ಸಂಬಂಧ ನಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರಿಗೆ 
ಹಾಗಿಲ್ಲ. | 
ದ್ರಿ ವಿಧ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿರುವ ಭೂತಗಳೆನ್ನು ಳಿದು ಮಹತ್‌ ಮೊದಲಾದ ತತ ಕೈಗಳನ್ನು 
ಘ್‌ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ದ್ವಿವಿಧಾರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಗೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 'ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಈಗೆ ತಾಜ್‌ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅನುಭನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವುಗಳ ಅರ್ಥ ಫಿ 
ವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಕ ವಲ್ಲ... ಈಗ ತಾನೆ! “ಫರೂಪಿಸಿದಂಥ ಜ್ಞಾನ 
ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೇ ಅದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸುತ್ತ ದೆ. ಆದರೆ ನಿಶ್ಚದ ದೃ ಪ್ಟಿಯಿಂದ ' ಅವುಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ಇದೇ ಮಾತು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲಜೆ, ಈ ಸಿದ್ದಾ ಘಾ ಆಧಾರಪ ನ್ರತಿಜ್ಞೆ ಗಳಿಂದ 
ನಾವು ಈಗ ವಿನೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಮೂಲತತ್ವ ಗಳಿಗೆ, ಮನಸ್ಸಿ ಗೆ ಸ! ಪದಗಳನ್ನು 
ಎಕ ಬಳಸಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದೇ ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾದ 
ಅಂಶವನು ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಗ ದಾರಿ ಒಂದೇ. ಅದನ, ವಶ್ವಪ್ರರು ರು ಚ 
ಇದ್ದಾನೆ, ಸ ಕ್ರಿಯೆಯೆಲ್ಲ ಅವನ ಭಾವನೆಗೆ ಗೋಚರ ಎಂದು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ವುದು. ವಿಶ್ವದ ಮೂಲತತ್ತ ಕೈಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಒಂದು: ನಿರೂಪ ಣೆಯನ್ನು ಮನಶ್ಶಾಸಿ ಸ್ರೀಯ 
ಶಬ್ದ ಗಳಲಿ ಅಂಥ ಊಹೆಯು ಕೂಡಕೆ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಜೇತನೆದಿಂದ ದೀಪ್ತವಾದೆ ಆ 
ನಿಶ್ವವ್ಯಾ 'ನಿಯಾದ ಬುದ್ಧಿ ಯೇ ಮಹತ್ತು. ಅದೂ ಈ ಪುರುಷನೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ನಾವು 
ಭಾವಿಸಿದರೆ, ವಿಕಾಸದ ಮುಂದಿನ ಘಟ್ಟವಾದ ಅಹಂಕಾರವು ಅವನಲ್ಲಿ ಉಂಟುಮಾಡುವ 
ಅಹೆಂತನವನ್ನು ನತು ಒಂದು ಕಡೆ, ಜ್ಞ ಯಶ್ರೇಣಿ ಅಥವಾ ಅನಾತ್ಮ ಎಂದು 
ನಾವು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದನ್ನೂ ಇನ್ನೊಂದು. ಕಡೆ, ಜ್ಞಾ ತೃನಿಷ್ಠ ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನೂ 
ಅಥವಾ ಇನ್ನೂ ಕೆಟ್ಟು ನಿನ್ನಾ ಗಿ ಹೇಳಿದರೆ, ಜ್ಞ €ಯವನ್ನರಿಯುವ ಚಿಂತನಸಾಧನ 
ಎಂಬುದನ್ನೂ, ಅದು ಹ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂಥ ಒಬ್ಬ ವಿಶ್ವಜ್ಞಾತೃ ತೃವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಗೋಚರವಾಗುವ ಕ್ರಮವೂ ವಸ್ತುತಃ ಆಗುವ ವಿಕಾಸಕ್ಟ ಕ್ರಮವೂ 
ಒಂದೇ ಆಗುವುದರಿಂದ,  ವಿಕಾಸವ್ಯನನ್ನೆಯಲ್ಲಿ ವಿನಿಧತತ್ವಗಳು ಹುಟ್ಟುವ 
ಕ್ರಮಕ್ಕೂ ಮೇಲಿನ ಊಹೆಯೇ ಕಾರಣ ಕೊಡುತ್ತದೆ. . ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿರು 


ಸಯೋಗಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ (11.19) ತನ್ಮಾತ್ರಗಳು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿರುವುದು : 
ವ:ಹತ್ತಿನಿಂದಲೇ ಹೊರತು ಅಹಂಕಾರದಿಂದಲ್ಲ. ಅಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯು ಆತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು 
ನೀಡುವ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿಯೇ ಅನಾತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೂ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ನೋಡಿ : ಯೋ. 
ಸೂ. ಭಾ. |. 45. ಕ 

31೧. 7೦111 ೧. 277; Prof. Keith: Religion and Philosophy 
of the Veda: pp: 535, ಟಿ, 
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ವಂತೆ. ಆ ವಿಕಾಸ ಸವ್ಯವನ್ನ ಸೆಯು ವ್ಯಕ್ತಿ ಯ ಮಾನಸಿಕಜೀನನದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ 
ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೆ ವಿರುದ್ಧೆ ವಾದ ಕ್ರಮುದಲ್ಲಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ನಿಲುವೂ : ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ . 
ಇದೇಯೆ.1 ಪುರುಷರೂಪಿಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮವು (ಮಹಾನ್‌ ಆತ್ಮಾ) ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ 
ಕ್ರಮವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಇದೇ ಘಟ್ಟಿಗಳಲ್ಲೇ ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆ. 
ಈ ಅಂಶವನ್ನು ನೆನೆಸಿಟ್ಟು ಕೊಂಡರೆ, ಸಾಂಖ್ಯವೂ ಈ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವು 
ದಕ್ಕೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯೇ ಮೂಲ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಅದ್ಬೃತತತ್ವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಇಳಿದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು 
ಒಂದೇ ಆದ ನಿಶ್ಚಾತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದೆ. ಆದನ್ನು ಎರಡಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಮತ್ತು ಪುರುಷ ಭೇದಿಸಿ ಒಂದೊಂದನ್ನೂ ಬರಿಯ ಅವಾಸ್ತವ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿ ಮಾಡಿ 
ಬಿಟ್ಟಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ, ಪುರುಷನೊಡಗೂಡಿ ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಕೆಲಸಮಾಡುತ್ತದೆಯೆನ್ನು 
ವು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಾಯ "ಪುರುಷನೋ ಎಂದರೆ, ಶೂನ್ಯಕ್ಟೂ 
ಅವನಿಗೂ ಏನೇನೂ ಭೇದವೇ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮನೇನೆಂದಕೆ ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಾನು ದ್ವೈತವಾದಿ ಎಂದುಕೊಂಡರೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವ ತತ್ನ ವು 
ಅದಕ್ಕ ವಿರುದ್ಧ ವಾದದ್ದು. 
| 11] 

ಜ್ಞಾ ನನು ಒಂದು ಮಾನಸಿಕವಾದ ಮಾಧ್ಯಮದ ( ಬುದ್ಧಿ ನೃತ್ತಿ) ಮೂಲಕ 
ಉದಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯು ಯೋಗಾಚಾರಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ 
ಜ್ಞಾಶೃನಿಷ್ಠೆ ಭಾವನಾ ವಾದಕ್ಕೆ ಸ ನ್ನು ಸಲೀಸಾಗಿ ಎಳೆದುಬಿಡಬಹುದು. ಆದರೆ 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವು, ಎಲ್ಲ a ಜ್ಞಾ ನವೂ ಅನಿನಾರ್ಯವಾಗಿ ತನ್ನ ಹೊರಗಿರುವ 
ಯಾವುದೋ ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದೆ. ಈ 
ಸಿದ್ದಾಂತದ ಒಂದು ಸಾರಭೂತ ಅಂಶವಾದ ಆತ್ಮಗಳ ಅನೇಕತ್ವವು ಆ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗೆ 
ಬೆಬಲಕೊಡುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಬೇಕಿ ಬೇಕೆ ಜನರ ಅನುಭವವು ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ 
. ಅವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ, ಅಥವಾ ಭೋಕ್ತ್ರೆ ನಿನ ಹೊರಗಿರುವ, ಆಧಾರಭೂತ 
ವಸ್ತುವೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಟಿಯೆನ್ನಬಹುದು್‌. ಹೀಗಾಗಿ ಬುದ್ಧಿ ವೃತ್ತಿ ಎಂಬುದು 


ಹೋಲಿಸಿ ಕ. ಉ. 1. 111. 10-13, 11. 111. 7-11 ; ಪ್ರ. ಉ. 1೪. 8, 
ಬೃ. ಉ. ೬. iv. 1 | 

3ಸಾಂಖ್ಯದ ಆದಿಕಾಲದ ಚರಿತ್ರೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ನೋಡಿ : Prof. Dasgupta’s 
History of Indian Philosphy; Vol: 1. pp: 213-22. 

ಶಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸುವ (ಶ್ಲೋ € 11) ವಿಷಯ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ ಎಂಬುದರ 
ಅರ್ಥ ಇದೇ, ಇದನ್ನೂ ಹೋಲಿಸಿ; ಯೋ. ಸೂ, 11, 15, 


೩೨೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಜ ತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞ €ಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವ ಒಂದು ಕೊಂಡಿ ಮಾತ್ರ. ಅದು 
ತೃನಿನ ಸ ನವನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸುವುದಿಲ್ಲ (ಪು. 221). ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸಹಜ 
ವಾಗಿ ಹುಟ್ಟುವ ತನುವಿನ ಸತ ವನ್ನು ಕುರಿತ ME ಬುದ್ದಿ ಯು 
ತಾಳುವ hal ಅದು ಕೆಂಡ ವಸ್ತುವನ್ನು ಎಲ್ಲಿ ಸರಿಯಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತ ಜಿಯೋ ಆ 
ಜ್ಞಾ ನವೇ ಸತ್ಯ. ನ್ಯಾಯ-ವ್ಳೆ ಶೇಷಿಕದ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಇಬೇಯೆ. ಅದರೆ ಅಲ್ಲಿ ವಸ್ತು- 
ನಿರೂಪಕ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು (ವೃತ್ತಿ ತ್ತಿಗಳನ್ನು) ಹ aD ಅಷ್ಟೆ. - ಈ ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾ ಂತ 
ಗಳ ನಡುವೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚು ು ಮುಖ್ಯವಾದ ನೈತ್ಯಾ Re ಮನಸ್ಸು ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ 
ಹಾದಿ ಮಾತ್ರ ಎನ್ನುವ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ, ಜಾ ನವು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಭ್‌ 
ಗಳನ್ನು ಅವು ಇರುವಂತೆಯೇ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಸ ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ: 
ಜಾ ನವು ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಖಾತರಿಯಿಲ್ಲ. ನಮ ಸದ್ಯ ಸ ಉದ್ದೆ ಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿನ 
ಬುದ್ದಿ ಎಂಬುದು ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಷಿಕದ ಮನಸ್ಸು? ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಮಾನವಾರಕ್ಷೆ ಂದು 
ಇಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಅದು ನಿಸ್ಟಿ)ಯನಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ವಂತ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ ಉಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ 
ಅನಾದಿಯಿಂದಲೂ ಒದಗಿರುವ ಅನುಭವದಿಂದ ಪಡೆದ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಸಂಸಾ ರಗಳೆ ಮ 
ಅದು, ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಿಂದಾಗಿ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬುದ್ಧಿಗೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ಶಿ 

ವುಂಟು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಮೇಲೆ ಒಂದೇ ಚಡ 
ಮುದಿ ಸ್ರಿಯನ್ನೊತ್ತಲಾರದು. ವಸ್ತುವೇನೊ ಒಂದೇ A ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಒಲವಿಗನುಸಾರ 
ವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಕೆಲಸದಲ್ಲಿ ಅದು ವಿನಿಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಎನ್ನಬಹುದು. ಸಜ 
ಜಾ ನ್ಹನದಲ್ಲಿಯೂ ವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃ ತೃವಿನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಒಲವು--ಈ ಎರಡು ಅಂ 
ಗಳೂ. ಸಹಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಯ ಬಿಂಬವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ | 
ಮೊದಲನೆಯದರ ಯಥಾವತ್ತಾದ ಪ್ರತಿಯೇ ಆಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ವಸ್ತುಸ್ಪರೂಪದ ವಿಷ 
ಯದಲ್ಲಿ ಕೈ ಹೆಚ್ಚುವ ಈ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು, ಬುದ್ಧಿಯು ಪಡೆದಿರುವುದರಲ್ಲೇ ದೋಷದ 
ಮೂಲವನ್ನು ನಾವು ಹುಡುಕಬೇಕಾಗಿರುವುದು. ಆದರೆ ಈ ಶಕ್ತಿಯು ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವಿನಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಮುಖನನ್ನು ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕಿಂತ ಮುಖ್ಯವಾಗಿಸಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆಯೇ 
ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೆ ಯಾನ ಹೊಸ ಲಕ್ಷಣವನ್ನೂ ಸೇರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾ ದಕ್ಷ ಬುದ್ದಿ ಯು ನಡೆಸುವ ಕ್ರಿಯೆ ಅಯ್ಕೆ ಮಾಡುವ ಕೆಲಸ.. ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವಿನ ಸ್ವರೂಪದ ಯಾಸೊಂದು ಅಂಶಕ್ಕೂ, Ms ಆ ಕ್ಷಣದ ಮನೋಭಾನಕ್ಕೂ 
ಸೂಬಂಧವಿನೆಯೋ ಅಷ್ಟುಮಾತ್ರ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿಯ ವಾದ. ಸದ್ದೆ ದಶವ್ರ 


ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಅಂತಃಕರಣ, ಅದರಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯು ಒಂದು ಅಂಶ 
ಮಾತ್ರ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅದು ಹೋಲುತ್ತದೆ. 
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ಸದ ೈಶಕ್ಕೇ. ಪ್ರಿ ಫ್ರಿಯಃ. ಇದು ದೋಷೆನೆಂಬ ಪರಿಣಾಮದ ಬಣ ೪ ವನ್ನ ¢ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಬದ 
ಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ದೋಷ ಎಂದರೆ ಲೋಪ ಎಂದೇ ಹೊತು. ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ 
ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅನ್ಯಥಾಜ್ಞಾ ನವಲ್ಲ. ಈ ನಿರೂಸಣೆಯು ಅದಕ್ಕ ಷು ಿ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಇದೆಯೋ 
ಅಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಸರಿ. ಆದರೆ ಇದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಸಾಲದು. ಗಾಗ ಬಂಡೆ ವಸ್ತುವಿನ ನಿಜ 
ಸ್ಪ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು, ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬೇಕಾದರೆ ನಮ್ಮ ವೈಯಕ್ತಿಕದ್ದ ಷ್ಟಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾದಷ್ಟೆ ಲ ಜು ದೃಷ್ಟಿ ಗಳನ್ನೂ ನರಿಗಣಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಚೈನಸಿದ್ದಾ ಂತದೆಂತೆ(ಪು 168) 
ಈ ಥೆ ಿಂತವೂ ಸಮಗ್ರ ಜ್ಞಾ ನಃ ಸಾಧ್ಯ, ಆದರೆ ನಿರಂತರವಾದ ಸಾಧನೆಯಿಂದ 
ಬುದ್ಧಿ ಯು ಪರಿಶುದ ab ಮಾತ್ರ ಅದು ಸಾಧ್ಯ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಾವು ಸ ಸತ್ಯ 
ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಭಾಗಶಃ ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ... ಅಪೂರ್ಣತೆಯೆ€ 
ನಮ್ಮ ಜಾ ಸ್ಲನದಲ್ಲಿರುವ ಸ ಸಾಮಾನ್ಯ ಕೊರತೆ. ಬುಕಿನಲಿ ಬರುವ ಅನಿಷ್ಟ ದೆ ಬಹು 
ಭಾಗತ್ಸೈಲ್ಲ. ಕಾರಣ ಬದುಕನ್ನು ಪೂರ್ಣವೆಂದು ನಾವು ಕಾಣುವುದು. He ವಸ್ತುವಿನ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇಬ್ಬರು ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಅಂಶತಃ ಸರಿಯಾಗಿದ್ದ ರೂ ಅವರಲ್ಲಿ 
ಒನ್ನು ತಿಲ ಜಟ ಏಕೆಂದರೆ ಆ ವಸು ಸವನ್ನು ಕುರಿತ ಸೂ ಸತ್ಯ 
ವಿರುವುದು ತನ್ನ ಲ್ಲೇ ಎಂಬ ಭೂತ ಒಬ್ಬೊ ಬ ನನ್ನೂ ಕಾಡ: 3 ರುತ್ತದೆ. "ಜೀವನನ್ನು ಕ್ತ » 
ನಾಗಿರುವವನ ಜಾ 2್ಲಾನವನ್ನು ಬಿಟ್ಟ ರ್ಕಿ Hr ಎಲರ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಸ ಸ್ವರೂಪತಃ ಇನ್ನೊ pe 
ಕೊರತೆಯುಂಟು್‌ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಗ ಪ್ರಕಾರ ಬುದಿ ಿಯೊಂದೇ WF; ಪ್ರರುಷನೊಬ್ಬ ನೇ 
ಆಗಲಿ ಸಚೇತನ ಜ್ಞಾತೃ ತ ವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಂದ ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೇಳಿರುವುತೆ, 
ಅವೆರಡೂ ಕೂಡಿಯೇ ಜ್ಞಾತೃ ತವೆಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಅವೆರಡೂ ಒಂದೇ ಎಂದು 
ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುವವರೆಗೂ, ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ವಾಗಿ. ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿ 
| ಎರಡು ಅಂಶಗಳು ಕೂಡಿಕೊಂಡಿವೆ. ಎಂದು ಕಾಣುವುದರಲ್ಲಿ ನಾವು ವಿಫಲವಾಗುವ 
ವರೆಗೂ, ಯಾವ ಅನುಭವವೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ವ್ಯ ವಿಫಲತೆಯನ್ನು ಅನಿನೇಕ 8 ಎಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. "ಇದೂ ಕೂಡ ಒಂದು ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕನಾದ ದೋಷ ಮಾತ್ರ. ಎಲ್ಲ 
ಅನುಭವದಲ್ಲೂ ಕಾಣುವ ಪೂರ್ವಸ್ಥಿ ತಿ ಇದು. ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಬುದಿ ಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಫಾತಕವಾದ ಸಂದಿಗ್ಧ ತೆಗೆ ಇದು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಸ ಸಂದಿಗ್ಧ ತೆಯಿಂದ 


ಸಾಂ. ತ. ಕೌ, ಯಲ್ಲಿ (ಶ್ಲೊ ೇ.13) ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಉದಾಹರಣೆ ಒಬ್ಬಳೇ ಕನ್ಯೆ ಬೇರೆ 
ಬೇರೆಯವರಿಗೆ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ ತೋರುತ್ತಾಳೆ ಎಂಬುದು. 
ನೋಡಿ : ಸಾಂ. ತ. ಕೌ. ಶ್ಲೋ. 4. ಅಂಥ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ಆರ್ಷಂ ಜ್ಞಾನಮ್‌ 
: ಏಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹೋಲಿಸಿ: ಯೋ. ಸೂ. 1-48. 
ಈ ಶಬ್ದ ಅಥವಾ ಇದರ ಸಮಾನಾರ್ಥಕಗಳ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ನೋಡಿ ; ಸಾಂ.ತ್ಮಕ್ಕೌ 
ಶ್ಲೋ. 2, 21, 66 ಇತ್ಯಾದಿ, 


೩೨೨ ಭೂರತೀಯ ತತ ಕೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖಿಗಳು 


ಒಂದರ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಮತ್ತೊ ಂದಕ್ಕೆ ` ಆರೋಪಿಸಿ, ತಿಳಿಯುವ' ವಸ್ತುವು ಬುದ್ದಿ 
ಯೆಂದೂ ಕೆಲಸ .ಮಾಡುವವನು ON ನಾವು ಹೇಳಿಬಿಡುತ್ತೇವೆ. ವೆ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ' ಪ್ರಕಾರ, ವಿವೇಕದ ಮೂಲಕ ಜ್ಹಾತ್ಥೆ ತೃವಿನ ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದನ್ನು ಇನ್ನೊ ಂದೆಂದು ಭ್ರಮಿಸುವ ದೋಷನನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದೇ ಜೀವನದ 
ಪ್ರಮುಖ ಗುರಿ. | 
ಹೀಗೆ ಬೋಷಪು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿರಬಹುದು. (1) ಒಂದೇ ಒಂದು ವಸ್ತುನಿರು 
ವಲ್ಲಿ ಅಂಶವನ್ನೇ ಪೂರ್ಣ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದು... ' (11) ಎರಡು ವಸ್ತು 
ಗಳಿರುವಲ್ಲಿ ಅವುಗಣ ನಡುವಣ ವ ತ್ಯಾಸನ್ನು ಇಣದೆ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಅನೆರಡನ್ನೂ 


ಶಿ 
ಒಂದೇ ಎಂದು ಹೇಳಿಬಿಡುವುದು. ಈ ಎರಡು ದೋಷಗಳನ್ನೂ ಒಂದೇ ಹ 


ಇಳಿಸಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಎರಡನೆಯ ದೋಷವನ್ನು ns ಹ 
ವಿಶೇಷ ನಿದರ್ಶನವೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಪುರುಷನನ್ನೋ ಬುದ್ಧಿ ಯನ್ನೋ ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ತಿಳಿಯದೆ, ಒಂದನ್ನೂ ಮತ್ತೊಂದಿಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಬಹುದು; ಜಿ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಜಾ ಇ ನವು ದೊರೆತಾಗ ಈ ದೋಷವು ತನಗೆ ತಾನೇ ಮಾಯವಾಗ 

ತ್ರ ಅದ್ದ ರಿಂದ ಇದೂ ಕೊಡ ಮೊದಲನೆಯದರಂತೆಯೇ ಅಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ಚ 
ಫಲವೇ ಎನ್ನೆ ಬಹುದು. ' ಮೇಲೆ ನೀಡಿದ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಜಾ ಸ್ಥಾನದ ಬರಡು ನಿದರ್ಶನ 
ಗಳನ್ನೂ ಒಟ್ಟಾ ಗಿ ಸೇರಿಸಿ ತಾತ್ತಿ ಕದೋಷ (metaphysical KR ಎಂದು ವರ್ಣಿಸ 
"ಬಹುದು. ಸಮಸ್ತ ಅನು ಭವನನ್ನೂ ಕಲುಷಿತಗೊಳಿಸುವೆಂಥವು ಇವೇ. ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಭೆದಕೊಳ್ಳುವನ 'ರೆಗೂ ಈ ದೋಷದಿಂದ ತ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವಂತಿಲ್ಲ. ಮನುಷ್ಯ 
ನಿಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಗಈ ಮೂಲದೋಷದ ಅರಿವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ; ಇದಲ್ಲದೆ ಆನ 
ಚಿನ್ನಾ. ಗ ಚ್‌ ಮತ್ತೊ ಂದು ದೋಷವೂ ಉಂಟು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೆಂಪುಹೂವಿನ 
ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿಟ್ಟಾ ಗ ಒಂದು ಬಿಳಿಯ ಹರಳು ಕೆಂಪಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಯೇ ಕೆಲವು ವೇಳೆ 
ಬೆಳ್ಳಿ ಯೆಂದು ನಾವು ಕಾಣುತ್ತಿರುವ ವಸು ಬವೊಂದನ್ನು ಹತ್ತಿರದಿಂದ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದಾಗ ಅದು 
ನ ಕಸೆ ಚಿಪ್ಪು ಎಂದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತ ಜಿ. ಈ “್ರ ಮೆಗಳ Es ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿ 
ದಂಥದೇ. ಸದಸಯ ನಿದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಕೆಂಪು ಫು ಇದೆ, ಬಿಳಿಯ ಹರಳೂ ಇದೆ. 
ಅವನ್ನು ಎರಡು : ವಸ್ತುಗಳೆಂಬ ಸತ್ಯಾಂಶವನ್ನು `ನಾವು ಮರೆಯುವುದರಿಂದ ಹರಳಿನ 
ಬಣ್ಣ ಇವನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೆ (ವೆ. ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಭ್ರಮೆ 
ಯಂತೆಯೇ ಜು ಅವಿವೇಕ. ಒಂದನ್ನು ಇ ನ್ನೊಂದೆಂದು ಭಾವಿಸುವ = ಭ್ರಮೆ ಯೇ 
ಲೌಕಿಕ ಜೀವನದ ಕಾರಣ. ಹೂವು “ಮಾತ್ರ ವೇ ಅಲ್ಲ, ಅದರೊಡನೆ ' ಹರಳೂ 
ಇದೆ... ಎಂಬುದನ್ನು. ಅರಿತೊಡನೆಯೇ ಜೋಸವು ತೊಲಗಿಹೋಗುತ್ತದೆ. 
'ಎರಡನೆಯ ಉದಾ ಹರಣಿಯಲ್ಲಿ, ಒಂದೇ ವಸ್ತುವು, ಎಂದರೆ ಕಪ್ಪೆ ಚಿಪ್ಪು ಮಾತ್ರ 
ಎದುರಿಗಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿ ದೋಷಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಬೆಳ್ಳಿಗೂ ಅದಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ 


ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ೩.೨3 


ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗ್ರಹಿಸಿ ಅಷ್ಟೆ ಕ್ಕೇ ನಿಂತುಬಿಡುವುದು. ಎಂದರೆ, : ನಾವು 
ತಾತ್ರಿ ಕದೋಷ ನ ಕರೆದಿರುವ "ಇನ್ನೊ ೦ದಕ್ಕೆ ಯಾವುದು ಕಾರಣವೋ ' ಆಂಥ 
| ಅಸಂಪೂರ್ಣ ಜಾನ ಇದು. ಹೀಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಭ್ರಮೆಯ ಎರಡು: ರೂಪಗಳೂ 
ತಾತ್ತಿ ಕ ದೋಸೆದ ಎರಡು ರೂಪಗಳನ್ನೆ e ಹೋಲುಕ್ತಿ ದ ಸರೂ, ವಾ ವ್ಯಾನಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ಅವುಗಳ ನಡುವೆ. ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ನ್ಯ ಸವಿದೆ. ತಾತ್ತಿಕದೋಷನಿವಾರಣೆಗೆ 
ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನೆ ಅಗತ್ಯ. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯಭ್ರವೆ ನಯ ನಿವಾರಣೆಗೆ, ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದೆಂದು 
ಭ್ರ ಮಿ ಸಿರುವ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು ಬಿಟ ಬಿಟ್ಟಿದ್ದ ವುಗಳ ಜಾ ನನವನ್ನು 
ಪಡೆದುಕೊಂಡರೆ ಸಾಕು. ಎರಡನೆಯ ಭ್ರ ಮೆಯನ್ನು ಸಂಶೀಲಿಸಿದಕೆ.. ಸ | 
ಬಿಟ್ಟಿದ್ದ ಅಂಶವಾವುಜಿಂದಕೆ. ಬೆಳ್ಳಿ ಯ ಭಾರಕ್ಕೆ ಸ್‌ ಚಿಪ್ಪು ಹೆಗುರನೆಂಬುದು. 
ಈ ಗು ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ತಿಳಿದರೆ ಸ ಸಾಕು." ಇದು ಬೆಳಿ ಯಾಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲದಷ್ಟು 
ಹಗುರವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆತರೆ ನಾವು ಮೋಸಕ್ಕೆ. ತುತ್ತಾಗುತ್ತೀನೆ. ಅದನ್ನು 
ಕಂಡುಕೊಂಡ ಕ್ಷಣದಲ್ಲೇ ದೋಷವು ತೊಲಗುತ್ತದೆ. 
ಹೀಗೆ, ದೋಷದ ಬೇಕೆ ಬೇಕೆ ಬಗೆಗಳ ಕಾರಣಗಳು ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ 
ದ್ದರೂ, ಅವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಅಡಗಿರುವ ತತ್ವ ಮಾತ್ರ ಒಂದೇ. ದೋಷ ಎಂದರೆ ಅಸಂಪೂರ್ಣ 
ಜಾ ನ (ಆಖ್ಯಾತಿ)' ವೇ ಹೊರತು, ನ್ಯಾಯ. ವೈಕೀಷಿಕದಲ್ಲ ಹೇಳಿರುವಂತೆ (ಪು. 277) 
ತಪ್ಪು ಜ್ಞಾ.ನ(ಅನ್ಯಥಾಖ್ಯಾತಿ)ವಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ದಾರಿಯೆಂದರೆ ಪೂರ್ಣ 
ಜು 9 ನವನ್ನ ಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಜಾ ಇ ನವನ್ನು. ಪಡೆಯುವುದು. ಈ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ 
ತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ಜಬ ಬೋಷನೇಸೆಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗ ಮೊದಲೇ 
i ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಬಾಧೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ನಾವು ಪಡೆದ ಜಾ ನ್ವ ನದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆ ದೊರೆ 
ತದ್ದು ಯರೂ ಸತ್ಯಾಂಶವೇ ಆಗಿರಬೇಕಾದುದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಸ ಪೂರ್ಣ 
ವಾದ ಸತ್ಯಾಂಶನಲ್ಲದಿರಬಹುದುಆಸ್ಟೆ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದಕೆ,' 
ದೋಷದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಕೈನಿಷ್ಠೆವಾದ ಅಂಶ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ದೋಷನೆನಿಸಿಕೊಂಡ 
ಜಾ ನಕ್ಕೆ ಸತ್ತವು ಪೂರಕವಾಗುತ್ತ ದೆಯೇ ಹೊರತು ಅದನ್ನೆಲ್ಲ ತಳ್ಳಿಹಾಕೆ ಅದರ ಸಾ ನ 
ನನಾ ಕ್ರಮಿಸಾಪಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯ -ಯೋಗಗಳ ಮೊದನೆ ನಿಲ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಈ ದೃಸ್ಟಿ ಯೇ. ಆದರೆ ದೋಷಸ್ನ ರೂಪವನ್ನು. ವಿವರಿಸುವ 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡ ತೋಡ ೦ಟು ಎಂಬುದನು ಸ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ತನ್ಮೂಲಕ 
ಸದೊರೆತದ್ದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೇನನ್ನೂ ಗ್ರಹಿಸದಿರುವುದರಿಂದ ಇದನ್ನು ಕೂಡ ಸತ್‌ 
ಖ್ಯಾ ತ್ರಿ ಅ Ns | 
ಪು. 321ರಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟ ಟಿಪ್ಪಣಿ 3 ನೋಡಿ. ಮತ್ತು ಯೋ, ಸೂ. 6; 
ಯೋ. ಸೂ. ||, 33ನ್ನು ಕುರಿತು ಭೋಜವೃತ್ತಿ. 


೩೨೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸಾಂಖ್ಯಸೂತ್ರವು ಇದನ್ನು ಮೂಲಭೂತವಾಗಿಯೇ ಬದಲಾಯಿಸಿದೆ. ಹೀಗೆ ಅದು 
ಕೆಂಪು ಹರಳೆಂಬ ಭ್ರಮೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾ, ಆ ಎರಡುವೆಸ್ತುಗಳೆ ಹರಳು ಮತ್ತು 
ಕೆಂಪುಬಣ್ಣ —ನೆಡುವೆ ನಿಜವಾದ ಒಂದು ಸಂಬಂಧವಿದೆ ; ಆ ಸಂಬಂಧ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ, 
ಅಷ್ಟೆ ; ಎರಡೂ ನಿಜನಾದುನೇ ಆದರೂ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ ನಿಜವಲ್ಲ--ಹೀಗೆಂದು ಇಲ್ಲಿ 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜೋಸನೆಂಬುದು ಎದುರಿಗೆ ಇರುವುದು ಇಲ್ಲದಿರುವುದು .ಎರಡನೂ 
ಇರುವಂತೆಯೇ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ (ಸದಸತ್‌-ಖ್ಯಾತಿ) ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ವಿವರಣೆಯು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮೂಲಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳೊಡನೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ.3 . ದೋಷವನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಅನಂತರಬಂದ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಕುಮಾರಿಲನ ವಿನರಣೆಯನ್ನೇ(ವಿಸರೀತ 
ಖ್ಯಾತಿ) ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಮುಂಚಿನ ದೃಷ್ಟಿಯು ಪ್ರಭಾಕರನ (ಅಖ್ಯಾತಿ) 
ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ನಾವು ಮುಂದೆ ಕಾಣಬಹುದು. 
ಇಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಲಾಗಿರುವ ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಮೂರೇ : ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ » ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು : 
ಶಬ್ದ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಇನ್ನೊಂದರ ಉತ್ಪನ್ನೆವಾದುದರಿಂದ ಈ ವಿವರಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ವಾಗಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿಲ್ಲ. ' ತನ್ನ ತಾತ್ವಿಕದೃಷ್ಟಿಗೆ ಅಸಂಗತವಾಗದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಿಂದ ಎರವಲಾಗಿ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದೆ.4 ಉಲ್ಲೆ (ಖನೀಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವೇನಾದರೂ ಇದೆಯೆಂದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸ. ಅದಕ್ಕೂ 
ಕಾರಣ, ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ, ಮನುಖ್ಯವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನಪ ಕ್ರಿ ಯೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ತಳೆದ ದೃಸ್ಟಿ. ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಸಿಕಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವು ತಾಳುವ ನಿಲುವು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ವಿರುದ್ಧ ವಾದುದು. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಗಳೆರಡೂ ಜ್ಞಾನದ ಸಹೆಜ ಮುಖಗಳು 
: ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗದೆ.* ಏಕೆಂದರೆ ಸತ್‌-ಕಾರ್ಯ-ವಾದದ ಪ್ರಕಾರ. ಅವ್ಯಕ್ತವು 
ಮಾತ್ರನೇ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಬಲ್ಲುದು. ಯಾವುದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಯಾವ 
ವಸ್ತುವೇ ಆಗಲಿ, ಮೊದಲೇ ಇತ್ತು ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಗಳೆರಡೂ . ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಸೂ. ೪. 56. 

ಸಾಂ. ಪ್ರ. ಭಾ. ೪. 26 ಮತ್ತು 56. 

35% ವಿಷಯದ ಹೆಚ್ಚಿನ ಚರ್ಚೆಗೆ ನೋಡಿ: Indian Philosophical 
Quarterly; (1929), pp- 99-105. 

ಸಾಂ. ಕಾ. ಶ್ಲೋ 4; ಯೋ. ಸೂ. ]. 7; ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ ಸಾಂ, ತ.ಕೌ. ಶ್ಲೋ. ನಿ 

*ಶಾ, ದೀ. p. 20; ಸ, ದ, ಸಂ. p. 129, | 


ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ | ೩.೨೫ 


ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅನೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂಬುದು 
ಆ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೊದಗುವ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಿಂದಲೇ ನಿರ್ಣಯವಾಗು 


` ತ್ರಜೆ ಈ ವಿವರಣೆಯು ಸ್ಪೆ-ವಿರೋಧಿಯಾಗಿರುವಂತೆ ಕಾಣಬಹುದು. ' ಆದರೆ ಸತ್ಯವು 


ವ 


| ತನ್ನ ಯಾವ ಮುಖವನ್ನು ನಮಗೆ ತೋರಿಸುತ್ತದೋ ಅದು ಸರ್ವದಾ ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿ - 
ಕೋನಕ್ಕೆ ಸಾನೇಕ್ಷನಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದ ತತ್ವಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲೇನೂ 
 ಸ್ವವಿರೋಧನಿಲ್ಲ. 


IV 


ಇತರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಂತೆಯೇ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವೂ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಜನ್ಮಾಂತರ 


ಗಳನ್ನು ನೆಂಬುತ್ತಜೆ. ಆದರೆ ಜನ್ಮಾಂತರ ಪಡೆಯುವ ವಸ್ತು ಪುರುಷ ಅಲ್ಲ, ಅಸ್ಟೆ. 


ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಸರ್ನವ್ಯಾಪಿಯೂದುದರಿಂದ ಸ್ಥ ಳಾಂತರಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. ಜನ್ಮಾಂತರ 
ಯಾವುದಕ್ಕೆಂದರೆ, ಹನ್ನೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಬುದ್ದಿ, ಅಹಂಕಾರ, ಸಂಚತನ್ಮಾತ್ರ 
ಗಳು ಇವುಗಳಿಂದಾದ ಲಿಂಗಶರೀರಕ್ಕೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಪುರುಷನಿಗೂ ಈ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶರೀರವು 


ಬ 


ಒಂದು ಶಾಶ್ವತ ಅನುಬಂಧ. ಮೋಕ್ಷ ಸಮಯದಲ್ಲೇ ಇದರಿಂದ ಪುರುಷನಿಗೆ ಬಿಡುಗಡೆ. 
ಹುಟ್ಟು-ಸಾವು ಎಂದರೆ ಸ್ಥೂಲ ಶರೀರನನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಎಂದೇ ಹೊರತು 


ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶರೀರವನ್ನಲ್ಲ. ಗತಕಾಲದ ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳ ಎಲ್ಲ ಸೆಂಸ್ಕಾರಗಳೂ 


ಸಂಚಯಗೊಂಡಿರುವುದು ಲಿಂಗೆಶರೀರದಲ್ಲಿ. ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಈ 


ಲೌಕಿಕ ಉಡುಪನ್ನು ಅಥವಾ ಅದರ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಧಾನ ಅಂಶವಾದ ಬುದ್ದಿಯನ್ನು ಪರಿ 


ಶುದ್ಧ ಗೊಳಿಸುವುದನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಧರ್ಮ ಅಧರ್ಮಗಳು ಪುರುಷನ ಗುಣಗಳು ಎಂದು 


| ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ(ಪು.287)ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿಲ್ಲ. ಅವು ಬುದ್ದಿ ಯು ಪ್ರಕಾಶ 
ಗೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಕಾರಗಳು. ಬುದ್ದಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಇನ್ನೊಂಜಿಂದುಕೊಳ್ಳುವ 


ಭ್ರಮೆಯು ಹುಟ್ಟಿನಿಂದಲೇ ಬಂದುದರಿಂದ ಧರ್ಮ ಅಧರ್ಮಗಳು ಪುರುಷನಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು 
ಎಂಬ ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದಿ.! ಇದರ ಅರ್ಥನೇನೆಂದಕ್ಕೆ ಅನುಭವದಂತೆ 


 ಸೈತಿಕಕೆಗೂ ಮಹತ್ವ ಇರುವುದು ಲೌಕಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಎಂದು. ಪುರುಷನನ್ನಾಗಲಿ 


ಬುದ್ದಿಯನ್ನಾಗಲಿ ಸಹಜಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆಯೇ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿಯೂ  ನೈತಿಕಜೀವನವು ಲೌಕಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತ 
ವಾದದ್ದು .. ಅಲ್ಲಿ ಅದು ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾದರೂ ಪುರುಷನ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಅದೊಂದು 
ವಾಸ್ತವವಾದ ಮುಖ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಾದರೋ ಒಳಿತುಕೆಡುಕುಗಳು 


' ಪುರುಷನನ್ನು ಮುಟ್ಟುವುದು ಕೂಡ ಇಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಭಾನಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಪ್ರಕಾರ, ಅವು 


ಸಾಂ. ಪೃ, ಸೂ. V 20-5, 


೩.೨೬: ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳಿಂದ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಕಲುಷಿತವಾಗಡಿ ಉಳಿಯುವುದೇ ಚೇತನದ ಸಾರಸ್ವರೂಸ. 
ಚಕಾ ಹೇಳುತ್ತದೆ: “ಯಾವ ಪುರುಷನೂ ಬದ್ದನೆ ನೂ ಅಲ್ಲ, ಮುಕ ಕ್ರನೂ: ಅಲ್ಲ, 


ಪುರುಷನಿಗೂ ಜನ್ಮಾಂತರವೂ ಇಲ್ಲ. ಬಹುರೂಪಿಣಿಯಾದ ಪ ಪ್ರಕೃ 'ಯೇ. ಬಂಧ, `` 
ನ ಮತ್ತು ಜನ್ಮಾ ೦ತರಗಳನ್ನು ಉಳ್ಳಿ ದ್ದು. ಭ್ಯ 


ಇಲ್ಲಿನ ಗುರಿ ಕೈವಲ್ಯ. ಜೇ ಪ್ರ ಕ್ಸ ತಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಸಮಸ್ತ ರೂಪಾಂತರ 
ಗಳಿಂದಲೂ ದೊರವಿರುವುದು. ಈ ಷ್ಟ ತದ ನಿರಾಶಾಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಇದು ಅನು 
ಗುಣವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಅದನ್ನು ಅಪವರ್ಗ ಎಂದೂ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಎಕೊದಕೆ” ಆಸಿ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಪುರುಷನು ದುಃಖದ ಇ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ. ಯಾವ ಇತ್ಯಾ- 
ತ್ಮಕನಾದ ಆನಂದದ ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಈ ಅಸವರ್ಗೆದ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿಲ್ಲ.. ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸುಖದುಃಖಗಳು ಇಲ್ಲದಿರುವುದು ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಇಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅರಿವಿನ ಸಾಧನಗಳಾದ ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಸಹಾಯಕನಾದ ಉಪಕರಣ : 
ಗಳು ಅದಕಿ ಿರುವುದಿಲ್ಲ. ನಸ ಶೇಷಿಕದ ಗುರಿಯನ್ನು ಇದು ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಆತ್ಮ ದ ಸಾರಸ್ವರೂಪವೇ ಚೈತನ್ಯ ಎಂದು ದು? ತ 
ವೈಶೇಷಿಕದತೆ ಅಜೇತನದ ಆಪಾದನೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ತರುವಂತಿಲ್ಲ. ಅಂಥ ಕೈ 
ನೇರನಾದ ಕಾರಣ ವಿವೇಕ. ಅದು ಬಂಧನ ಕಾ ರಣವನ್ನು ನಿನಾರಿಸುತ್ತ ಫಿ” ವ 
ಫಸ ಪುರುಷನಿಗಿಂತ ಬೇರೆ ಎಂಬ ಬರಿಯ ನಂಬಿಕೆಯೇ ಜಾ ಇ ನವಲ್ಲ. ಆದು 
'ಅನುಭನವಾಗಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ತಾತ್ವಿಕ ತರ್ಕಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾ ಗಿ ಸತ್ಯವು 
ಬ ಬರಬೇಕು. ಹೀಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಹ ದುಃ ಖಕ ಕಾರಣ” ಅಜಾ ಸನವೇ. ' 
ನ್ಯಾಯ-ನೈೈ 3 ಶೇಹಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಇದು ತಪ್ಪು ಜಾ ಫ್ಲನವ ಲ (ಪು 291); ಈ 'ಅಧ್ಯಾ 
'ಯದೆ ಮೂಕನೆಯ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದಂತೆ ಇಲ್ಲಿ ನೋಸ್‌ ದರೆ ಅಪ್ಪ ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ವ 
ಸಾಂಖ್ಯವು, ಈಗೆ ನಮಗೆ ದೊರೆತಿರುವ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ, ಕೈವಲ್ಯ ಫಲ ಕೊಡುವ 
ಆತ್ಮಾನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ವಿಧಾನ ಯಾವುದು ಎಂಬ ಯುದ ಹೆಚ್ಚು 
ಕಡಮೆ: ಮೌನವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಯೋಗದ ಪ್ರಧಾನ ಅಸಕ್ತಿಯೆಲ್ಲ ಅದನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ 
ನಿರೂಸಿಸುವುದರಲ್ಲೆ (ಇದೆ ಸ ಸಾಂಖ್ಯದ ಆಧಾರ ಗ್ರಂಥವಾದ ಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಧನೆಯನ್ನು 
ಕುರಿತು ದೊರಕಿರುವ ಕ್ಕೆ ಕ ಉಲ್ಲೇಖನೆಂದರೆ, ಪ್ರ ನ್ರಕ್ಸ ತಿ. ಮತ್ತು ಪುರುಷರು ಬೇಕೆ 
ಬೇರೆ ಎಂಬ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸ ಧ್ಯಾ ನ ಮಾಡಬೇಕು ಸ ಉಳಿದೆ. ವಿಷಯ 
ಗಳನ್ನು ಅದರ ಸದು ಸಿದ್ಧಾ i ಸಂಗ್ರಹಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಉಳಿದ ಅನೇಕ ದರ್ಶನ 
ಗಳೆಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ, ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗ ವೈರಾಗ್ಯ ಮತ್ತು ಧಾ ನ (ಯೋಗ) .3 


ರಾ ಅ 


ಶ್ಲೋ. 62. 
ಶ್ಲೋ. 64 
ಯೋ, ಸೂ. ;. 12-16, 


ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ | ೩.೨೭ 


ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ ವ್ರ ಪಂ ಸ್ನರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ (ಅಪರ- 
ವೈರಾಗ್ಯ ಸ “ಕೆ ಎಟ ಪಕ್ಪಸ್ಸಿ 3 ಸಕಿಹುರಿ ದ ರವ್ಸೆರಾಗ್ಯ) ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾನ ಇದ್ದೇ 
ಇರಬೇಕು. ಸಾಮಾನ್ಯ ಜೀ (ವನದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಕೆಡಕುಗಳನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳು 
ವುದರಿಂದ ದೊರಕುವ ಅಪರವೆ ಸರಾಗ್ಯವು ಕಾ ಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸರನೈರಾಗ್ಯಕ್ಕೆ ಫೆ ಒಯ್ಯುು 
ತ್ತದೆ ; ಆದರೆ ಈ ಮಧ್ಯೆ ಧಃ ಪರತತ್ವವನ್ನು ಅರಿಯು ಪ್ರದರಲ್ಲಿಯೂ 
| ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನ NE ತೊಡಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ. ಇದರಿಂದ, ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಗುರಿಯ ಸಾಧನೆಯು ನ್ಸೆ ತಿಕನಾ ಗಿರುವಪ್ಪೇ “ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಬೌದಿ ಿಕವೂ ಆಗಿದೆ 
ಎಂಬುದು "ಗೊತ್ತಾ ಗುತ್ತದೆ. ಚತ್ಛರಲಯುು ವಿಧಿಸದ ಜಾ ಎಲ್ಲರಿಗೂ 
ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಯೋಗ. ತಕ್ಕ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಸ್ಪರೂಸದ್ದಾದೆ ಈ ಸಾಧನೆಯ 

ವಿವರಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು ನಡುಗೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಅದರ ಸ್ಸ ಲ ಕ್ಷಣಗಳನ್ನ 
ನಾಸ ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು. 

(1) ಯೋಗದ ಎಂಟು ವಿಧವಾದೆ ಸಾಧನಗಳಲ್ಲಿ (ಅಷ್ಟಾ ಗ). ಮೊದಲ ಎರಡು 
ಯಮ ಮತ್ತು ನಿಯಮ. ಅವುಗಳನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲಾಗಿದೆ (ಪು. 289). 
ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ನೈತಿಕ ಸಾಧನೆ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಗಿದೆ. ಯಮ ಎಂಬ:ದು ಬಹುನುಟ್ಟಿಗೆ 
ನೇತ್ಯಾ ತ್ಮಕವಾದದ್ದು--ಹಿಂಸೆ ಮಾಡದಿರುವುದು (ಅಹಿಂಸೆ), ನಿಜನನ್ನು ಹೇಳ: ಹ 
(ಸತ್ಯ ಸ ಸಯ: ದಿರು ವುದು ಅಥವಾ ಪರರ ಸ್ವತ್ತನ್ನು ಆಪಹರಿಸದಿರುವುದ. `(ಅಸ್ತೇಯ), 
| ಬ್ರಹ ತರ್ಯ ಮತ್ತು ಯಾನ ವಸು ಗಳನ್ನೂ ಸ್ವ ಸತತ ಆಸ್ತಿಯಾಗಿ ಸಂಚಯಿಸದಿರುವುದು: 
 (ಅಪರಿಗ್ರಹ).3 ನಿಯಮ ಎಂಬುದು ಇತ್ಯಾ ತ ಕ ಸುಗುಣಗಳನ್ನು ಬೆಳಸಿಕೊಳು ) ವುದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪರಿಶುದ್ಧಿ (ಶೌಚ), ತ್ರಪ್ತಿ (ಸಂತೋಷ), ಸಹಿಷ್ಣುತೆ (ತಪಸ್‌); 

ಅಧ್ಯಯನ (ಸ್ವಾಧ್ಯಾಯ), ಭಗವದ್ಬಕ್ತಿ (ಈಶ್ವರ ಪ್ರಣಿಧಾನ).8 ಇವೇ ಆ ಸುಗುಣಗಳು 


ಕಾನಾ ಇಷಾ ಯ ೪. ಮ 


1ಯೋ. ಸೂ. 11, 29. ಟಿಪ್ಪಣಿ 
ಸಾಧನೆಯ ಈ ಭಾಗಕ್ಕೂ ಜೆ ನಧರ್ಮದ ಪಂಚವ್ರತಗಳಿಗೊ ಹೋಲಿಕೆಯಿರುವುದನ್ನು, 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. (ಪು.178) 

ಕಿತ್ರನ್ನ ಸಕಲ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲೂ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶರಣಾಗತನಾಗಬೇಕು 
ಎಂಬ ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ದೃಷ್ಟಿ ಇಲ್ಲಿದೆ. ಇದು ಗೀತೆಯ ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮದ 
ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಅದು ಪ್ರಾರಂಭದ ಸಾಧನೆಯ 
ಭಾಗವಾಗಿ: ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಾದರೋ (1. 23) “ಅಂತಹ ಈಶ್ವರಭಕ್ತಿಯು 
, ಸಮಾಧಿ ಅಥವಾ ತನ್ಮೂಲಕ ಕೈವಲ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಸಾಧನವಾಗಿ, ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಬದಲು 
ಆಚರಿಸಬಹುದಾದ ಸಾಧನವಾಗಿ ಬಂದಿದೆ. ಈ ವಿರೋಧದ ಸಂಭವನೀಯ ಪರಿಹಾರಕ್ಕಾಗಿ 
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೨.೨೮ ಭಾರೆತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪೆರೇಖೆಗಳು 


ಇವನ್ನು ಯೋಗದ ಅನುಶಾಸನಗಳು ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ವಿರಕ್ತಿಯೇ ಅವುಗಳೆ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿ... ಮೊದಲ ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು ಅಹಿಂಸೆ. 
ನಿಯಮದ ಉಪಕ್ರಮವೂ ಅಹಿಂಸೆಯಲ್ಲೇ, ಅವಸಾನವೂ ಅಹಿಂಸೆಯಲ್ಲೇ ಎನ್ನ ಲಾಗಿದೆ.3 
ಉಳಿದ ನಾಲ್ಕು ಸುಗುಣಗಳೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಬೇರು ಬಿಟ್ಟಿರಬೇಕು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಕಾಲ ದೇಶ 
ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿ ತರುವ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವು ಅಹಿಂಸೆಯನ್ನು . 
ಪರಿಸಕ್ಟಗೊಳಿಸಬೇಕು. 

(2) ವೈರಾಗ್ಯದ ಈ ಸಿದ್ಧತೆಯಾದ ಮೇಲೆ ಯೋಗಸಾಧನೆಯು ಪ್ರಾರಂಭ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. . ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ . ಪ್ರಾಚೀನವಾದ... ಸಾಧನವಿಧಾನ, ಇದು. 
ವೈದಿಕ ಅವೈದಿಕ ವೃತ್ತಗಳೆರಡಕ್ಟೂ ಇದರ ಪರಿಚಯವಿತ್ತು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಜಿ 
ಬೌದ್ಧ ಮುಂತಾದ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಇದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸ್ಥಾನವಿದೆ. ಮಹಾಭಾರತ 
ದಲ್ಲೂ ಅದರ ಉಲ್ಲೇಖವಿರುವುದು ಅದು ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಅನುಷ್ಠಾನದಲ್ಲಿತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಮುಖ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿದ್ದು ವು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೆಲನರು ಅಣಿಮಾದಿ ಸಿದ್ದಿ ಗಳಿಗಾಗಿ 
ಅಥವಾ ಅತಿಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳಿಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದರು, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು 
ಮೋಕ್ಸ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ. ಮೋಕ್ರ ಸಾಧಕರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಪರವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಲು 
ಸಾಧನವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಕೈಗೊಂಡಿದ್ದ ರೈ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಅನುಯಾಯಿಗಳಂಥ 
ಇನ್ನು ಕೆಲವರು ಅದನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಭಾರವನ್ನು ಕಿತ್ತೊಗೆಯುವ ಸಾಧನವನ್ನಾಗಿ 
ಮಾತ್ರ ಅಶ್ರಯಿಸಿದ್ದರು. ಪತಂಜಲಿಯು ಯೋಗನನ್ನು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವ 
ನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. ಕೆಲವು ಅಲೌಕಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳು ದೊರಕುತ್ತವೆ ಎಂದು ಅವನು 
ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಅವು ಆತ್ಮಸಾಕ್ಪಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ನಿಜನಾಗಿಯೂ ಅಡ್ಡಿಗಳು ಎಂದು ಹೇಳಿ ಅವನ್ನು 
ತಳ್ಳಿಹಾಕಿದ್ದಾನೆ.! ಈ ಯೋಗಸಾಧನೆಯನ್ನು ಎರಡು ಘಟ್ಟಿಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗ ಮಾಡ 
ಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದು, ಅಷ್ಟಾಂಗ ಸಾಧನೆಯ ಮುಂದಿನ ಮೂರು ಹಂತಗಳು : 
ಆಸನ, ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಾಹಾರ (ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯವಿಷಯ 
ಗಳಿಂದ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಸೆಳೆದು ಕೊಳ್ಳು ವುದು). ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅದರ ಭೌತಿಕಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ 
ತಡೆಗಟ್ಟುವುದು ಇವೆಲ್ಲದರ ಗುರಿ. ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿಗೆ ಧಾರಣ, ಧ್ಯಾನ, ಸಮಾಧಿ 
ಗಳು ಸೇರುತ್ತವೆ. ಅವು. ಏಕಾಗ್ರತೆಯ ವಿನಿಧ ರೂಪಗಳು. ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು 
ನಿಯಂತ್ರಿಸುವುದೇ ಅವುಗಳ ನೇರವಾದ ಗುರಿ. ಈ ಸಮಸ್ತಸಾಧನೆಯ ಹಿಂದಿರುವ 
ತತ್ವ ಇದು : ಬಹುಕಾಲದ ಅಭ್ಯಾಸದಿಂದಾಗಿ ಮಾನವನ ಶಕ್ತಿಗಳೆಲ್ಲ ಅವನ 

1ಯೋ.ಸೂ, ಭಾ. 1]. 30-1 

3111. 27, 


& ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ೨೨೯ 


ಲೌಕಿಕಜೇತನವನ್ನು ಲೌಕಿಕನಾಗಿಯೇ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುವುದರಲ್ಲಿ: ಅನು 
` ಗೊಂಡಿವೆ ; ಈಗಲಾದರೋ ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು, ಎಂದರೆ 
ಪುರುಷ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ಅದರ ನಿಜಸ್ವಿ ತಿಗೆ ತರುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾನವನ ಶಕ್ತಿಗೆಳನ್ನೆಲ್ಲ 
ಪುನರ*ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಬೇಕಾಗಿದೆಃ.. ಯೌಗಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ಇರುವ ಈ ವಿನಿಧ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯ ಹೆಂತವೊಂದನ್ನು ಮಾತ್ರ ವಿವರಿಸಲು ಕೆಲವು 
ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು. ಅದೆಂದರೆ ನೇರವಾಗಿ ಕೈಿವಲ್ಯಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುವ ಸಮಾಧಿ 
ಎಂಬುದು. ಅದನ್ನು ಕೆಳಮಟ್ಟಿದ್ದು ಮೇಲ್ಮಟ್ಟಿದ್ದು ಎಂದು ಎರಡು ರೂಪಗಳಾಗಿ 
ವಿಭಾಗಿಸಿದ್ದಾ ಕೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತ ಸಮಾಧಿ, ಎರಡನೆಯದು ಅಸಂಪ್ರ 
ಜ್ಞಾ ತ ಸಮಾಧಿ. ಎರಡನೆಯದೇ ಗುರಿ. ಮೊದಲನೆಯದು ಬರಿಯ ಮೆಟ್ಟಿಲು. 
ಎರಡಕ್ಕೂ ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಏಕಾಗ್ರತೆಯ ಶಕ್ತಿ ಅಗತ್ಯ. ಬುದ್ಧಿಯು ನಿರಂತರವಾಗಿ 
ಕೆಲಸ ಮಾಡುವ ಸಿತಿ ಮೊದಲನೆಯದು. ಉಳಿದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಹೊರದೂಡಿ, ಒಂದೇ 
ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತುನಿನ ಮೇಶೆ, ತಾನದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತಿದ್ದೇನೆಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ 
ಸಹ ಬಿಟ್ಟು, ಬುದ್ಧಿ ಯು ಧ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುಳುಗಿರುವ ಸ್ಥಿತಿ ಅದು. 
ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿಂದ ಕೊಡಿದ ಸಮಾಧಿ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು. 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಬೇಕೆ ಕಡೆಗೆ ಸೆಳೆಯುವ ಎಲ್ಲ ಸೆಳೆತಗಳೂ ಇಲ್ಲಿ ನಿನಾಶಗೊಂಡಿರುತ್ತವೆ. 
ಬುದ್ಧಿಯು ತನ್ನ ಸತ್ಚಗುಣದ ಉತ್ಕರ್ಷದಿಂದ ಜಾಜ್ವಲ್ಯಮಾನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಸಂಪ್ರ 
ಜ್ಞಾತ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವಿನ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಕೂಡ ಕಣ್ಮರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ 
ಅದನ್ನು ಅಧಿಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು. ಆಗ ಬುದ್ಧಿಯ ಕಾರ್ಯವು ನಿಂತು 
ಬಿಡುತ್ತದೆ. ಅಥನಾ ಅದರ ವೃತ್ತಿಗಳು ತಮ್ಮ ಮೂಲದಲ್ಲೇ ಅಡಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ 
ಅಥವಾ ವಿಲಯವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ.8 ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ರಜಸ್ಸು ತಮಸ್ಸುಗಳ 
ಪ್ರಾಧಾನ್ಯದಿಂದ ಉದ್ಭವವಾಗುವ ಅಧಮ ವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಸತ್ವದಿಂದ 
ಉದ್ಭವಿಸುವ ವೃತ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಗೆಲ್ಲಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತ ಸಮಾಧಿಯ ಅಂತಿಮ. 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಬುದ್ಧಿ ಯು ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಏಕಾಗ್ರಗೊಂಡಾಗ ಪುರುಷನನ್ನು ಒಬ್ಬನನ್ನೇ 
ಏಕಾಂತವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟು ತಾನು ಕಟ್ಟಿ ಕಡೆಯದಾಗಿ ತೊಲಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ದಡದಲ್ಲಿರುವ 
ಮರದಂತಹ ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ನಿಶೃತಗೊಳಿಸಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವ ಸರೋವರದ ಕಲಕಿದ 
ನೀರಿನಂತಿದೆ ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನಸ್ಥಿ ತಿಎಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತ 
ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಆ ಮರದ ನಿಶ್ವಲವೂ ಯಥಾವತ್ತೂ ಆದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬನನ್ನು ನೀಡುವ 


ಯೋ. ಸೂ. ಭಾ. |. 33. 
ಯೋ, ಸೂ. ;, 3 ಮತ್ತು 4. 
ಕಿಯೋ, ಸೂ, |. 2. 


೩೩೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಶಾಂತವಾದ ನೀರಿನಂತೆ ಎನ್ನಬಹುದು.  ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಾದರೋ ಮರವು 
ತನ್ನಪ್ಪಕ್ಕೆ ತಾರಿರುತ್ತದೆ. ಸರೋನರನೇ ಒಣಗಿ ಹೋಗಿರುವುದರಿಂದ ಯಾವ,ಪ್ರತಿ 
ಬಿಂಬವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಜೇರೆ ಬೇರೆ ಎಂದು ಗುರುತಿಸಬಹುದಾದ ಮೂರು 
ಸ್ನರಗಳಿವೆ : ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿ ರಜಸ್ಸು ಅಥವಾ ತಮಸ್ಸುಗಳು ಪ್ರಧಾನವಾದ 
ನಿಯಂತ್ರಕ ಅಂಶಗಳು. ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಸತ್ವವು ಪ್ರಧಾನ... ಮೂರನೆಯದು ಸತ್ವ 
ವನ್ನೂ ಕೂಡ ಮೀರಿದ ಸ್ಥಿತಿ ಕೆಳಮಟ್ಟಿದ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಮನಶ್ಯಾಸ್ತ್ರದ ದೃಸ್ಟಿ 5 
ಯಿಂದ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. ಎರಡನೆಯದು ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನನನ್ನು ಮೀರಿದುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಮನಸ್ಸಿನ ದಮನವನ್ನು ಒಳೆ 
ಗೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ನಾವು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವದ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತೇವೆ. 

ಈ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ತಲುನಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಜೀವಿತಾವಧಿಯು. ಮುಗಿದ ಕೂಡಲೆ 
ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಕೈವಲ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲಿಂದ ಹಿಂದಿರುಗುವ ಸೊಲ್ಲೇ ಇಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅದು ವಿದೇಹಮುಕ್ತಿಯ ಆದರ್ಶ. ಇಹಜೀವನದಲ್ಲೇ ಸಾಧಿಸಬಹುದಾದ ' 
ಗುರಿಯೂ ಒಂದುಂಟು. ಅದು ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ. ಈ ದರ್ಶನವು ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ: ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪುರುಷನಿಗೂ ಬುದ್ಧಿಗೂ ಸೆಂಬಂಧ ಇರುತ್ತಲೇ 
ಹೋಗುತ್ತದೆ... ಆದಕೆ ಸಮಸ್ತ ದೋಷಗಳನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡ, ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಪ್ರಬುದ್ಧಗೊಂಡ ಬುದ್ಧಿ ಅದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಜಗತ್ತಿನ ಬಗೆಗೆ 
ಜೀನನ್ನುಕ್ತನ ಮನೋಭಾವವೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ ಪರಿಪೂರ್ಣ... 
ಪುರುಷನ ದೃಷ್ಟಿಯಂತೆಯೇ ಇದೆ (ಪು.293). ಅವನು ಬದುಕಿನ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಭಾಗ 
ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ, ಆದರೂ ನಿರ್ಲಿಪ್ತನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ; ಅನನು ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ಸೇರಿದವನಲ್ಲ. 


ಸಾಂ. ಕಾ. ಶ್ಲೋ. 67-8 


ಅಧ್ಯಾಯ : ೧೨ 
ಪೂರ್ವ ಖೀಮಾಂಸಾ 


ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ನೋಡಿದ ಇತರ ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಈ ದರ್ಶನದ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ ಕ ಣವೆಂದರೆ, ವೇದವನ್ನು ಸ್ವ ಸ್ನರೂಪತಃ ದೋಷರಹಿತವಾಡ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದು 
ಒನ್ಪಿ ಸೋಡ ಅದಕ್ಕೆ ನಿನ್ನವಾಗಿರವುಡೆ. ವೇದಪಾ ತ್ರಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ನಿರಾಕರಿಸುವ ಜೈನ ಸ ದರ್ಶನಗಳನ್ನೂ, ಅದನ್ನು ಇನ್ನಾವುದೋ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ 
ಅಧೀನಗೊಳಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವ ನ್ಯಾಯ ಮೊದೆಲಾದ ದರ್ಶನಗಳೆನ್ನೂ ನೋಡಿದ್ದೆ "ವೆ; 
ಅವೆಲ್ಲಕ್ಸಿ ಂತಲೂ ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ಭಿನ್ನ. ವಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ವೇದಕ್ಕೆ, 
ಜ್‌ ಶ್ರುತಿಗೆ, ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ನೀಡಿದೆ. ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಅದು ನೀಡುವ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ಗಾ ್ಲಿನ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಗಡಿ! ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಾ ಯವೊಂದರಲ್ಲಿ 

ನಾವು ಹೇಳಿರುವುದರತ್ತ ಓದುಗರೆ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯಬಯಸುತ್ತೇವೆ (ಪು. 192-5). 

ಈಗ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು : ಸ್ಪಯಂ ಪ್ರಮಾಣಭೂತವಾಗಿದ್ದ ರೂ ಶ್ರುತಿಯು ನಮಗೆ 
ದೊರಕುವುದು ಶಬ್ದಗಳ ಮಾಧ್ಯಮದ ಮೂಲಕ. ಅವುಗಳ ವಿನರಣೆ ಸುತರಾಂ ಸುಲಭ 
ವಲ್ಲ.. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಅಗತ್ಯ ಉಂಟಾದದ್ದು. ಮೀಮಾಂಸಾ ಎಂದರೆ 


.. ಶ್ರುತಿಯ ಸತ್ಯವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಯಾವ ತತ್ವಗಳ ಪ್ರಕಾರ 


ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂಬುದರ ವಿವೇಚನೆ. ಹೀಗೆ ತರ್ಕದ ನೆರನನ್ನು ಸಡೆ 
ದಾಗಲೇ ವೇದವು ತನ್ನ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ತೆರೆದು ತೋರಿಸುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಜಾ ನದ ಒಂದು ಕಾಗಿ ಎ ಮೂಲೋಜ್ಹೆ (ಶವನ್ನು ಹೀಗೆ ನರ್ಜಿಸ 
1 ಶಬ್ದ ದಿಂದ ಹೊರಟು ಅದರ ಹಿಂದಿರುವ ಭಾವನೆಗೆ ಹೋಗುವುದು. ಭಾಷೆಗೂ 
ಚೆಂತನಕ್ಟೂ ಸರಸ್ಸರ ಸಂಬಂಧವೇನು ಎಂಬ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಪರಿಹರಿಸು 
ವುದು. ಭಾಷೆಯು, ಬಳಸುವ ವ ಕೈಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದ ಲ್ಲಿ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿನ ದೃಸ್ಟಿ 
ಯಾದುದರಿಂದ ಸಾಮಾಜಿಕ ಅಥವಾ ಜಾನಸದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಈ 


ನೋಡಿ. ಪ್ರ. ಪಂ. ಪು. 104. ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುವುದರಿಂದ ಮೀಮಾಂಸೆಯನ್ನು 
ಒಂದು ರೀತಿಯ ತರ್ಕ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಪು. 194ರಲ್ಲಿ 1ನ್ನು ಕುರಿತು ಟಿಪ್ಪಣಿ 2 
ನೋಡಿ. 1 
; ಹೋಲಿಸಿ : ಶಾ. ದೀ ; ಶಬ್ದಸಾಧುತ್ತೆ ಟೀಹಿ ಪ್ರಯೋಗಪರವಶಾ ವಯಂ ನ ಸ್ಹಯಂ 
| .ಹಶ್ಮಹೇ (ಪು. 122). ಯಥಾ ಲೋಕೆಂಚ ಶಬ್ಮಾರ್ಥಾವಧಾರಣಂ ನ ಯಥೇಚ್ಛಂ (0.127). 


೩೩೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಯಥೇಚ್ಛ ನಾದ ಚರ್ಚೆ ನಡೆದಿದೆ. ಆಧುನಿಕ ಶಬ್ದಾರ್ಥಶಾಸ್ತ್ರ (Seman- 
ಓಂತ)ಕ್ಕೆ * ತುಂಬ ಅಮೂಲ್ಯವಾದ ಆನೇಕ ಅಂಶಗಳು ಈ ಮನಶ್ಯಾ ಸ್ತ್ರಿ ವಿವೇಚನೆ 
ಯಲ್ಲಿನೆ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸೆಯು ವ್ಯಾಕರಣಕ್ಕೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪೂರಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ವ್ಯಾ RE ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಶಬ್ದ ಗಳೆ ಹೊರರೂಸನನ್ನು ವಿವೇಚಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರ ಗಳಿಗೆ ಜಿ ಪರೋಕ್ಷ ಪ್ರಯೋಜನವು 
ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಅಧ್ಯಯನದ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. “ಡಿ ಮಿನಿ ಮತ್ತು 
ಅವನ ಅನಂತರದವರು ಸೂತ್ರೀಕರಿಸಿರುವ ವಿವರಣೆಯ. ನಿಯಮಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಸ್ವರೂಪದವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ವೇದೆಗ್ರಂಥಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಇತರ ಕೃತಿ 
ಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯವಾಗುವಂಥ ವು. ನಿಜಕ್ಕೂ ಅವು ಅತ್ಯಂತ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತ 
ವಾಗಿವೆ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೂ, ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಧರ್ವ- 
ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರೆಂಥಗಳ ಸರಿಯಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಲು ಅವನ್ನು ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದಕೆ, ವಮೀಮಾಂಸೆಯು ಯಂತ್ರ ಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ ಎನ್ನ ಬೇಕು. ಇದರರ್ಥ ಸಗ 
ಪ್ರಕಾರ, ವೇದವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಕರ್ಮಗಳ ಆಚರಣೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಗ್ರಂಥ ಎಂದಾಯಿತು. 
ಪ್ರಾಚೀನನಾದ ಮಂತ್ರಗಳು ' ಮಾತ್ರವಲ್ಲಡಿ ಅನಂತರದ ಉಪನಿಸತ್ತುಗಳು ಕೂಡ 
ಅದರ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಪ್ರಧಾನವೇ. ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ಎಂಬ ಅದರ ಹೆಸರೇ 'ಉಪನಿ- 
ಸತ್ತುಗಳಿಗಿಂತೆ ಮುಂಚಿನ ವೇದಭಾಗಗಳೆ ಉಪಜೇಶಕ್ಕೆ ಅದು ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು ಎಂಬು: 
ದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ದರ್ಶನವನ್ನು ಉತ್ತರಮೀಮಾಂಸಾ 
ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಪ್ರಮುಖ ವಿಷಯ ಯಜ್ಞ ಯಾಗಾದಿಗಳ 
ಪರಿಶೀಲನೆ. ಇದು ತುಂಬ ಪ್ರಾಚೀನವಾದೆದ್ದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಶ್ರೌತ: 
ಸೂತ್ರಗಳ ಪ್ರಮುಖ ಉದ್ದೇಶವೇ ಅದು. ಬ್ರಾಹ್ನಣಗಳೆಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಈ ಪರಿಶೀಲನೆ ' 
ಉಂಟು. ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಅವುಗಳ ಆರಂಭದ ಘಟ್ಟಿ ವನ್ನು 
ದಾಟಿದರೆ, ಸಂದೇಹಗಳು ಹುಬ್ಬ ದುದೂ ಚರ್ಚೆಗಳು ನಡೆದುದೊ ತೇ. 
ಮೀಮಾಂಸೆಯು ಈ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯ "ವಾ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಅದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ವ ವಸ್ಥಿತ 
ಪಾಗಿ ಮಾಡಿದಿ ಅಸೆ ಷ್ಟ. 'ಇಷ್ಟ ರಿಂದ ನಾವು ಬ್ರಾಹ್ಮ ಗಳಲ್ಲಿ ಉಪದೇತಿಸಿನುವಂತೆಯೇ 
ನೀಮಾಂಸೆಯೂ ಯಜ್ಞ ಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತ ಡಿ ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ 
ಬಾರದು. ಬ್ರಾಹ್ಮ ಇಗಳಿಗೂ ಮೀಮೊಾಂಸೆಗೂ ಅನೇಕ ತಲೆನಾರುಗಳೆ ಅಂತರ ಇದ್ದಿ ರಲ 
ಬೇಕು. ಹೀಗಾಗಿ 'ಕರ್ಮಚರಣೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ನಿಕಾಸ ಸವೂ 
ಉಂಟು, ಅವನತಿಯೂ ಉಂಟು. ಸುತಃ ಅದು ಪ್ರಾಚೀನ `ೈರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಿಗೆ 
ಹೊಸ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ನೀಡಿದೆ. ಹಾಗೆ ' ಮಾಡುವಾಗ ಅನುಗಳೆ ಪ್ರಾಚೀನ 
ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿನ ಬದಲಾನಣೆಯನ್ನೂ ಉಂಟುಮಾಡಿದೆ, ಈಗ ನನುಗೆ 
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ಉಳಿದು. ' ಬಂದಿರುವ : ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸೆಯು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 
ಬದಲಾವಣೆಯೊಂದನ್ನು ತೋರುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಯಜ್ಞ ದ ಕಲ ಬನೆಯನ್ನು ಮೋಕ್ಷ 
ಸಾಧನೆಗೆ ಆಧೀನನನ್ನಾ। ಗಿ ಮಾಡಿರುವುದು. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ 'ಸೇಳುವುದಾದರೆ, ಮೊದಲು 
ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿದ್ದ ಂತೆ, ಜಿಕ ಗುರಿ: ಷ್ಠ ರ್ಗಸಾಧ್ಯನೆ. ಈ ಗುರಿಯ ಬದಲು ಮೋಕ್ಷದ 
ಆದರ್ಶವನ್ನು ಇಟ ದ್ದೆ ೇಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಬಾ ಬದಲಾವಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಇದೆ 
ರಿಂದ ಪವಿ ಸಾಗಯು ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಕೇನಲ ಒಂದು ಭಾಷ್ಯವಾಗಿ ಉಳಿಯುವುದರ 
ಬದಲು ಒಂದು ದರ್ಶನವೇ ಆಯಿತು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇದು ತನ್ನ ಸದ್ಯದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ, 
ಅದರ ಇನ್ನೊಂದು ಹೆಸರಾದ ಕರ್ಮೆಮೀಮಾಂಸಾ ಎಂಬುಡು ಸೂಚಿಸಬಹುದಾದೆ. 
ಅರ್ಥಕ್ಕಿಂತ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿದೆ. ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಿಗೆ ಅದು ನೀಡುವ 
ಪ್ರಾಮುಖ ವು, ಆಪ್ರಾ ಸ ವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಉಳಿಸಿರುವಪ್ಪ ರ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಈಗೆ fi ಗೌಣವಾ ಬಿಟ್ಟೆ ದೆ. ಈ ಮುಖ್ಯವಾದ ಬ ಣೆಗೆ ಕಾರಣ ಹೀಗಿದ್ದಿರ 
ಬೇಕು. ಮೀಮಾಂಸೆಯ ke ವಾ  ಖ್ಯಾನಕಾರರ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿ ಅದನ್ನೂ ಇತರ 
ದರ್ಶನಗಳ ಮಟ ಸಕೈ ತರಬೇಕು ಎಂಬ ಬಯಕೆ ಹುಟ್ಟಿ ರಬೇಕು. ಆಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಸ 

ಆ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಲುಪ್ತವಾಗಿ ಹೋ ದ್ದ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ 
ಬರಿಯ ಚರ್ಚೆಯಾಗಿ SE ಎಂದೊ ಅನರಃ ಬಯಸಿರಬೇಕು. . ಆತ್ಮ; 
ಲಾಭವನ್ನು ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಪ್ರಸ್ತಾ ಪಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಈ ಬದಲಾವಣೆಯಾದದ್ದು ಕಲ್ಪ: - 
ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಲ್ಲ.* ಜೈವಿ:ನಿಯ ಸೂತ್ರ ದಪಾ ಚೀನ ತಹ್ರಾನ್ಯೂನನಾನಂ್‌ ದ್ಧ ಉಪ ಸ 
ಮತ್ತು ಶಬರಸ್ವಾಮಿ ಇವರ ಕ್ಕೆ ತಲ್ಲ ಅದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಅವರ ಅನಂತರದ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಲ್ಲಂತೂ ಇದು. ತುಂಬ ನಾಮಾನ್ಯ-ಆಡ್ದ ರಿಂದ ಅದರ ದರ್ಶನ. 
ಸ್ಸ ಸ್ವರೂಪವು ತಳ್ಳಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಈಚಿನದು. ಅದರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಚಿಂತನಶೀಲತೆ ವೇದಗಳನ್ನು 
ಸಮಗ್ರ ವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ, ಹೊಸದಲ್ಲ. ಕಾರಣ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೂ,' ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 

ಯಜ್ಞಾ ದಿ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ನೀಡುವ ರಹಸ್ಯಾರ್ಥರೂಪದ ನಿವರಣೆಗಳಲ್ಲೂ 
ಅದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಅಡಕೆ, ದರ್ಶನವು ಈಗ (ಜಘನ 3 ವಿಶೇಷ ರೀತಿಯ 
ತಾತ್ಟಿ ಜಂ ತವು ಬೇರೆ ದಾರಿಯನ್ನೇ ಹಿಡಿದಿದೆ. ಆದು ಮಂತ್ರಗಳ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆ 
ಯ ಬಂದದ್ದ ಲ್ಲ ಅಥವಾ ಅದು ಉಪನಗತ್ತು ಗಳ ತತ್ವ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನೂ ಮ 
ವರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕ ವೇಜೀತರ ಮೂಲಗಳಿರುವುದನ್ನು 00 Er, ಆದ್ದ 

ರಿಂದ ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಸಂಬಂಧವಾದ ಧರ್ಮವೂ ಅಲ್ಲ, ಪರತತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ತತ್ವ. 
ಚಿಂತನೆಯೂ ಅಲ್ಲ. ಅದರ ಕಲವು ಅಪ್ರಧಾನ ಸೂತ್ರಗಳು, ವೇದಗಳ ತಾಕ್ಟಿಕ ಭಾಗ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವಂಥವನ್ನು ಹೊ!ಲುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಈ ಮಾತು ವಿಚಿತ್ರವೆನಿಸಿದರೂ, 
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ಅವುಗಳಲ್ಲಿನ ಹೆಚ್ಚು ಭಾಗವು, ಅದರಲ್ಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಮುಖ್ಯವಾದ ಭಾಗವು ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕದಿಂದೆ ಎರವಲು ' ಪಡೆದಡ್ಡ್ಜೆಂಬುದನ್ನು ಮುಂಜಿ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಸರಳವಾದ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಪೂಜೆಯನ್ನು ನಿೀರುವುದೇ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿತ್ತು. ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಉದ್ದೇಶವೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಉಪದೇಶಿಸಿ ಬಳಿಕ 
ಶೌತ-ಸೂತ್ರಗಳು ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೊಳಿಸಿದ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮೀರುವುದು. 
ಆದರೆ ಈ ಉದ್ದೇಶ ಮಾತ್ರ ದರ್ಶನದ ಎರಡು ಘಟ್ಟಿ ಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದರಲ್ಲೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸಫಲಗೊಳ್ಳಲಿಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಈಗ ನಮಗೆ ದೊರಕಿರುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸೆಯು 
ತಾರ್ಕಿಕಮಾರ್ಗ-ಕಠವಾದಿತ್ವಗಳ, ಪ್ರಾಕೃತಿಕ-ಅ ಪ್ರಾಕೃತಿಕಗಳ, ವೈದಿಕ-ಅವೈದಿಕಗಳೆ 
ಮಿಶ್ರಣವಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಈಗ ನಾವು ವಿವೇಚಿಸುವುದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ದರ್ಶನಮುಖ 
ವನ್ನೇ ಹೊರತು ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಅದರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳನ್ನೂ, ಮ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಸೂತ್ರಗಳನ್ನೂ ಅಲ್ಲ. 

ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಮುಖ ಪ್ರಮಾಣಗ್ರಂಥ ಜ್ಸೆ ಮಿನಿಯ ನೀಮಾಂಸಾ-ಸೂತ್ರ. 
ಇತರ ತಾತ್ರಿಕ ಸೂತ್ರಗ್ರಂಥಗಳಂತೆಯೇ ಇದರ ಕಾಲವೂ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ. ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ಗ್ರಂಥ 
ಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಆದು ಪ್ರಾಚೀನ, ಕ್ರಿ.ಶ. 200ರ ಸುಮಾರಿನಲ್ಲಿ ಅದು ರಚಿತವಾಗಿರಬಹುದು, 
ಎಂದು ಈಗ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಚಿಂತನ ಪಂಥವು ಇನ್ನೂ 
ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಧರ್ಮಸೂತ್ರಗಳಂತಹ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲೂ! 
ಬಹುಶಃ ಸತಂಜಲಿಯ ಮಹಾಭಾಷ್ಯದಲ್ಲೂ? (ಕೆ.ಪೂ.150) ಇದರ. ಸೂಚನೆಗಳಿವೆ... 
ಈ ಸೂತ್ರಗಳು 2,500 ಕ್ಲಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿವೆ. ಆರುವತ್ತು ಉಪವಿಭಾಗ 
ಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಹೆನ್ನೆರಡು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡವಾಗಿವೆ. ಸುಮಾರು ಒಂದು ಸಾವಿರ 
. ವಿಷಯಗಳ ಚರ್ಚಿ ಅಲ್ಲಿ ನಡೆದಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯ ಸೂತ್ರಗ್ರಂಥಗಳೆಲ್ಲಿಲ್ಲಾ 
ಇದು ಬಹುಶಃ ಅತ್ಯಂತ ದೊಡ್ಡದು. ಈ ವರ್ಗದ ಇತರ ಕೃತಿಗಳಂತೆಯೇ ಇದನ್ನೊಂದನ್ನೇ | 
ಓದಿದಾಗ ಅದು ಬಹುವಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಅರಿವಿಗೆ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ 
ವಿನರಣೆಯನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಭಾಷ್ಯವು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯ ಭಾಷ್ಯವು ಆ 
ನೆರವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಅದರ ಕಾಲ ಸು.ಕ್ರಿ.ಶ. 400. ಸಂಪ್ರದಾಯವೇನೋ ಶಬರನಿಗೂ 
ಕ್ರಿಪೂ. 1ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದನೆನ್ನುನ ವಿಕ್ರಮಾದಿತ್ಯರಾಜನಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆದರಲ್ಲಿ ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ಸತ್ಯವಿರುವಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕಿಂತಲೂ 
ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಉಪನರ್ಷನ ಒಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನನಾದರೂ (ಕ್ರಿ.ಶ.350) ಇತ್ತು. ಆದರೆ 


ಶಬರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ಅದರಿಂದ ಉದ್ದ ರಿಸಿದ ಭಾಗವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 


ನೋಡಿ: ಪ್ರೊ. ಕೀತ್‌: Karma Mimamsa 0. 2. 
2ಹೋಲಿಸಿ: 1೪. |. 14. 
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'ಏನೂ ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಭಾಕರ (ಕ್ರಿ.ಶ.650) ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲಭಟ್ಟರು (ಕ್ರಿ.ಶ.700) 
ಶಬರಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಎರಡು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಕೆಲವು ಸಾರಭೂತ 
'ವಾದ ನಿಷಯಗಳಲ್ಲೇ ಇಬ್ಬರಲ್ಲೂ ಬಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿನೆ. ಪ್ರಭಾಳರನ ಬೃಹತೀ 
(ಮಹಾವ್ಯಾಖ್ಯಾನ) ಎಂಬುದು ಇನ್ನೂ ಹಸ್ತ ಪ್ರತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಇದೆ. ಆದರ. ಒಂದು 
ಖಂಡವು ಮಾತ್ರ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ... ಪ್ರಭಾಕರನ ಶಿಷ್ಯನೆಂದು ನಂಬಲಾಗಿರುವ ಶಾಲಿಕ್ಲ 
ನಾಥನ ಖುಜುನಿಮಲಾ ಎಂಬುದು ಬೃಹತೀ ಭಾಷ್ಯದ ಮೇಲಣ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ. ಇದೂ 
ಅದೇ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಪ್ರಭ 
ಕರನ ಪ ಗ್ರಕರಣ ಪಂಚಿಕಾ ಎಂಬುದರಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ದೌರ್ಭಾಗ We 
ಚನ ದೊರೆತಿಲ್ಲ... ಈ ದರ್ಶನದ ಮತೊಬ್ಬ ಪ್ರಭಾವಶಾಲೀ ಲೇಖಕ ಭವನಾಥ. 
ಅನನ ನಯವನಿವೇಕವು ಇನ್ನೂ ಪ್ರಕಟವಾಗಿಲ್ಲ. ಜಟ ಶಾಖೆಯು ಬಹುಕಾಲ 
ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಮೀರಿ ಬೆಳೆದಿತ್ತು. ಆದನ್ನು ಕುರಿತು ಆಧ್ಯ ಯನ ಮಾಡಲು ಸಾಕಷ್ಟು 
ಸಮನಯೂಂಟುು ಶುಮಾರಿಲನ ಪ ಧಮುಖವೂ ಬೃಹೆತ್ತೂ ಗ ಗ್ರಂಥವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಮುದ್ರಿತವಾಗಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಶ್ಲೋ ಕವಾರ್ತಿಕನೆಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅಥವಾ ತಾತ್ವಿಕ 
ಭಾಗವೂ, ತಂತ್ರವಾರ್ತಿಕ "ಮತ್ತು ಟುಪ್‌- ಟೀಕಾ ಎಂಬ ಇನ್ನೆ! Wk, ಭಾಗಗಳೂ ನಃ 
' ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿ ಗಾ ತನ್ನ iki ek ಕರದಲ್ಲಿ ಶ್ಲೊ (ಕವಾರ್ತಿಕಕ್ಳೆ ಅತ್ಯಂತ 
"ತಿಳಿಯಾದ ವಿವರಣೆ ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಬಹುಶಃ ಕುಮಾರಿಲ ಭಟ್ಟ ನ ಶಿನ್ಯನಾದ ಮಂಡನ 
ಮಿಶ್ರನು ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಚಿಂತನಕಾರ. ನಿಧಿನಿನೇಕ, ARS ಮುಂತಾದ ಹಲವು 
ಳ್ಳ ತಿಗಳು ಅವನನ್ನು ಕೀರ್ತಿಶಾಲಿಯನ್ನಾಗಿ ಸದು ವು. ಈಪ ೦ಥಕ್ಸ ಸೇರಿದ ಇತರ 
ಭೇ ಕೃತಿಗಳೂ ದೊರೆತಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ. ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿಯ ಶಾಸ್ತ್ರದೀಪಿಕಾ, ಮಾಧ 
ವನ ನ್ಯಾಯ-ಮಾಲಾವಿಸ್ತರ(ಕ್ರಿ.ಶ. 1350),ಖಂಡದೇವನ ಭಾಟ್ಬದೀಸಿಕಾ (ಕ್ರಿ.ಶ, 
1650)ಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಬಹುದು. ಇವು ಜೈಮಿನಿಯ ಸೂತ್ರಕ್ರ ಕ್ರಮವನ್ನೆ. € ಅನುಸರಿಸಿರುವ 
ವಿವರಣೆಗಳು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ಕರಾಚರಣೆಯ ಅಥವಾ ನಿವರಣಾತ್ಮ ಕ ಮುಖಕ್ಕೆ ಸಹಾ 
ಯಕವಾಗುವ ಇನ್ನೂ ಹಲವು ಸ್ವತಂತ್ರ ಕೃತಿಗಳೂ ಉಂಟು. ಆಸಜೀನನ (ಕ್ರಿ. ತ 1650) 
ಮೀಮಾಂಸಾ-ನ್ಯಾಯ-ಪ್ರ ಬಾ A ಅದರ ಸಂಗ್ರ ಹವಾದ, ಅಥವಾ 
ಕೆಲನರು ಹೇಳುವಂತೆ ಅದರ ಆಧಾರನಾದ,* ಅರ್ಥಸಂಗ್ರಹ ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಗ್ರಂಥ 
ವುಂಟು. ಲ9ಗಾಕ್ಸಿ ಭಾಸ್ಕರ ಅದರ ಕರ್ತ. ಕುಮಾರಿಲನ ಶಾಖೆಯ--ಇದನು ಭಾಟ್ರಿ 
ಶಾಖೆಯೆಂದು ಕರೆಯಲಾ ಗಿದೆ-ತಾತ್ರಿ ಕ ಚಿಂತನಿಯನ್ನು ವಿವೇಚಿಸುವ ಮತ್ತೊ pp: ಕ್ಳೃ ಗ 


೩[.].5 
*ಪ್ರೊ.ಎಡ್ಡರ್‌ಟನ್‌ ; Mimamsa-nyaya-prakasa (Yale Uni: pr) 
pp: 22-3. 


೩೩೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮಾನಮೇಯೋದಯು. ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಬೆಳಕಿಗೆ ಬಂದ ಈ ಕೃ ತಿಯ ಕತೆನ್ಯ ಗಳು ಇಬ, ರು; 
ಬಹುಶಃ 16ನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದನರು. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಎ ನಿನೇಚಿಸು 
ವುದು ತುಂಬ ಸೂ ಲವಾಗಿ. ಆದರೆ ತಾತ್ವಿ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕತರ ಶಾಖೆಗಳ 
ನಡುವೆ ಎಲ್ಲಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿನ ಅ ಅದನ್ನೆಲ್ಲ ನಾವು ಗಮನಿಸಿಯೇ 
ತೀರುತ್ತೇವೆ. ಇಲಾನುಕ್ರಮಣಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ ಶಾಖೆಗಳ ನಡುನೆ ಇದ್ದ 
ಸಂಬಂಧವೇನು ಎಂಬುದು ಇನ್ನೂ ವಿವಾದದ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ' 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಪ್ರಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯು ಪ್ರಾಚೇನತರವಾದದ್ದು ಎಂದೂ, ವಿಶಾವತಾಂ- 
ಸೆಯ ಆದಿಸ್ವರೂಪದ ವಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪರೇಖೆಗಳನ್ನು ಅದು ಕಾಪಾಡಿದ, ಅಥವಾ ಅದರ 
ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಸರಸವತ sl ಹೇಳಬಹುದು". 
ಆತ್ಮದ ಸ ನೆಯು ಈ ಎರಡೂ ಶಾಖೆಗಳೆಲ್ಲೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಬೇರಿ ಬೇರೆಯೇ. 
ಆದರೆ ಆತ್ಮ ದ ಅನೇಕವನ್ನು ಎರಡೂ ಒಪ್ಪು ತ್ತವೆ. ಯ ಜು ಶಾಖೆ 
ಯನ್ನು ನೋಡೋಣ. ಅದರ ದೃಷ್ಟಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಂತೆಯೇ. 
ತ್ಮವು ಕರ್ತಾ ಮತ್ತು ಭೋಕ್ತಾ el ಹೌದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ 
Won ಶೇಹಿಕವು ಆತ, ನಲ್ಲಿ ಸ್ಥಳ ಬದಲಾವಣೆ-(ಸ್ಪ ೦ದ), ರೂಪ ಬದಲಾವಣೆ 
(ಪರಿಣಾಮಗಳಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪು ಪ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಾ ದರೋ, ಆತ್ಮನಿಗೆ 
ಸ್ಪಂದನನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದರೂ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ' ಎಂದರೆ, 
ಆತ ನಿಗೆ ರೂಪಪರಿನರ್ತನೆಯ ಸಾಧ್ಯ ತೆಯುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಒಪ್ಪಿ. 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ರೂಪಾಂತರಗಳಿದ್ದ ಜು ಅದು ಶಾಶ್ವತ. ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ನಿಕೆಂದರೆ, ಆಂತರಂಗಿಕವಾದ ಪರಿಣಾಮವೂ ಕೂಡ "ಶ್ವ ತತೆಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಕುಮಾರಿಲಭಟ್ಟನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಭಡಿತಳವಾ ಬದಲಾವಣೆ ಭೋಜ 
ತಿದ ರೂ ತಮ್ಮ ವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ವನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಅನೇಕ ವಸ್ತುಗಳಿವೆ. ಎಂಬುದು 
ಸ ಇತ್ಯಾನುಭವದ ಪಸರ ಜಾ ನವು ಆತ್ಮದ ಒಂದು ಪರಿಣಾಮ. ಅದನ್ನು 
ವ ಅಥವಾ ವ್ಯಾಪಾರ* ಎಂದು ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಇಂದ್ರಿ ಯಾಕೀತವಾದ 
ದ್ಹೆಂದು ಹೇಳುವುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದಿರುವುದು ಆತ್ಮದಂತಹ 
ಸೂಕ್ಷ ಕ "ವಸ್ತು'ನಿನ ಆತ, ನಲ್ಲಿ ಉಂಬಾಗುವ ಈ ಬದಲಾವಣೆಯು ಇ. 
ಕ್ಲೋಭೆಯು ಜ್ಹೇಯವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಒಂದು ರೀತಿಯಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸು: 
ತ್ತದೆ. ಆ ಇರಪ್ರತಿ್ಲೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಸರ್ವವಾ ವನಿ ನಿಯಾದ ಆತ್ಮವು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವ 


ಪ್ರೊ. ಕೀತ್‌ : op: cit- pp: 9-10. 
ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಬ. 707, ಶ್ಲೋ. 74. 
ಶಿಫಾ, ದೀ. pp: 56-7, 
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ಎಲ್ಲ ನಸ್ತುಗಳೊಂದಿಗೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿಯೇ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದೆ. ಆದರೆ ಈಗ 
ನಾವು. ವಿನೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಸಂಬಂಧ ಅದಲ್ಲ. ಅದೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವವರೆಗೂ ಅವೆಲ್ಲದರ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಜ್ಞಾನವು ಉದಿಸುತ್ತಲೇ ಇತ್ತು. 
ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ಉದಿಸುವ ಸಂಬಂಧವು ಅನುಪಮವಾದುದು. ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಣ (ವ್ಯಾಪ್ಟೃ- 
ವ್ಯಾವ್ಯತ್ವ) ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಜ್ಞಾ ನಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಅದಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗುವ 
ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು (object) ಅಪೇಕ್ರಿಸುವಂಥದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರಲ್ಲೇ ಅಲ್ಲದೆ 
ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಅದರ ಫಲವನ್ನು ನೋಡಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅಡುಗೆ ಮಾಡುವ 
ಕ್ರಿಯೆಯು ಕರ್ತ್ಯವಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಫಲವಾದರೋ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಮೃದುತ್ವ (ವಿಕ್ಲೇದ), ಅಡುಗೆಯಾದ ಅಕ್ಕಿಯಂಥ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಮೊದಲನೆಯದು ' ಕರ್ತೃ; ಎರಡನೆಯದು ಅದರ ವಿಷಯವಸ್ಕು. ' ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿ ಜ್ಞಾ ನವು ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಉದಿಸಿದಾಗ, ಆ ವಸ್ತುವೂ ಯಾವುದೋ ಒಂದು 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಅನುಭವ ಎಂಬುದು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಆತ್ಮನಿಷ್ಠ ಪರಿಣಾಮವಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಪರಿಣಾಮುವೂ 
ಅದರಲ್ಲುಂಟು. ತನ್ಮೂಲಕ ವಸ್ತುವು ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗುತ್ತದೆ (ಪ್ರಕಾಶ ವಿಶಿಷ್ಟ). ಹೀಗೆ 
ಅದು ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗುವುದು ಅಥವಾ ಪ್ರಕಟಗೊಳ್ಳುವುದೇ (ಪ್ರಾಕಟ್ಯ ಅಥವಾ 
ಜ್ಞಾ ತತಾ), ಜ್ಞಾ ನವು ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಉದಿಸಿರಬೇಕು ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 
ನಾವು ಬರಲು ಸಾಧನವಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾ ಸದ ಉದಯವನ್ನು ಹೀಗೆ ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ 
ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕು. ಇತರ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸಬಲ್ಲುದಾದರೂ ತನ್ನನ್ನೇ 
 ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ. ಶಕ್ತಿ ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನವನ್ನೂ ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯ ; ಆದರೂ 
ಅದನ್ನು ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ ಸರೋಕ್ಸವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬಹುದಾದದ್ದು ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿದೆಯೇ ಹೊರತು, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ (ಪು. 275) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ವಾಗಿ ಅಂತರಂಗನೀಕ್ಷಣದಿಂದ ತಿಳಿಯುವಂಥದು ಎಂದಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನವು ಉದಯಿಸು 
ವುದರಿಂದ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷ ಣವೊಂದು ಉಂಟಾಗು 
ತ್ತದೆ ಎಂದರೆ ಅದನ್ನು ಸರೋಕ್ಸವಾಗಿಯೋ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿಯೇ ಅರಿಯಬಹುದು 
ಎಂಬ ಆರ್ಥವಿರಬಹ:ದು. ಫಲಿತದೆ ಈ ದ್ವಿವಿಧ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನವು 
ಪರೋಕ್ಸ ಮೋ ಇಲ್ಲವೇ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮೋ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುವ ಸಮೀಪ ಕಾರಣವು (ವಿಶದಾವಭಾಸ) ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ವಿಷಯಗಳಾದ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ. ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಪರ್ಕ. 
ಮೊದಲ ಸಲಕ್ಕೆ ಹಾಗೆ ದೊರಕುವ ಜ್ಞಾನವು ಅಸ್ಪಷ್ಟವೂ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟವೂ ಆದದ್ದು. 
ಸಾಂಖ್ಯಯೆ ಗದಲ್ಲಿ ಕರೆದಿರುವಂತೆಯೇ ಅದನ್ನು ಆಲೋಚನ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ 
(ಪು. 316). ಸ್ಪಷ್ಟತೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟತೆಗಳು ದೊರಕುವುದು ಅನಂತರ ಮಾತ್ರವೇ ಇದರಲ್ಲಿ 


೩೭.೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮೊದಲ ಹಂತನನ್ನು ನಿರ್ನಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದೂ ಅನಂತರಡ್ದನ್ನು ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದೂ ಕಕೆದಿ 
ದ್ದಾರಿ1 ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಎರಡು ಹಂತಗಳ ತಿ ಇವರು ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಷಿಕಕ್ಕಿಂತ ಬೇಕೆ 
ಯಾಗಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲಿಗೂ ಇಲ್ಲಿಗೂ ಇರವ ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖ್ಯ ವಾದ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾ ಸವೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ನಿರ್ವಿಕಲ ಲ್ಪಕವು; ಸೆವಿಕಲ್ಪಕವನ್ನು ವಿಸಂಸುವು ಹೊರತು ಚ್‌ 
ವ್ಯಾವಹಾ ರಿಕ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕೂ ಬಾರದ ತಿಕ "ಕಲ್ಪ ನೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ (ಪು. ಸ 
ಆದು ಸಾಕಷ್ಟು ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾದದ್ದು. ಎಲ್ಲ ಎ ಅದನ್ನೇ ಆಧಾರ 
ವಾಗಿ ಹೊಂದಿರಬಹುದು, ಹೊಂದಿಯೇ ಇವೆ, ಎಂದು ಮೀಮಾಂಸಕರು ಒನ್ಬಿಕೂಳ್ಳು 
ತ್ತಾರೆ. ಮನಸ್ಸಿನ ಬೆಳವಣಿಗೆಯು ಅಸಮಗ್ರವೂ ಅಸಮರ್ಪಕವೂ ಆಗಿರುವ ಮಕ್ಕ ಳು 
ಮತು ಪ್ರಾಣಗಳ; ಜ್ಞಾ ನದ ಈ ಆದ್ಯವನ್ಥೆ ಯ ಪ್ರಭಾವದಲ್ಲೇ ಕೆಲಸ ಉಂ ರೆ. 
ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ದೊಡ್ಡವರೂ ಸಹ ಅವಸರದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆಯೇ ವರ್ತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಎಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ 
ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕವು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಅನ:ಭವದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಮುಖವನ್ನು 
ವಿವರಿಸ ಎರ್‌ ಗಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡ ಒಂದು ಊಹಾಸೂತ್ರ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ; ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಅನುಭವದ ಒಂದು ನ ಅದು. ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ 
ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಮನಸ್ಸೂ ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯವೆಂದು ಮೀರಿ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಂತೆಯೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, . ಸಮಸ್ತ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ 
ಆದರ ಸಹಕಾರವು ವ ೯ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಸಂ ಯಗಳ ರಚನೆಯ: ಸ್ವರೂಪ 
ದಲ್ಲಿಯೂ ಇವೆರಡು ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಕಾಭಿಪ್ರಾಯವುಂಟು. ನೋಟ, 
ರುಚಿ, ವಾಸನೆ, ಸ್ಪರ್ಶೆ, ಹ್‌ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ವಿಷೆಯಗಳ (08]60॥) ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳಾದ ಭೂತಗಳಿಂದಲೇ ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾಗಿವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮನಿ ನ ವಿಷಯದಲ್ಲಾದರೋ ಭೂತಗಳ 
ಅದು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಬಹುದು ಎಂಬುದು ಇನರೆ ದೃಷ್ಟಿ. 
ಇನ್ನು ಉಳಿದದ್ದು ಶಬ್ದದ ಇಂದ್ರಿಯವೊಂದು. ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ “ಶ್ರೋತ್ರೇಂದ್ರಿ 
ಯವು. ದಿಕ್‌ಠಿಂದ ಉದ್ಭ ವವಾಗುತ್ತ ದ” ಎಂಬ ನೇದೋಕ್ತ್ಕಿಯನ್ನು* ಅವಲಂಬಿಸಿ ಈ 
ಇಂದ್ರಿಯವು ದಿಕ್ಕಿ ನಿಂದ ಹುಟ್ಟು ತ್ತದೆ ಎನ್ನು ತೃದೆಯೇ ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೂ ಆಕಾಶಕ್ಕೂ 
ಸೆಂಬಂಧನನ್ನು 'ಲ್ಪಸುವುದಿಲ್ಲ ಕಿ ಮನಸ್ಸೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಇಂದಿ ದ್ರಿಯಗಳು, ಜ್ಞಾ ಸ್ಲಿನವು 

-ಶಾ.ದೀ. ಪು, 36 ಮತ್ತು 40. 

ಶಾ, ದೀ. ಪು. 40 (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ). ಪ್ರಾಣಿಗಳು ಮತ್ತು ಮಕ್ಕಳ ವರ್ತನೆಯನ್ನು 
ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ, ' 

ಮುಂ, ಉ. 1] |. 4. 

ನೋಡಿ. ಶಾ. ದೀ. ಪು. 36. 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ ೩೩೯ 


ತೈಕ್ಷವೋ ಸರೋಕ್ಷವೋ ಎಂಬುದನ್ನ ನುಸರಿಸಿ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ವಿಷಯಗಳೊಡನೆ 
ಂಸರ್ಕ ಪಡೆದೋ ಪಡೆಯದೆಯೋ ಬಾಹ್ಯ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳ ಪರಿಚಯವನ್ನು ಒದಗಿಸು 
ವೆ. `ಈ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳು ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಆ 
ಬದಲಾವಣೆಯೇ ಜ್ಞಾ ನ. ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಈ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ 
ಕಡಿದುಕೊಳ್ಳುವುದೇ, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ, ಆತ್ಮವನ್ನು 
ಬಿಡುಗಡೆ ಮಾಡುವ ಕಾರಣ. 

ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ಜಾಗ್ರಶ್‌ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದ್ದೇವೆ. 
ಸ್ವನ್ನದಶೆಗೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಇದೇ ವರ್ಣನೆ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಐದು 
ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಕಾರ ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಸುಷುಪ್ತಿ ಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ 
 ಶುಮಾರಿಲನ ದೃಷ್ಟಿ ಸ್ವಲ್ಪ ವಿಚಿತ್ರವಾದದ್ದು. ಇತರ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿರುವಂತೆಯೇ ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲೂ ಆತ್ಮವು ಇರುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ಹೇನೋ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾ, ನವನ್ನು ಕುರಿತ ತನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಗೆ 
ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಅವನು ಆ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಅರಿಯುವ ಶಕ್ತಿಯಂಟು (ಜ್ಞಾ ನಶಕ್ತೆ) 
ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲೂ ಜ್ಞಾನವು ಇರುವುದಿಲ್ಲ 
ಎನ್ನುವ ನ್ಯಾಯ-ನೈ ಶೇಷಿಕರಿಗೂ ಇವನಿಗೂ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾಯವುಂಟು. 
ಆ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಅನನ ಪ್ರಕಾರ ಆನಂದವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯನ್ನು ಅವನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಸ್ಮ ವತಿಯಿಂದ ಆಮೇಲೆ ಉಂಟಾಗುವ 
ಆನಂದವನ್ನು ವೇದಾಂತಿಗಳು ನಮ್ಮ ಗಮನಕ್ಕೆ ತರುತ್ತಾರೆ (ಪು. 69). ಕುಮಾರಿಲ 
ನಾದರೋ ಅದನ್ನು ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿ, ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ದುಃಖದ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿರು 
ವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದ ಆನಂದಾನುಭವನಿದ್ದಿದ್ದರೆ 
ತಾನು ನಿದ್ದೆ ಮಾಡಿಬಿಟ್ಟಾಗ ಯಾವುದೋ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿ 
ನಲ್ಲ ಎಂದು ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು. ಆಮೇಲೆ ಪಡುವ ವಿಷಾದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಕೊಡುವುದು 
ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಆತ.3 

ವಿಷಯದ ಈ ಭಾಗವನ್ನು ಮುಗಿಸುವ ಮೊದಲು ನಾವು ಹೇಳಬೇಕಾದ 
ಮತ್ತೊಂದು ಅಂಶವುಂಟು. ಕುಮಾರಿಲನ ಪ್ರಕಾರ ನಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಆತ್ಮದ ಅರಿವು 
ನಮಗೆ ಉಂಟಾಗುವ ದಾರಿಯಾವುದು ಎಂಬುದು ಆ ಅಂಶ. “ನಾನು? ಎಂಬ ನಮ್ಮ 
ಭಾನನೆಯಿಂದೆಲೇ (ಆಹಂ-ಪ್ರತ್ಯಯ) ನೇರವಾಗಿ ಅದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅವನ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯ.* ಈ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶ ಇದು. ಇದಕ್ಕೆ ವಿವರಣೆ ಆಗತ್ಯ. 
ಶಾ. ದೀ. ಪು. 124, 
ಅದೇ, ಪು. 122, 


SU 24 (ಜಿ 


೩೪೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕುಮಾರಿಲನು. ಸ್ವ- ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಆತ್ಮವು 
ಏಕಕಾಲದಲ್ಲೇ ಜ್ಞಾ ತೃವೂ ಜ್ಞ ಯವೂ ಆಗಿೀಬಹುದು ( ಜಡ-ಬೋಧಾತ್ಮಕ) ಎಂದು 
ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷ್ಯವಾಗಿ ಅವನು ಕೊಡುವುದು “ನಾನು ನನ್ನನ್ನು ಬಲ್ಲ” 
ಎಂಬ ಎಲ್ಲರ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಹೇಳಿಕೆ. (ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಹೀಗೆ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧೆ ವೆಂದು 
ತೋರುವ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಆರೋಪಿಸುವುದು)ಆತನ ಪ್ರಧಾನ ತತ್ವಕ್ಕ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ; 
ಇದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
(ಭೇದಾಭೇದವಾದ) ಎಂಬುದು8. ನಿದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ ನಾನು "ಮಡಕೆಯನ್ನು ಬಲ್ಲೆ” ಎಂಬ 
ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಅಂಶಗಳಿವೆ... ಒಂದು ತನ್ನನ್ನು ಅರಿಯುವ ಅಂಶ (ಅಹಂ-ವೃತ್ತಿ). 
ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಕೃತವಸ್ತುವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಅಂಶ (ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಘಟನೃತ್ತಿ). ಎಂದರೆ 
ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞಿ ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ಸದಾ ಇರುವಂಥದು. ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಎಲ್ಲ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲೂ ಅದರೊಡನೆಯೇ 
ಇರುವಂಥದು. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಆದು ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಯಾವ 
ವಸ್ತುವೂ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಅನುಭವದಲ್ಲೂ ಹೀಗೆ ಅಹಂ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಆರಿಯುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದಾಗ ಆ ಅರಿವಿನ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಜ್ಞಾತೃವಾಗಿಯೇ 
ಅರಿಯುತ್ತೇನೆಂದು ಆರ್ಥನಲ್ಲ. ಅರಿಯುತ್ತಿದ್ದೇವೆ ಎಂಬ ಅರಿವೇ ಆ ವೇಳೆಯಲ್ಲಿ ಇರು 
ವುದಿಲ್ಲ. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅದನ್ನು ಆನೆಂತರ ಅನುಮಾನಿಸಬೇಕು. 
ಜ್ಞಾತೃ ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥ ಆಂತಹ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದದ್ದು ಎಂದು, ಆಥವಾ ಅಂಥ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ತನ್ನ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು ಎಂದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಾವುಆಹೆಂ 
ಎಂಬುದ:ನ್ನಾಗ ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಆಹೆಂ ಎಂಬುದು ಆಜ್ಞೆ ೀಯವಾಗಲು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕಂದರೆ, ಹಾಗಾಗುವ ಪಕ್ಸಕ್ಕೆ, ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲೂ ಇರುವ ತನ್ನ- 
ತನದ ಅರಿವಿಗೇ ವಿರೋಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಆಗ ಆಹಂಭಾವನೆಯ 
ವಿಷಯವಾಗಿ (00/60) ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ತಾನೆಂಬುದರ ಅರಿ 
ಪ್ರಂಟಾಗಬೇಕಾದರೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಅರಿವೂ ಆದೇ ಕಾಲದಲ್ಲೇ ಉಂಟಾಗಲೇ 
ಬೇಕು ಎಂಬುದರೊಂದಿಗೆ ಇದನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಆಂತರಂಗದಲ್ಲಾ ಗುವ ಒಂದು 
ನ್ಯತ್ಯಾ` ವೂ- ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಆದಕ್ಕ ಜ್ಞ (ಯವಸ್ತುವಾದ ಆತ್ಮವೊಂದಿರುವುದು,' 
ಬಾಹ್ಯವಾದ ಒಂದು ವ್ಯತಾ ತ? ವೂ ನಾತ್ಮಕ್ಕೆಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಒಂದು ಆತ್ಮ 
ವಿರುವುದು, ಇವೆರಡೂ ಕುಮಾರಿಲನ ಪ್ರಕಾರ, ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿವೆ. 


ಹ ಇ 


3 ನಮಗೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಒದಗುವ ಅನುಭವವನ್ನು ಈ ಹೇಳಿಕೆಯು ಭಾಗಶಃ ನಿರೂಪಿಸು 
ತ್ತದೆ ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಎಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಬಿಟ್ಟು ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಆತ್ಮವಲ್ಲದ ಇನ್ನೊಂದು 
ವಸ್ತುವನ್ನು (ಉದಾ. ಒಂದು ಮಡಕೆ) ಇದು ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಒಳೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

ಶಾ, ದಿಃ. ಪು. 101, 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ ೩೪7 


ಆತ್ಮನನ್ನು ಕುರಿತ ಕುನಾರಿಲನ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರಭಾಕರನು ಎರಡು ಮುಖ್ಯ 
ವಾದ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಎರಡರಲ್ಲೂ ಅವನು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕೆದ ಪಕ್ಷವನ್ನೇ 
ನಹಿಸುತ್ತಾನೆ.3. ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ಅನನಿಗೆ ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆತ್ಮೆವ್ರೆ 
ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದುತ್ತದೆ ಎಂಬ:ದನ್ನು ಅವನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮವು "ಜ್ಞೇಯವೂ' 
ಆಗಬಲ್ಲದು ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಅನನ ಆಕ್ಷೇಪವಿಜೆ. ಯಾನುಸೇ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು 
ಜ್ಜ ೀಯಗಳೆರಡೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಕಬಹುದು ಎಂಬ ವಾದನನ್ನು ಅನನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ನನುಗೆ ವಸ್ತುಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಜೆ ನ್ಲೇಯವಾಗಬಲ್ಲುವು. ಆತ್ಮನಾದರೋ ಜ್ಞಾತೃ. ಎಲ್ಲ 
ಜ್ಞಾನದಲ್ಲೂ ಅದು ಪ್ರ ಕ್ರಕಾಶಿತವಾಗುವುದೂ ಜ್ಞಾತ್ನ ವಾಗಿಯೇ. ಜ್ಞ ೇಯವಸ್ತುವಿನೊಡ 
ನೆಡೆ: ಅದು ಜ್ಞಾತೃ ತ್ಲವಾಗಿಯೇ ಪ ಪ್ರಕಾಶಿತನಾಗದಿದ್ದ ರ ಒಬ ನ ಜಾ ಸ್ಲಿನೆನನ್ನೂ 
ಮತ್ತೊಬ್ಬನ ಜ್ಞಾ Ne ಬೇಕೆಬೇಕಿ ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುತ್ತಿ, ರಜೇ ಇಲ್ಲ. 
ಹೀಗೆನು ವುದರಿಂದ ಆತ್ಮವು ಸ್ಪಯಂಪ್ರಕಾಶವುಳ್ಳೆ ದ್ದೆ ಂದು ಭಾವಿನಕೊಡದು. 
ಅದು. ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಜಡವಾದುದ್ದು .. ಆದ್ದರಿಂದ. ಅದು ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗೆ 
ಬೇಕಾದರೆ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶ ಪಡೆದಿರುವ ಒಂದು ಜ್ಞಾನ ಅಗತ್ಯ. ಹೀಗೆ ಆತ್ಮವು 
ಪ್ರಕಾಶಗೊಳ್ಳಿಲು ಒಂದು ನೆರನನ್ನು ಅನಲಂಬಿಸುತ್ತಜೆಯಾದರೂ, ಅದನ್ನರಿಯುವುದಕ್ಕೆ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಒಂದು ಮಾನಸಿಕಕ್ರಿಯೆಯ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಯೂವುದೇ 
ವಸ್ತುವನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿದಾಗೆ ಅದರಕೊಡನೆಯೇ ಆತ್ಮವೂ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಪ್ರ ಪ್ರಭಾಕರನು ಬಳಸುವ ಪದ ಸಂನಿತ್‌. ಇದು ಸ್ವಯಂ- 
ಪ್ರಕಾಶವುಳ್ಳೆದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಗೊಳಿಸಲು ಬೇರೆ ಯಾವುದರ ಟಾ ವೂ 
ಬಲ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ನವು ವಾದರೂ ಶಾಶ್ಚತವಾದುದಲ್ಲ. 3; 
' ತೋರಿ ಮರೆಯಾಗುವಂಥದು. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ ವಸ್ತು ಖಿ ಆತ್ಮ ಎರಡನ್ನೂ 
ತನ್ನೊಡನೆಯೇ ಪ್ರಕಾಶಸಡಿಸುತ್ತದೆ. ತ್ರಿಪುಟೀಜ್ಞಾ ನ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ಈ 
ತ್ರಿವಿಧ ಪ್ರಕಾಶನನ್ನೇ. ಮನಶ್ಶಾಸ್ಕ್ರೀಯವಾದ ಉಳಿದ "ವಿವರಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಇಷ್ಟು 
ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು: ಸಾಂಖ್ಯು- ೨ ಯೋಗೆಕ್ಸಿಂತ ' ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆಯು ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಹತ್ತಿರವಾಗಿದೆ. 
| 1] 
ಮೀಮಾಂಸಕರ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ ವೇದಪ್ರಾನ ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಸ್ಕಾ ನಿಸುವುದು. 
ಆದರೆ ಕೇವಲ ಹೆಠನಾದಕ್ಕಾಗಿ ಹಾಗೆ "ಮಾಡುವುದು ಅವರಿಗೆ ಇಷ್ಟೆ ವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ತರ್ಕದೆ ನೆರವನ್ನು ಸಯ ಅವರು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದರು. ಮೊದರೇ ತೀರ್ಮಾನವಾಗಿ 


ಹಾ 


ನೋಡಿ : ಪ್ರ. ಪಂ. ಆಧ್ಯಾಯ viii. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪು. 152 ಟಿಪ್ಪಣಿ ನೋಡಿ. 
ಪ್ರ, ಫಂ, ಫೃ. 51, 


೩೪೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಹೋಗಿರುವೆ ನಿರ್ಣಯ ಗಳನ್ನು ಪುನರುಚ್ಛರಿಸುವುದಲ್ಲ ತಮ್ಮ ದರ್ಶನದ ಗುರಿ, (ಆದು 
ಉಪದೇಶಶಾ ಸಸ್ರೃವಲ್ಲ), ತಮ್ಮ ಹ ಫಗ ತತ ಪರಿಶೀಲನ (ಸಪರೀಕ್ಸಾ.- 
ಶಾಸ್ತ್ರ)" ಎಂಬುದು ಅನರ ವಾದ. ಶ್ರುತಿಯನ್ನೂ ... ಪ್ರಮಾಣವೆನ್ನು. ವಾಗ 
ಅದನ್ನು ಪ್ತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿಸುವುದೇ ಇದನ್ನು ಕೋಗಸುತ್ತದೆ. 
ವೇದದ. ಸಾಕ್ಷ ತನ ಸತ ವನ್ನು ಅರಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಒಂದೇ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಮಾರ್ಗ ಆ 
ವಿ: EE pt ಆದರತೆ ನು i: ದ್ದ ರೂ ಅದು ಪೃತ ಕ ಅಥವಾ i 
ಮಾನದಂತೆಯೇ ಒಂದು ಪ ಸ್ರಮಾಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದರೇ. ಅವರು ತರ್ಕದ ರಂಗವನ್ನು 
ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ. ತಾರ್ಕಿಕ ಎಂಬ ಪದದ ಸಂಪೂರ್ಣಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವರು 
ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲದಿದ್ದ ರೂ ಕೇವಲ ಹಠವಾದಿಗಳೆಂದು ಅವರನ್ನು ಕರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. 
ಜ್ಞಾ ನನ್ನ, ಅದೆರ ಹುಟ್ಟನ ನ ನಿಷಯದಲ್ಲೂ (ಉತ್ಸ ತ್‌ ಫ್ರೈ ಖಚಿತರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 
ಪಡೆಯುವ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ "(ಜಪ ಪ್ತೌ)3, ಸ್ಪತಃಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವುಳ್ಳೆದ್ದು ಎಂಬ ಪ್ರತಿ 
ಪಾದನೆಯಿಂದ ಈ ದರ್ಶನವು ಲ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ೩b ೭ ಗಳು 
ಜ್ಞಾನದ ಕಾರಣ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ ಆ ಕಾರಣಗಳೇ ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೂ 
ಕಾರಣ. ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೇ ಅರಿತಾಗ ಜ್ಞಾ ನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯನನ್ನೂ ಅರಿತಂತೆಯೇ. 
ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಇನ್ನೇನೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಾಧನ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವನ್ನೂ 
ಪ್ರಮಾಣನೆಂದೇ ಊಹಿಸಿಕೊಂಡುಬಿಡಬಹುದು. ಯಾವುದೋ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಜ್ಞಾ ನವು ಹಾಗಾಗದೆ ಹೋದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದಕ್ಕೆ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಹ:ಡುಕಬೇಕು. 
ನಮಗೆ ದೊರಕುವ ಜ್ಞಾ ನಸ ತ್ಯವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಊಹೆಯಿಂದಲೇ ಯಾವಾಗಲೂ 
ನಾವು ಯಾನ ಕೆಲಸದಲ್ಲೇ ಸತು ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾನುದಾದರೂ ಒಂದು 
ಭಾಗವು ಹಾಗಲ್ಲ ಎಂದು ತಿಳಿದಾಗ ಅದ ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ಕಾರಣವನ್ನು ಅನ್ಯ ಸ್ಥಿತಿ- 
ಗತಿಗಳೆಲ್ಲಿ ಹುಡುಕುತ್ತೇವೆ. ಈ ಸಾಧನವು ಸರಿಯಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡದಿರಲು ಆ ಅನ್ಯ 
ಸ್ಥಿತಿಗತಿಗಳೇ ಅಡ್ಡಿ ಯಾಗಿರಬೇಕು ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತೇವೆ. ಅಪ್ಪಾನ ಮಾಣ್ಯದ ಕಾರಣವು 
ಆ ಸಾಧನದ, ಅಂದರೆ ಜ್ಞಾ ನದ ಮೂಲದಲ್ಲಿರುವ, ನಾವು ದೋಷ (ಕರಣ 
ಜೋಷ್‌). ಹೀಗೆ ಒಬ್ಬನು ಸಪ್ಪೆಚಿಪ್ಪನ್ನು ನೋಡಿ ಬೆಳಿ ಯನ್ನು ನೋಡುತ್ತಿದ್ದೇನೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅದಕ್ಕೆ ಸ “ಕಣ್ಣ ನ ದೋಷ. ತಪ್ಪು ಜಾ ನವು ಉದಿಸುವುದು 
ಹೀಗೆಯೇ. ಆಮೇಲೆ ಹ ಅನುಭನಕ್ಕೆ ಅದು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳ ದಿರುವುದರಿಂದ ಅದು 
ತಪ್ಪೆಂದು. ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಬಾಧಕ ಪ್ರತ್ಯಯ). ಒಬ್ಬನು ದೊರದಲ್ಲಿ ಹಾವನ್ನು 
ಕಾಣುತ್ತಿಡ್ಲೇನೆ ಎಂದು ಭ್ರಮಿಸಿ ಹತ್ತಿರ ಸ ಅದು ಹಗ್ಗ ಎಂದು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗ 


ನ ಚಂ ಎಚ ಇ. me 


ನೋಡಿ. ಶಾ. ದೀ. ೧. 18. ಮತ್ತು ಹೋಲಿಸಿ ಜೈಮಿನೀ-ಸೂತ್ರ. 1. ;. 3. 
ಇ, ದೀ, ಪು. 19-23 ಮತ್ತು 48-50 ; ಪ್ರ, ಪಂ, ಅಧ್ಯಾಯ |, 
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ತನ್ನ ಹಿಂದಿನ ಜ್ಞಾನವು ಜೋಸಪೂರ್ಣವಾದದ್ದು ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. 
ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾ ನದ ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸೆಯು ನ್ಯಾಯ-ಪೈ ಶೇಷಿಕದೆ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ, ಜ್ಞಾ ನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದೆ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆದು ತಾಳುವ 
ನಿಲುನನ್ನು ಇದು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಒಪ್ಪದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಸದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯಾಖೈ ಮಾಡಿಸುವಂತೆ ಸತ್ಯದ ಸ್ಪರೊಸಕ್ಕೂ, ಸತ್ಯದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯನನ್ನು ಸರೀಕ್ಷಿಸಲು 
ಅದು ಅನುಸರಿಸುವ ಮಾರ್ಗಕ್ಕೂ ಹೊಂದಿಕೆ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು. ವಾಸ್ತವತೆಗೆ ಅನುಗುಣ 
`ವಾಗಿರುವುದೇ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಪರೀಕ್ಷೆಯು ಅದು. ಹಾಗೆ 
ಅನುಗುಣನಾಗಿದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ನಿಜಕ್ಕೂ ಹಾಗೆ 
ಖಚಿತಸಡಿಸಲೂ ಸಮರ್ಥವಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಂದು ಪರೋಕ್ಷವಾದ 
ಪರೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಫಲಸ್ರದಕರ್ಮವನ್ನು (ಸಂವಾದಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ) ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ 
ಪರೀಕ್ಷೆಯ ಪಾತ್ರನಿರ್ವಹಿಸುವುದೂ ನಿಜವಾಗಿ ಇನ್ನೊಂದು ಅನುಭನನೇ, ಈಗಾಗಲೇ 
ನಾವು ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, ಬಾಯಾರಿಕೆಯನ್ನು 
ಪರಿಹೆರಿಸುವಂಥದು. ಈ ಎರಡನೆಯ ಅನುಭವದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಸಿದ್ದ ವಾದ ಹೊರತು 
ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೆ ಅದು ಪ್ರಮಾಣನಾಗಲಾರದು. ಅದರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಹೀಗೆ 
ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ಎಂದರೆ ಈ ಪರೀಕ್ಷೆಗೆ ಕೊನೆಯೇ ಇಲ್ಲದಂತಾಗುತ್ತದೆ, ಅಂದರೆ ಅನವಸ್ಥಾ- 
ದೋಷ ಒದಗುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯ ಅನುಭನಕ್ಕೆ ಪ್ರಮಾಣದ ಅಗತ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದಿಟ್ಟು 
ಕೊಂಡರೂ ಜ್ಞಾ ನದ ಹೊರಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅನ:ಗುಣನಾದ ವಾಸ್ತ್ರನತೆಯೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಅದು ಸಾಕ್ಷ ಕೊಡಲಾರದು. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ನೀರನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು, 
ಅದನ್ನು ಕುಡಿದು ಬಾಯಾರಿಕೆ ತೀರಿಸಿಕೊಂಡೆನೆಂದೂ ಅನನಿಗೆನಿಸಬಹೆದು. ಇಲ್ಲಿ ಫಲಪ್ರದ 
ಕರ್ಮವುಂಟು. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವಾಸ್ತವವಾದ ಪ್ರತಿರೂಸವೊಂದೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ಪರೀಕ್ಷೆಯ 
'ಕಾರ್ಯತಃಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದೇನೆಂದಕೆ, ಎರಡು ಅನುಭವಗಳೂ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತನೆಯೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಇಂಥ ಒಂದು ಪರೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಪಕನೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ 
ವಾಸ್ತನ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೇ ಕೈಬಿಟ್ಟಿಂತೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗೆ ಅದು ಅನುಗುಣವಾಗಿದೆ 
ಯೆಂಬ ಊಹೆಯನ್ನು ರುಜುವಾತೇ ಇಲ್ಲದೆ ಬಿಟ್ಟಿಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ನ್ಯಾಯ- 
ನ್ಸೆಶೇಷಿಕವು ವಾಸ್ತನವಾದವಾಗಿ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿದ್ದರೂ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿರ್ಣಾಯಕ 
ಸಮಸ್ಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ದೋಷದ ಸ್ವರೂಸನೇನೆಂಬ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಬಗೆ 
ಹೆರಿಸುವಲ್ಲಿ ತನ್ನ ನಿಲವನ್ನು ಸ್ಥಾಸಿಸಲಾರಬೆ ಸೋಲುತ್ತದೆ. ನಿಜಾಂಶವೇನೆಂದರೆ 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಅನ್ಯಸಾಕ್ಷ್ಯದಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸಬಹುದು (ಸರತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ) ಎಂಬ 
K ದೃಷ್ಟಿಗೆ ವಾಸ್ತನವಾದಿಯಾದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೊಂದು ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದರಂತೆಯೇ ವಾಸ್ತವವಾದನನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ ಮೀಮಾಂಸೆಯು, ಅನ್ಯ- 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೆ. ನಿರುದ್ಧವಾದ; | ಸ್ವತಃಪ್ರಾನಳಾಣ್ಯಾದ ವಕಾಲತ್ತನ್ನು ನಹಿಸುತ್ತದೆ, 


ಶಿ ೪೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೆಃಖೆಗಳು 


ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಪ್ರಮಾಣಭೊೂತವಾದದ್ದೆ ಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು, ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಅದರ 
ಪರೀಕ್ಷೆಯನ್ನೇ ಕೈಬಿಡುತ್ತದೆ. 

ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿ ದ ಮೀಮಾಂಸಕರಿಗೆ ಪರಮಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿರುವ ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ನಿಸಯದನ್ಲಿ ಆಗಿರುವ ಪರಿಣಾಮವೇನೆಬುದನ್ನು 
ಈಗ ವಿವರಿಸಬಹುದು. ಜ್ಞಾ ಸತ ಸನ್ನು ಅಪ್ರಮಾಣವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ 
ಯಾಗಲಿ, ಆಥವಾ ಅದನ್ನು ಕಂಡು ಹಿಡಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುನ ಪ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಾಗಲಿ - 
ವೇದಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಮೂಲದ ದೋಷನಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ 
ವಿಲ್ಲ (ಕೆರಣ ಹೋಸೆ). ನಿಕೆಂದರೆ ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವವನೇ ಅಥನಾ 
ಬರೆದನನೇ ಮೂಲ. ಮೀಮಾಂಸಕರ ಪ್ರಕಾರ ವೇದಗಳು ಸ್ವಯ '0-ಭೂತವಾಡುವು. ಅವು 
ಗಳಿಗೆ ಕರ್ತೃಗಳೇ ಇಲ್ಲ (ಆ 5ಫೌರುನೇಯ) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅಥವಾ ಬೇಕೆ ನಿಧನಾದ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಅನುಭನಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಘರ್ಷಣೆಯುಂಟಾಗುವ ಸಂಭವವೇ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು 
ಬೋಧಿಸುವುದು, ಆಧಾರಪ್ರತಿಜ್ಞಿಯ ಪ್ರಕಾರ, ಇಹಜೀವನದ ಆಚೆಗಿರುವ ವಿಷಯ 
ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಆದ್ದರಿಂದ ಲೌಕಿಕಾನುಭನದಿಂದೆ ಅದನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯನೇ 
ಇಲ್ಲ (ಪು. 193). ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭನಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿಬ್ಬದಿದ್ದ. ರೂ ಇಲೊ _ಂದನ್ನ್ನು 
ಅಲ್ಲೂಂದನ್ನು 2 ನೇದ" ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ ಅಸಂಗತವಾಗಿರಬಹುಜಿಂದು 
ನಾವು ಅಂದುಕೊಳ ಸಬಹುದು. ಆದರೆ ವೇದಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡರೆ 
ಆಂಥ ಯಾನ ಅಸಂಗತತೆಯೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. : ಮೇಲೆ ನಾವು 
ಸೂಚಿಸಿದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನದ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದು ವೇದಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ 
ಅರಿಯುವುದು ಎಂದರೇನು ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ. ಸತತ ಸ ನಿಶಿಷ್ಟ 
ವಾಗಿರುವ ಈ ದೃ ಸ್ವ ಯನ್ನು ಮತ್ತ ಷ್ಟು ವಿವರಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. | 

ಇಲ್ಲಿ ವೇದ. ಎಂದರೆ ಉಕ್ತ ನ ಮಾತುಗಳ ಒಂದು ರೂಪ. ಅದು ಸ್ಪಯಂ-. 
ಭೂತ ಎಂದು ವಿನೀಮಾಂಸಕರು ಹೇಳುವುದು ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ. ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ ಗೆ ಪ್ರಧಾನ 
ನಾದ ಆಧಾರಗಳು ಇವು : 

(1) ಒಂದು ಪದಕ್ಕೂ ಅದರ ಅರ್ಥ ಕ್ಟೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಜಕರ 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದು ಬರಾ ನೆ ನಿತ್ಯವೂ ಆದದ್ದು. ಹೆಸರುಗಳನ್ನ ಡುವುದಕ್ಕಿಂ 
ಮುಂಚೆ ನೀ ವಸ್ತುಗಳಿದ್ದು ವು ಎಂದು ಬಾ ಹಿನ ಪದವೂ pr per 
ಹೆಸರೋ ಆ ವಸ್ತುವೂ ಒಟ್ಟಗೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಕಾ ಲದಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ಆದಿಯಿತ್ತು ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಅ ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ದೃ ಪ್ಟಿಯಲ್ಲಿ "ಪ KR ಮತ್ತು 
"ವಸ್ತು'ಗಳಿಗೆ ಕೊಡಲಾಗಿರುವ ಅರ್ಥವೇನು ಎಂಬುದನು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದ ಗಮನಿಸಬೇಕು. 


1ಶಾ.ದೀ, ಪು. 90-7 ಮತ್ತು 116-17, ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ ; ಪು. 44 ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ- 
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ಪದ ಎಂಬುದರ ಸ್ವರೂಸನನ್ನು ತಿಳಿಯಬೇಕಾದರೆ, ವರ್ಣಕ್ಕೂ ಧ್ವನಿಗೂ ಇರುವ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಮೊದಲು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಒಂದು ವರ್ಣ ಎಂದರೆ ಉಚ್ಚರಿಸಿದ ಒಂದು 
ಶಬ್ದ ಎಂದರ್ಥ. ಅದು ಭಾಗರಹಿತ (ನಿರವಯವ), ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ (ಸರ್ವಗತ), 
ಅದ್ದೆ ರಿಂದಲೇ ನಿತ್ಯ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಒಂದು ವರ್ಣವನ್ನು ಹೆಲವಾರು ಸಲ 
ಅಥವಾ ಸಟಟ ಸಟ ಉಚ್ಚ SRSA ಎಂದರೆ ಅಷ್ಟೇ "ರಹ ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ನಿದರ್ಶನಗಳಿವೆ. ಮತ್ತು ಅವೆಲ್ಲವೂ ಬಿಡ ಸಾಮಾನ್ಯಸೂತ್ರ ನ ಬದ ವಾಗಿವೆ 
ಎಂದರ್ಥವಲ್ಲ. ವರ್ಣವನ್ನು ಹೀಗೆ ವಿವಿಧಗೊಳಿಸುವ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಯಾವುವೆಂದರೆ ಅದರ 
ಆಗಂತುಕೆ ಲಕ್ಷಣಗಳು. ಈ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಬದಲಾವಣೆಗೊಂಡರೂ ವರ್ಣವು 
ಮಾತ್ರ ಹಾಗೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ವರ್ಣವು ನಿತ್ಯವಾದದ್ದು ಎಂಬುದರ ಪರವಾಗಿ ಹೂಡಿರುವ 
ವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದೆ ಂದೆರೆ, ಒಂದೇ ವರ್ಣವನ್ನು ಹಲವು ಸಲ ಉಚ್ಚರಿಸಿದಾಗಲೂ | 


ಅದನ್ನು ನಾವ ಕೂಡಲೆ ಗುರುತಿಸುವುದು.: ಇದರಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಆ ಎಲ್ಲ 
ಉಚ್ಛಾರಣೆಗಳೂ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಆನ್ರ ಯಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 


ಅಕಾರನನ್ನು ಹೆತ್ತು ಸಲ ಉಚ್ಚರಿಸಿದೆವು kl ಿಶ್ರೇವೆಯೇ ಹೊರ್ತತು ಹತ್ತು ಅಕಾರ 
ಗಳನ್ನು ಣಿ ಸೈರಿಸಿದೆವು ಎನು ವುದಿಲ್ಲ. ಅವೆಲ್ಲ oy ವರ್ಣಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯವಾಗದೆ ಇದ್ದಿ 
ದ್ದರೆ ಎ ಆದನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದ ಕೈ ಬೇರೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಕೊಡಬೇಕಾಗುತ್ತ ಡೆ. ಅದನ್ನು 
ಭು ಮೆ ಎನ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ನೇಕ ಕೇವಲ ಕ ಕ್ಷಣಿಕವಾದ ಉಚ್ಛಾರಣೆಗಳೆಲ್ಲ ಒಂದಕ್ರೇ 
: ಅನ್ವಯಿಸುವುದು ಚ್ಯಾ? ಆದರೆ ಭ ವೆ:ಯೆನ್ನು ವುದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಪಕವಾದ ಸ 
ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ. ಇನ್ನು ಧ ನ್ವನಿಯ ವಿಷಯ ಧ್ವನಿ ಎಂಬುದು ಸದಾ ಇದ್ದೇ ಇರುವ 
ವರ್ಣವನ್ನು ಪ್ರಕಟಸಡಿ ಗ: ಸಾಧನ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಲಿಖಿತಸಂಕೇತಕ್ಕೆ 
ಅದನ್ನು ಹೋರಿಸಬಹೆ: ದು. ಅನೆರಡಕ್ಕೂ ಪ್ರಧಾನವಾದ. ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದು. 
ಹೆಲವಾರು ವರ್ಣಗಳಿರುವಾಗ, ಉಚ್ಚಾರಣೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
(temporal series) ಶ್ರೆ ಶ್ರೇಣಿಯೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಲಿಖಿತ ಹ ನ ಲ್ಲಿ ದೇಶಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ ($08181) ಶ್ರೇಣಿಯೊಂದಿರುತ್ತದೆ : ಒಂದು ವರ್ಣವನ್ನು ವಿವಿಧ ರೀತಿ 
ಗಳಲ್ಲಿ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಆಘಾತಗಳೊಂದಿಗೆ, ಉಚ್ಚರಿಸಬಹುದಲ್ಲ. ಇದು 
ಹೇಗೆ, ಎಂದರೆ ಉಚ್ಚಾರಣೆಯ ಸವ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿಂದ ಅದು ಸಾಧ್ಯ 
ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ ಎನಿಯ ಸ್ವರ ಏಸನನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಒಂದಕ್ಕೊಂದು 
ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ, ವಿವರಿಸ ಸಾಯ ಆದರೆ ಅಂತಹ ವಿನರಗಳಿಗೆಲ್ಲ ನಾನೀಗ ಹೋಗ 
ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ : ಧ್ವನಿ ಎಂಬುದು "ನಾದ' ಎಂದಷ್ಟೇ ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು. ನಾದವು ವರ್ಣ 
ಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಡಿಸುವ ಸಾಧನವಾದದ್ದರಿಂದ ವರ್ಣಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕು. 
ಅಲ್ಲದೆ. ಅದು ಶ್ಪಣಿಕವಾದದ್ದು, ಎಲ್ಲಿ ಅದೆ ಕಿವಿಗೆ ಬೀಳುತ್ತದೆಯೋ ಅಲ್ಲಿಗೇ ಸೀಮಿತ 
ವಾದದ್ದು. ಶಬ್ಧ (a word) ಎಂಬುದು ಪೈ ನರ್ಣಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡೋ ಇನ್ನೂ ಹೆಟ್ಟೋ ಸೇರಿ 
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ಆದದ್ದು. ಶಬ್ದ ವು ಕೇನಲ ಒಂದು ಸಮುದಾಯ, ಅದೊಂದು ಪೂರ್ಣ (ಅವಯವಿನ್‌) 
ವಲ್ಲ ; ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಪೂರ್ಣವು ಅದರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅನಯವಕ್ಸಿಂತಲೂ ಮತ್ತು 
ಎಲ್ಲ _ಅವಯವನಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಬೇಕಿ ಆಗಿರಬೇಕು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೂ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಶಬ್ದ ದ ವರ್ಣಗಳೂ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕ್ರಮದಲ್ಲೇ ಬರಬೇಕಾದದ್ದು ಅನಿ 
ವಾರ್ಯ ಎಂದು ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. "ದೀನ' ಮತ್ತು "ನದೀ? ಎಂಬ ಶಬ್ದ ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ವರ್ಣ 
ಗಳಿದ್ದರೂ ಆವು ಬೇಕೆ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಬರದಿದ್ದರೆ, ಆ ಎರಡು ಶಬ್ದಗಳ ವಾಚ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಗೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಕ್ರಮವ ವರ್ಣಗಳು ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ನಿಧಾನಕ್ಕೆ 
ಅನ್ವಯವಾಗಬಹುದೇ ಹೊರತು ನರ್ಣಗಳಿಗೇ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ವರ್ಣಗಳು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿಯೂ 
ಇವೆ, ಎಲ್ಲ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ಇವೆ ಎಂಬುದೇ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದ ಮೂಲಸ್ರತಿಜ್ಜೆ . ಓಂದು 
ಮರದಂತಹ ವಸ್ತುವನ್ನು ನೋಡುವಾಗ ನಮ್ಮ ನೀಕ್ಷಣಕ್ರಿಯೆಯು ಅನುಕ್ರಮವಾದದ್ದೆ ಹ 
ಆದರೆ ಅದರಿಂದ ವಸ್ತುವಿನ ಏಕತೆಗೇನೂ ಭಂಗ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಇದರಂತೆಯೇ ವರ್ಣಗಳೆ 
ಅನುಕ್ರಮ ಉಚ್ಚಾರಣೆಯಿಂದ ಶಬ್ದದ ಏಕತೆಗೆ ಭಂಗವೇನೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಶಬ್ದಗಳಿಂದ 
ನಿರ್ದೇಶಿತವಾಗುನ "ವಸ್ತುಗಳು? ನನ್ನು ಅನುಭನಕ್ಕೆ ಬಂದು ಹೋಗಿಬಿಡುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಸಂಗತಿಗಳೆಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ ಬಾರದು. ಇದರ ಬದಲು ಅವನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾದ 
ಸಾಮಾನ್ಯಗಳೆದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಅನಿತ್ಯಗಳಾದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಗಳೆನ್ನು ಅವುಗಳ ಸಂಕೇತಗಳು 
ಮಾತ್ರವೇ ಎಂದರಿಯಬೇಕು. ಎಂದರೆ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥ ಸಾಮಾನ್ಯ. ಒಂದು ವಾಕ್ಯವನ್ನು 
ರಚಿಸಲು ಇತರ ಶಬ್ದಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿದಾಗ ಅದು ಯೂವು್ರದೋ ಒಂದು ಪ ಕ್ರತ್ಯೇಕವನ್ನು 
ನಿರ್ದೇಶಿಸಬಹುದು ; ಅಷ್ಟೆ. ಶಬ್ದ ಮತ್ತು ಅರ್ಥ ಎರಡೂ ನಿತ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಅವುಗಳ 
ಸಂಬಂಧವೂ ನಿತ್ಯವೇ ಆಗಿರಬೇಕು, ಇದು ಅನಿನಾರ್ಯ. ಹೀಗೆಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಭಾಷೆ 
ಯಲ್ಲಿನ ರೂಢಿಯ ಅಂಶವನ್ನು ಮೀಮಾಂಸಕರು ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂದಲ್ಲ. ರೂಢಿಯ 
ಅರ್ಥವು ಅಗತ್ಯವಾದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾದ ಒಂದು ಸ್ಥಾನವನ್ನು (ಸಹಕಾರೀ) ಅವರು 
ನೀಡುತ್ತಾರೆ. ನೋಡುವುದಕ್ಕೆ ಬೆಳೆಕು ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ರೂಢಾರ್ಥದ ಪ್ರಯೋಜನ" 
ಎಂದು ನಿದರ್ಶನ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ರೂಢಿಯ ಅರ್ಥವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳೆದೆ ಹೋಗಿದ್ದರೆ, ಪದ 


ಕಾರ ರ್ಜ ಡ್‌? —— 


1ಅಂಕಿತನಾಮಗಳ ಅರ್ಥ ಕೇವಲ ರೂಡಿಗೆ ಅನುಸಾರವಾದದ್ದು 4 (ನೋಡಿ ಪ್ರ. ಪಂ. 
ಪು. 135-6 ಮತ್ತು ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 674, ಶ್ಲೋ. 120). ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ 
ವಾಚ್ಯಾರ್ಥ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದದ್ದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ “ದೇವದತ್ತ” ಎಂಬುವನು ಯಾವುದೇ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲದಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹೆಸರಲ್ಲ. ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ ಬದಲಾವಣೆಗಳಾಗುತ್ತಿದ್ದರೂ ಜೀವನ 
ದುದ್ದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹೆಸರದು. (ನೋಡಿ : ಮಮ್ಮಟನ ಕಾವ್ಯ ಪ್ರಕಾಶ, 
11. 8). 
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ಗಳ ಅರ್ಥದ ಪರಿಚಯವನ್ನು ಮೊದಲೇ ಸಡೆದಿರುವನನು ಅವುಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ಬೋಧಿಸು 
ವುದು ಅನಗತ್ಯ ವಾಗುತ್ತಿ ಹ ಭಾಷೆಯನ್ನು ಕಲಿಯುವುದರಲ್ಲಿ ಇದು ಬಹು ಆಗತ್ಯ. ಇಲ್ಲಿ 
ಚರ್ಚಿಸಿರುವ "ಸಮಸ್ಯೆ ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರ ಕ್ಥೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿ ದ್ದು, ಹೇಳಿರುವ ಪರಿಹಾರ 
ವೇನೆಂದರೆ, ಸ ಮಾನನನ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ನ ಷ್ಟಿ ah ಅಲ್ಲ ದೈವೀ ಮನಸ್ಸಿನ 
ಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಅದೊಂದು ಸಹಜವಾದ ವ್ಯಾಪಾರ ಸಬಳ ಮೊದೆಲನೆಯ ಅಭಿ 
ಪ್ರಾಯ ನವೀನ ನ್ಯಾಯ: ದ ದೃಷ್ಟಿ; ಎರಡನೆಯದು ಪ್ರಾಚೀನ ನ್ಯಾ ಯದ್ದು.3 ಭಾಷೆಯ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ or ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು ತಾಳಿರುವುದರಿಂದೆ ಮೀನ ಮೋಸ ಆಧುನಿಕ 
ಭಾಷಾಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ರೆ ಇತ ನಂಥನನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಭಾಷಾ- 
ಶಾಸ್ತ್ರವು ಒಂದು ಸಹಜ ವಿಜ್ಞಾ ವೆಂದು ಆ ಪಂಥದ ವಾದ. 

(2) ಶಬ್ದ: ಮತ್ತು ಅದರ ಅರ್ಥಗಳ ನಡುವಣ ಸಂಬಂಧವು ನಿತ್ಯ ವಾದದ್ದಿಂದು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ « ಆದರಿಂದ ವೇದವು ಅನಾದಿಯೆಂದು ಸಾ  ಸಿಸಿದಂತಾಗುವು್ಲ. "ಹೀಗೆ 
ಸಾ a ಅದು ಕೇವಲ ನೇತ್ಯಾ ತ್ಮ ತವಾದ ಸಾಧನವಾಗುತ್ತ, ದಿ, ಆಷ್ಟೆ. ಶಬ್ದರೂಸ 
ವಾದುದು ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ, ಅದಕ್ಕೆ ಕಾಲಗತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಆದಿಯಿರಲೇಬೇಕು "ಎಂದು 
ನಾವು ಒಮ್ಮೆಲೇ Rens ಆದು ತಡೆಯುತ್ತದೆ. ವೇದವೂ ಶಬ್ದಗಳಿಂದಲೇ 
ಕೂಡಿದೆ. ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದೊ ಸಹ ಬೇರೆ ಯಾವುದೇ ಸಾಹಿತ್ಯಕೃತಿಗೆ ಸದ್ಭಶವಾದದ್ದು. 
ಶಬ್ದ ಮತ್ತು ಅರ್ಥಗಳ ನಿತ್ಯ ತೆಯೇ ಅನಾದಿತ್ತದ ಒರೆಗಲ್ಲಾಗಿದ್ದರೆ ಎಲ್ಲ ಸಾಹಿತ್ಯ 
ಕೃತಿಗಳೂ, ಅಸೆ ಸ್ರೀಕೆ ಉಕ್ತ ಸ ಎಲ್ಲ ಹೇಳಿಕೆಗಳೂ ಸಹ, ಹಾಗೆಯೇ ಅನಾದಿಯಾಗ 
ಬೇಕು, ವೇದವು ಮಾತ್ರವೇ ಅನಾದಿಯಾಗಿದ್ದರೆ ಅದರಲ್ಲಿರುವ ಯಾವುದೋ 
ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ ಲಕ್ಷಣ ಅದಕ್ಕೆ. ಕಾರಣವಾಗಿರಬೇಕು. ನಿನಿಧ ಪದಗಳು ಅದರಲ್ಲಿ 
ಬಂದಿರುವ ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾದ ಕ್ರಮವೇ (ಆನುಪೂರ್ವೀ) ಅಂತಹ ಲಕ್ಷಣವೆಂದು 
ಹೇಳೆಲಾಗಿದೆ. ವೇದವು ಅನಾದಿ ಎಂದು ಮೀಮಾಂಸಕರು ಹೇಳುವಾಗ ಅದರ ಅರ್ಥ, 
ಅದರ ಪಾಠವು ಅನಾದಿ ಎಂದು. ವೇದಗಳು ಮಾನೆನ ಕೃತವೂ ಅಲ್ಲ, ದೈವಕೃತವೂ ಅಲ್ಲ, 
ಅದಕ್ಕೆ ಕರ್ತೃನೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ. ಗುರುವಿನಿಂದ ಶಿಷ ನಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ 
ಎಚ್ಚ ಹೆ ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ಖ್ಯ ಗಿ ಬಂದು ಚಾಚೂ ವೃತ್ಯಾಸವಾಗ 
ದಂಡೆ ರಕ್ಷಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ದೆ ಎಂಬುದು ಅವರ ವಾದ್‌. ಈ ನಂಬಿಕೆಗೆ ಆಧಾರ, ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನ 


ೊ. ಮು. ಪು. 361. 


2ಒಂದು ರೂಢಿಯ ಅಂಶವೂ ಸೇರಿದೆ ಎಂಬಷ್ಟಕ್ಕೆ ಅದು ಸಾಮಾಜಿಕವೂ ಹೌದು. ಈಗ 
ಇರುವ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಇಷ್ಟೊಂದು ವೈವಿಧ್ಯವಿದೆಯಲ್ಲ ಎಂದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಆದರ್ಶವಾದ 
ಒಂದು ಮೂಲಭಾಷೆಯ  ಅಪಭ್ರಂಶಗಳು ಅವು. ಇದು ಕ್ರಮವಿಪರ್ಯಯ ಮಾಡಿದಂತೆ 
ಎಂದು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ, 


*ಜೈಮಿನೀಸೂತ್ರ ]. |. 2143 


ಸ್ಕಿ 


೩೪೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಇಲದಿಂದಲೂ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಉದ್ದ ಕ್ಸೂ ವೇದೆಗಳ ಕತೃ ೯ತ್ರದೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವೌನ 
ವಾಗಿರುವುದೇ. ಇತರ ಅತ್ಯಂತ ಪಾ ನ ಜೇನವಾದ ಕ್ಸ ತಿಗಳ "ವಿಸಯದಲ್ಲಿಯಾದಕೋ, 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬುದ್ಧ ನ ಕೃ ತಿಗಳು ಅಥವಾ RE: ಇಂಥವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ, 
ಯಾರಾದರೂ ಒಬ್ಬ ಕತ್ತ; 2 ವನ್ನು ಹೇಳಿಯೇ ಇದೆ. ಈ ಕ್ಳೃ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಪದಗಳ ಆನುಪೂರ್ವಿ 
ಯನ್ನು ಕತ ರ್ಸ್ಯೈಗಳೇ ನಿರ್ಣಯಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ; ನೇದಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಸ್ವಯಂ-ನಿರ್ಣಯ 
ಗೊಂಡಿದೆ. ಸಂಪ್ರದಾಯವು ನೇಜಗಳ ಕರ್ತೃತ್ವದ ವಿಷಯವಾಗಿ ನಿಜವಾಗಿಯೂ 
ವಕೌನವಾಗಿದೆಯೆಂದೀ ಒಪಿ ) ಕೂಂಡರೊೊ, ಈ phe ಕೂಡ ನೇತಾ ತ್ಮಕವಾದೆದ್ದು, 
ಅದರಿಂದ ಯಾವುದೇ ನಿಣಾ ಜಾ ತ್ಲಸಸಕ್ಕೂ ಬರಲು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಹೀಗೆ ವೇದಗಳೆ ಪಾಠದ ಸಿ _ರತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಮೀಮಾಂಸಕರ ಸಿದ್ಧಾಂತವ್ರ 
ಅವರು ಭಾಷೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಹೊಂದಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ 
ವೇದಗಳನ್ನು ಒಬ್ಬ ಕರ್ತೃ ರಚಿಸಿದನೇ, ಅನೇಕರು ರಚಿಸಿದರೇ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಮೌನವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದರ ಮೇಲೂ ಅದು ನಿಂತಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ಎರಡು 
ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೂ, ಅವರು ಯಾವ ಮುಖ್ಯವಾದ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದಾರೋ ಅದನ್ನು 
ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಅವರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯು ಸಾಕಷ್ಟು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಈ 
ನಂಬಿಕೆಯು, ಅದರ ಪ್ರಚಲಿತ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಹೆಕೆವಾದವಲ್ಲದೆ ಬೇಕೆ ಏನೂ ಅಲ್ಲ. ಈ 
“ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪೂಜೆ” ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿಧಾನವಾಗಿ ಬಂದದ್ದು. ವೇದಗಳ ಉಪದೇಶ 
ವಸ್ತುವಿನ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆ ಸ ಳಿದ್ದ ಭಾವನೆಯ ನ್ನು ಅವುಗಳ ರೂಪ ಪಕ್ಟೂ ವಿ ಸ್ಮರಿಸಿದ್ದ 
ರಿಂದೆ ಹೀಗಾಯಿತು ಬ ಕಾ ತ್ತ, ದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಶು ಸಿದ್ಯಾಪಿಗ ೨ಗವಾಗಿ ತಯ 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರ: ವ ಸತ್ಯ ಇಷ್ಟೇ. ವೇದದಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವತ ' ಸತ್ಯಗಳು ಮೈವೆತ್ತಿನೆ 
ಎಂಬುದು. ಶ್ರುತಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಸ್ಮ ೃತಿಗಳೆಲ್ಲಿ ಪ ಅವುಗಳ ವಿಷಯವೇ : 
ಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ, ಈ ನಾವು ವಿನೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ದೃ ಸ್ಟ ಯಂತಹೆ 
ಇತರ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಆ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಈಗ ಬಸಲು; ವಲ್ಲದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು 
ಶ್ರುತಿವಾಕೃವೇ ಮೂಲ ಎಂದು ರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿದೆ. ಇದಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ವೆ ಶೈ ಯಾಕರಣನಾದ ಪತಂಜಲಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಉದ್ದ ಸುವುದು 
ಬೋಧಪ್ರ ಬವ ಆತ ಕ್ರಿ. ಪೂ. 2ನೆಯ ಶತಮಾನದವನು. ಆತನ ಪ್ರಕಾರ, 
ವೇದಗಳ * ಅರ್ಥವು ಆಸಾದಿಯಾದದ್ದಾ ದರೂ ಅದರ ಪದಗಳ ಆನುಪೂರ್ವಿಯು. ಹಾಗಲ್ಲ. 
ವೇದಗಳು. ಪೌರುಷೇಯವಲ್ಲ.  ಅನಾದಿಯಾದುವು ಎಂದು ಹೇಳಿಲ್ಲನೆ ? ಅದು : 
ನಿಜನೇ ಆದರೆ, ಅನಾದಿಯಾದದ್ದು ಅವುಗಳೆ ಅರ್ಥವೇ ಹೊರತು ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ 
ಅಕ್ಷರಗಳ ಕ್ರಮವಲ್ಲ.” 
ಇನ್ನು ಮೀಮಾಂಸಕರ ಜ್ಞಾ ನಮೀಮಾಂಸಾ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಬರೋಣ. ಕುಮಾ ' 


SIS 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ NE 


ರಿಲ ಮತ್ತು ಪ್ರಭಾಕರ ಇಬ್ಬರೆ ಪ್ರಕಾರವೂ ಅದು ವಾಸ್ತವವಾದಿ. ಸಾ ್ರಿನುಗುಣವಾದ 
ಹೊರಗಣ ವಸು ಸಿವೊಂದನ್ನು ಚ ದಿರುವಂಥ ಯಾವ ಜಾ 2ನವೂ ಇಲ್ಲ! "ಎಂದವರ € ಅಭಿ 
ಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ ಸ್ವತಃಪ್ರಾ ್ರಮಾಣ್ಯ ಸಿದ್ದಾ ಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ 
ಸತ್ಯ: ಅದರ ಪ್ರಾ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಏನಾದರೊ ಸಂದೇಹ ಹುಬ ದಾಗಶೆ! ಅದರೆ 
ಪರೀಕ್ಷೆ ಅಗತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ನಿವರಣೆಗೆ ಒಳಪಡದಿರುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ಬಗೆಯ: ಜ್ಞಾನ 
ವೆಂದರೆ ಸ್ಮರಣೆ. ಭಾಟ್ಟಸಂಥಗಳೆ ಪ್ರಕಾರದ ಸ್ಮರಣೆಯು ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಪಾನ ತಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೆ ನೂತನತೆಯು ಒಂದು ಅನಿನಾರ್ಯವಾದ ನಿಯಮ.3 ಸತ್ಯ ವ್ರ 
ಮುಂದೆ ಒದಗುವ ಜಾ ಸ್ಲನಕ್ಕೆ ನಿರೋಧವಾಗಿರಕೂಡದು (ಅಬಾಧಿತ), ಆದರೆ ಅಸ್ಟೇ 
ಸಾಲದು; ಇದುವರೆಗೂ * ಬ ಯಾವುದೋ ಒಂದನ್ನು (ಅನಧಿಗತ) ಶು 
ಸೂಚಿಸಲೂಬೇಕು. ಪ್ರಭಾಕರನು ಈ ನಿಯಮವನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. . ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ 
ಅನುಭನವೂ (ಅನ: ಭೂತಿ), ವಸ್ತುವು ಮೊದಲೇ ತಿಳಿದಿರಲಿ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ, ಅನನ ಪ್ರಕಾರ 
ಪ್ರಮಾಣವೇ. ' ಬು ಭಟ ಕೂಡ ಈ ನಿಯಮವನ್ನು ಪಾಲಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ದರಲ್ಲೇ ನಾವು ನೋಡುತ್ತೆ (ವೆ. ಆದಕೆ, ಪ್ರಭಾಕರನು ಸ್ಮ ಎತಿಗೂ 
eet ವ್ಯ ಶಾ ಸವನ್ನೂ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ಮ ಎಳೆಯು ಅನುಭನ 
ವೆಂಬುದರ ೫2 ಅನುಭವವಲ್ಲ ; ಅದು ಹಿಂದಿನ NA 
ಆಶ್ರಯಿಸಿದುದು (ಸಾಪೇಕ್ಷ) ಎಲ್ಲ ಅನುಭನವೂ ಸ್ವರೂಪತಃ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿದ್ದ ಕ 
ದೋಷವು ಹೇಗೆ ತಾನೆ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ ಎಂದು ತ ಪ್ರ ಪ್ರಶ ಗೆ 
ಕುಮಾರಿಲ ಮತ್ತು ೬ ನರನು ಕೊಡುವ ಉತ್ತ ರಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಭಿನಾ ಭಿ. 
ಪ್ರಾಯ ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ವಿವರಣೆಗಳು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಪರೀತ ಖ್ಯಾತಿ ಷ್ಟು 
ಅಖ್ಯಾತಿ ಎಂದು ಕರೆಯಲ ಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಮೊದಲು ವಿವರಿಸಿ ಅನಂತರ 
ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದು ಉತ್ತಮ. 
(1) ಆಖ್ಯಾತ: ಸ ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥ ಜ್ಞಾ ii ಎಂಬುದಾಗಿ. ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಅಖ್ಯಾತಿ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥ "ಜ್ಞಾ ನಾಭಾವ'. ಪದವನ್ನು ಪ್ರಭಾಕರನ 
ak. ಅನ್ವಯ. ಸಲಾಕೆ. ಟಾ? ಅನ್ವಯ ಸಿರುವುದರಿಂದ, ಗ ಜ್ಞ್ಯಾನ ನದ ಒಂದು 
ಕಾಂಶ; 5 ಎರಡು ಜ್ಞಾನಗಳ ಗ ಎಂದು ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತಥೆ. 


ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 217, ಶ್ಲೋ. 3 ; ಪ್ರ. ಪಂ. 1೪, 66. 

ಶಾ. ದೀ. 45 ; ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 431 ಶ್ಲೋ 104-6 

ತಿಪ್ಪ, ಪಂ. ಪು. 42-43, 127. 

4ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಕಾ ಗಿ ಇದು "ಸಂವಿತ್‌? ಆಗಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಎರಡು ಶಾಖೆ ಕೆಗಳಲ್ಲೂ ಸತ್ಯ 


ಮತ್ತು ದೋಷಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸ.ವಾಗ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಏಕರೂಪತೆಯಿರಲೆಂದು ನಾವು 
ಜ್ಞಾ ನ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದ ವೆ. 


೩೫೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಚಿಪ ನನ್ನು ಬೆಳ್ಳಿ ಬೆಳಿ ) ಎಂದು ತಿಳಿದು "ಇದು ಘು ಎಂದು ನಾನೆಂದುಕೊಂಡಾಗ, "ಇದು 
ಎಂಬುದನ್ನು 'ನಿಜನಾಗಿಯೇ ನೋಡಿರುತ್ತೇವೆ ; ಅಲ್ಲದೆ ಚಿಸಿನ ನಕ್ಲಿರುವ ಬೆಳ್ಳಿಯ ಕೆಲವು 
ಲಕ ಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ `ಿಜನಾಗಿಯೇ ನೋಡಿರುತ್ತೇವೆ. ಆ ಕ್ಷಣಗಳ ಜ್ಜ ನವು ನಮ್ಮ 
ಹಿಂದಿನ ಅನುಭನವೊಂದನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತಂದು ಕೊಡುತ್ತದೆ, ಆಗ ನಾವು ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು 
ನೆನಪುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತೇವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಬೋಷವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಈ ಎರಡು ಜ್ಞಾನೆಗಳೂ 
ಸೇರಿ ಆದದ್ದು, ಮೊದಲು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನ, ಬಳಿಕ ಕೂಡಲೇ ಬರುವ ನೆನಪು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲನೆಯದು, ಅದಕ್ಕೆಷ್ಟು ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯಿಜಿಯೋ ಅಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿಜನಾದದ್ದೇ. ಆದರೆ 
ಅದಕ್ಕೆ ಸಾಕಷ್ಟು ವಾಸಿ ಫು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸ ದೆ ವಿಷಯವಾದ "ಇದು? ಎಂಬುದು ಆಮೇಲೆ 
ಆ ಸವದಿ: ಏಕೆಂದರೆ ದೋಷನನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡ ಮೇಲೆ "ಇದು ಚಿಪ್ಪು' 
ಎಂದು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯ ಜ್ಞಾ ನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದೇ ಮಾತನ್ನು ಹೆಣು 
ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಆದಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದ ಬೆಳ್ಳಿ ಯು ಇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅದಕೆ ಈ 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅದು ಕಸವು ಆದರ ಸಾಮಾನ್ಯ. ಲಕ ಕ್ಷಣವನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅದು ಬರಿ ನೆನಪೇ (ಸ ಜೆ ತಿ ಪ್ರಮೋಷು! ಆ ಕಣಕ್ಕೆ ನಾ ನಾನದನ್ನು. ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಆ 
ವಸ್ತುವು ಆಗೆ ಇದೆ ಎಂದು ಸ್ಮೃತಿಯು ಕಾಟ ಎಂದರೆ ಮೊದಲನೆಯ ಜ್ಞಾನವು 
ತಾನು ಪ್ರಮಾಣನೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅದು ನ್ಯಾಯವೇ ಆಗಿದೆ. ಎರಡನೆ 
ಯದು ಹಾಗೇನೂ ಹೇಳಿಫೊಳ್ಳುವುನೇ ಇಲ್ಲ. ಜ್ಞಾ ನವು ತನ್ನ ತಾರ್ಕಿಕ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ 
ಎಂದಾದರೂ ವಂಚನೆ ಮಾಡಬಹುದೆಂದು ಪ್ರಭಾಕರನು ನಿಜಕ್ಕೂ ಒಪ್ಪು ವುದೇ ಇಲ್ಲ. 

ಆದ್ದ ರಿಂದ, ಅವನ ಪ್ರಕಾರ ಸಿ ಸ್ಪೀಕೃ ತ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ದೋಷನೆಂಬುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. 

ಯಾವುದನ್ನು ಮೋಷನೆನ್ನುತ್ತಾರೋ « ಅದರಲ್ಲಿ ಎರಡು ಜ್ಞಾನಗಳಿನೆ ಎಂಬ ವಾಸ್ತವಾಂಶ 
ವನ್ನು ನಾವು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಇದರ ಸಹಜ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಆ ಜ್ಞಾ ನಗಳ ನಿಷಯಗಳೇ 
ಬೇರೆ ಬೇಕಿ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಹಾಗೆ ತಿಳಿಯದೆ ಹೋದ 
ದ್ಹೊಂದೇ ದೋಷಕ್ಕೆ ಕಾರಣನಲ್ಲ. ಏಕೆಂದಕೆ ಅದೊಂದು ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲೂ* ದೋಷಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನದ 


'ಪ್ರಭಾಕರನ ಪ್ರಕಾರ ಕನಸುಗಳು ಸ್ಮೃತಿಯೇ. ಆದರೆ ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಅವು ಸ್ಮೃತಿ 
ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುವುದಿಲ್ಲ, ಅಷ್ಟೆ. ನೋಡಿ : ನ್ಯಾ. ಮಂ, ನ. 179. 

ಹಾಗೆಯೇ ಗುರುತಿಸುವಿಕೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಣ ಮತ್ತು ಸ್ಮೃತಿ ಎರಡರ ಸ್ಹಭಾವವು 
ಇದೆ. ಆದರೆ ಆಗ ಜ್ಞಾ ಹಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿ ರುವ ಅಂಶ ಯಾವುದು ಎಂಬುದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುತ ದೆ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ನಾವು ಈಗ ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಿ ರುವ ನಿದರ್ಶ ನಕ್ಕಿ ೦ತ ಅದು ಬೇರೆ. ನೋಡಿ : ಶಾ. ದೀ. 
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ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ ೩೫೧ 


ಅಭಾವವು ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಲಕ್ಷಣವೂ ಆಗಿದೆ. ಬೆಳ್ಳ ಮತ್ತು ಚಿಪ್ಪು ಗಳೆರಡೆರಲ್ಲೂ ಇರುವ 
ಸಮಾನ ಲಕ್ಷ: ಣಗಳಿಂದ ನಮ್ಮಪ್ಪ _ ಸ್ರತ್ಯಕ್ಷೆದಲ್ಲಿ ಸ "ಇದು? ಮಟ ಇತ್ಯಾತ್ಮ] ಕ ಅಂಶ 
ದೊಡನೆ ಸಮಾನವಲ್ಲಡೆ ಲಕ ಕಣಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯದೆ ಹೋಗುವ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಫವಾದ 
ವಿಫಲತೆಯ ಅಂಶವೂ ಸಂತೊಟಡು ತನ್ನ ಚೇಷ್ಟೆ ಯಿಂದ ದೋಷನನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡು 
ತ್ತದೆ ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಯಾ ವುದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ದೋಷವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗುವುದೋ ಅದನ್ನು “ ಅಂಶರೊಪದೆ ಸ ಅಪೂರ್ಣವಾದ 
ಜ್ಞಾ ನ ಎಂದು ನಾವು ನರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅಡಕಿ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ 
ನೆನಪಿಡಬೇಕಾದ ಅಂಶವೊಂದುಂಟು. ಜ್ಞಾ ನದ ಯಾನ ಒಂದು ಅಂಶಕ್ಕೂ ದೋಷ 
ಎಂಬ ಪದನನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇನ್ನೊಂದು ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು 
ನೋಡೋಣ. ಕೆಂಪು ಹೂವಿನ ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿಟ್ಟಿ ಬಿಳಿಯ ಹರಳನ್ನು ಕೆಂಪು ಹರಳು ಎಂದು 
ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಎರಡು ಜಾ ನಗಳಿನೆ : ಒಂದು, ಹರಳಿನ 
ನಿಜವಾದ ಬಣ್ಣ ಬಿಟ್ಟು ಹರಳನ್ನು ಕಾಣುವುದು ; ಇನ್ನೊಂದು, ಕಂಪು ಹೂನಿನಿಂದ 
"ಕೆಂಪ್ರೆ' ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೊಂದೇ ಬಂದದ್ದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ತನ್ನ ತನ್ನ 
ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಿರುವಷ್ಟೆರವರೆಗೂ ನಿಜವಾದದ್ದೇ. ಆದರೆ ಈ ಎರಡು ಜ್ಞಾನೆಗಳೂ ಉಂಟಾಗು 
ವುದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕನೇ. ಹಿಂದಿನಂತೆಯೇ ಇವೂ ವಸ್ತುಗಳ, ಎಂದರೆ, 
ಹರಳು ಮತ್ತು ಹೂವುಗಳ, ಆಂಶಿಕ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ 
ದೋಷದ ಮೂಲವಿರುವುದು ವಸ್ತುಗಳೆ ಸಾನ್ಪಿ ಧ್ಯದಲ್ಲೇ ಹೊರತು ಹಿಂದಿನ ಉದಾಹರಣೆ 
ಯಲ್ಲಿನಂತೆ ಅವುಗಳ ಹೋಲಿಕೆಯಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲಿರುವುದು ಒಂದೆರ ಬದಲು ಎರಡು 
ವಸ್ತುಗಳು, ಎರಡೂ ಮೈಯುಳ್ಳಿ ವಸ್ತುಗಳು. ನಾವು ಗ್ರಹಿಸುವ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಅವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದರಲ್ಲೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿರುವ ಬ ಹೊರತು ಅವುಗಳ ಸಮಾನ 
ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಎರಡು ಜ್ಞಾ ನಗಳ ವ್ಯ ತಾ ಸವನ್ನೂ ಅವುಗಳಿಗೆ ವಿಷಯಗಳಾದೆ 
ವಸ್ತುಗಳೆ ವ್ಯ ತಾ )ಸವನ್ನೂ ಒಂದಿಸುತೆಯೇ ತಿ ಸ. ಗ್ರಹಿಸಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ 
ನಾವು ತಪ್ಪು ಡೆ ವೆ ಎನ್ನ ಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅಖ್ಯಾತಿ ದೃ ದಿ ಸ್ಟ ಯು ದೋಷಕ್ಕೆ 
ಎರಡು ಪರಿಸ್ಲಿ ತಿಗಳು ತಾಟು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತ ದೆ. ಒಂದು ಇತ್ಯಾತ್ಮ ತಕ, ಇನ್ನೊಂದು 
ನೇತ್ನಾತ ತಕ. ಒಂದು, ಎದುರಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುಗಳ ಅ ಅಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನ, ಇನ್ನೊಂದು ಅವುಗಳ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ ಹೋಗುವುದು. ಇವೆರಡೂ ಸೇರದಿದ್ದ 2 ದೋಷವೇ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 


ಹ 


'ಸಾಖ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ದೋಷ ಎಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ಹೋಲಿಸಿ. 


೩೫.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


(2) ನಿಸರೀತಖ್ಯಾತಿ.! ಜ್ಞಾ ನವು. ಯಾವಾಗಲೂ ತನ್ನ ಹೊರಗಣ ಒಂದು 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಸೂ ಸಿಯೇ ತೀರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಕುಮಾರಿಲನು ವಾದಿಸುತ್ತಾನೆ. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ, ಚಿಪ್ಪೆ ಬೆಳ್ಳಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ನೇರವಾಗಿ ದತ್ತವಾದ ಒಂದು ಅಂಶವಿದೆ, 
"ಇದು' ಎಂಬುದು. ಆದರೆ ಆಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿ ಇಲ್ಲ. ಹಾಗೆಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅದು ಕೇವಲ 
ಭಾವನಾತ್ಮಕವಾದದ್ದು ಆಥವಾ ಅಭಾವವಾದದ್ದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಕೂಡದು. ಏಕೆಂದರೆ 


ಹಿಂದಿನ ಆನು:ಭನವು ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಆದರ ಪ್ರತಿರೂಪವೊಂದರಿಂದಲೇ ಆ ಭಾವನೆ . 


ಹುಟ್ಟಿದ್ದು. ದೋಷಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದ ವಸ್ತುವನ್ನು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ಹಿಂದಿನದರಂತೆಯೇ ಎರಡು ಭಾಗ ಮಾಡುತ್ತದೆ..."ಇದು' (ವಿಷಯ) ಮತ್ತು 
"ಯಾವುದು? (ಪರಕಾರ), ಎಂಬುದಾಗಿ. ಅವೆರಡನ್ನೂ ಫೊ ದೃಷ್ಟಿಯು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ 
ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಹಿಂದಿನದರಂತೆಯೇ ದೋಷವನ್ನು ತಿದ್ದಿ ಕೊಂಡಾಗ 
ಬಾಧಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ.  ಎರಡನೆಯದರ ವಿವರಣೆಯೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿ 
ದಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ. ಈಗ ಇಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಬೆಳ್ಳಿಯು ಹಿಂದೆ ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಬಂದಿರಬೇಕು. ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದ ರೆ ಚಿಪ್ಪಿನಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು ಭ್ರನಿಸೆಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಈ ಎರಡು ದೃಸ್ಟಿಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದು: ಅಖ್ಯಾತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ದೋಷಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ (Presentative) ಮತ್ತು ಜ್ಞಪ್ತ (representative) 
ಅಂಶಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ. ದೂರ ಇವೆ (ಅಸಂಸರ್ಗಾಗ್ರಹ) . ಎಂಬು - 
ದನ್ನು ಕಾಣದೆ: ಹೋಗುವುದು. ವಿಸರೀತಖ್ಯಾತಿಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು, ತಪ್ಪಾಗಿ. ' 
ಸಂಯೋಜಿಸುವುದೇ (ಸಂಸರ್ಗಗ್ರಹ) ದೋಷನ್ಸೆ ಕಾರಣ. ಮೊದಲನೆಯ:ದರಲ್ಲಿ ದೋಷವು 
ಅದಕ್ಕೆ ದೋಷ ಎಂಬ ಪದವು ಅನ್ವಯಿಸುವವರೆಗೂ, ಲೋಪದಿಂದ ಉಂಟಾದದ್ದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ದತ್ತವಾದುದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಸಂಗತವಾದ ಅಂಶವನ್ನು ಅದು. 
ಗ್ರಹಿಸಲಾರಜಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗ ಮೊದಲು ಅರಿತಿದ್ದ. 
ಯಾವುದೋ ಲಕ್ಷಣನನ್ನು ಕೈ ಬಿಟ್ಟಂತಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯದು. ಕಾರ್ಯತಃ 
ಮಾಡಿದೆ ಜೋಷ. ಈಗಾಗಲೇ ದತ್ತವಾಗಿರುವ ವಾಸ್ತವಾಂಶದಲ್ಲಿ ಆಧಾರವಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ . 
ಹೆಚ್ಚನ್ನು ಅದು ಒಳೆಗೊಳ್ಳುತ್ತ ದ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಭ್ರೃಮೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು ಜ್ಞಾ ಸಗಳು'ಎಂದು ಹೇಳುವುದರ ಬದಲು ಏಕೀಕೃತ ಜ್ಞಾ ನ 
ಎಂದು ವಿವರಿಸಿಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಣಾಂಶಗಳಿಗೆ ವಾಸ್ತವವಾದ 
ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದಿದ್ದ ರೂ, ಇರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ: ಕೆಂಪು ಹರಳಿನ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲೂ ಸಂಬಂಧ ಪಟ್ಟಿರುವ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳು, ಹೆರಳು ಮತ್ತು ಅದರ ಕೆಂಪುತನ, 


ವಾಸ್ತವನ್‌ಗಿಯೂ ಆಕ್ಚಿವೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವತೆಯಲ್ಲಿ ಅವೆರಡೂ ಒಂದಾಗಿ ಸೇರಿಲ್ಲ 


3ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 242-6 ; ಶಾ. ದಿ. 58-9 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೫೨೩, 


ದಿದ್ದರೂ ದೋಷದಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತವೆ. ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಹೂವಿನ ಕೆಂಪು 
ತನನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವುದರ ಬದಲು ಹೆರಳಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡು ಅದು. ಇರುವುದ 
ಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ (ವಿಸರೀತ) ತೋರುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಭ್ರಮೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ 
ವಸ್ತುವು ಒಂದು ಸಂಯುಕ್ತವಾದ ಪೂರ್ಣವಸ್ತುವೆಂದು ನಮ್ಮ ಅನುಭವವು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತೆ... ಈ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಹಿಂದಿನದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೆಯಾಗು 
ತ್ತದೆ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾ ನಮೊಮಾಂಸಾ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇದು ಒಂದು ಕಷ್ಟವನ್ನು 
ಒಚ್ಚ ತೃದೆ. . ಅದೆಂದರೆ, ಜ್ಞಾ ನದ ತಿರುಳಿನಲ್ಲೇ ಭಾವನಾರೂಪದ ವಿಷಯವೊಂದನ್ನು 
ಸೇರಿಸುವುದು ಸರಿಯೆ ಎಂಬುದು. ಅಖ್ಯಾತಿದೃಷ್ಟಿಯು ಎಷ್ಟೇ : ಅಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ 
ತೋರಿದರೂ ತನ್ನ ವಾಸ್ತವವಾದಿಯಾದ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಗೆ ಅದು ಬದ್ಧ ವಾಗಿದೆ ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 
ಯಾವುದೇ ಜ್ಞಾ ತೃನಿಷ್ಠ ಅಂಶಕ್ಕ್ರೂ ಎಡೆಗೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ವಾದೆದ ಪ್ರಕಾರ, ದತ್ತವಾದ 
ವಾಸ್ತವತೆಯ ಜ್ಞಾನವು ಸಾಕಷ್ಟಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ಅದು ವಾಸ್ತವತೆಯನು 
ವೂರಿಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಾದರೋ, ಜ್ಞಾನವು ಗುರಿಯನ್ನೇ ನೂರಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 
ಸಾರಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ದೋಷವು ಭಾಗಶಃ ತಪ್ಪಾದ ನಿರೂಪಣೆ. ಹಾಗಾದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವನ್ನು, ಭಾಗಶಃ ಎಂದೇ ಆದರೂ, ತಪ್ಪಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದೊಸ್ಟಿ ಕೊಂಡರೆ, 
ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿ ಗಾದರೂ, ಈ; ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ತನಗೆ ಆಧಾರವೆಂದು. ಹೇಳಿಕೊಂಡಿರುವ 
ವಾಸ್ತವತಾ ತತ್ವವನ್ನೇ ಕೈಬಿಟ್ಟ ಹಾಗಾಯಿತು. | 

ದೋಷನನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಎರಡು ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲೂ 
ಜ್ಞಾ ನದ ಕಲ್ಪನೆಯ ಬಗೆಗೆ ಒಂದು ಮೂಲಭೂತವಾದ ವೈದೃಶ್ಯವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
. ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಕುಮಾರಿಲನು ದೋಷವನ್ನು ದೋಷವೆದೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ನೆ, 
ಸತ್ಯದಿಂದ ಅದನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಬಹುದು ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಭಾಕರನ 
ಪ್ರಕಾರ ನಿಜವಾಗಿ ದೋಷನೆಂಬುದೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವೆರಡಕ್ಕ್ಯೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ 


1ಅಕ್ಷರಶಃ “ಬೇರೆಯಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ' ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುವ ವಿಪರೀತಖ್ಯಾತಿ ಎಂಬು 
ದರ ಕಾರಣ ಇದೇ. ನೋಡಿ: ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 245 ಶ್ಲೋ. 117 ಮತ್ತು ಪು. 312, 
ಶ್ಲೋ.. 160 (ವಾ ಖ್ಯಾನ). ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾಟ್ಬದೃಷ್ಟಿಯೂ ನ್ಯಾಯ... ವೈಶೇಷಿಕದ 
೧ ಗಳೆ ಶ್ರಿ ಊಟ ಲಲ ರಿ ಲ 
ದೃಷ್ಠಿ ಯೂ ಒಂದೇ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಅವೆರಡರಲ್ಲೂ ಸಮಾನವಾದದ್ದು ಬೇಕಾದಷ್ಟಿದೆ ನಿಜ. 
ಆದರೆ ವಿವರಗಳ. ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಇವೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಚಿಪ್ಪು ಬೆಳ್ಳಿಯಂತಹ 
ದೋಷಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ನ್ಯಾಯ. ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾಗಿರುವ ಆಲೌಕಿಕಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಭಾಟ್ಬರು ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. 
ಹಿಂದೆ ಪು. 323ರಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ದೋಷವನ್ನು ಕುರಿತು ಅನಂತರದ ಸಾಂಖ್ಯದೃಷ್ಟಿ 
ಯನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ, 


೨೫೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸವ ವನ್ನು ಸರ್ವರೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿ ಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು 
ವುದರಿಂದ ಆದಕ್ಕೆ ಏನೋ ಒಂದು 11 ಪ್ರಭಾಕರನು “ದನ್ನು 
ವಿವರಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದ್ದ ರೆ, ಕುಮಾರಿಲನಂತೆ ಶುದ್ಧ 'ತಾರ್ಕಿಕದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಹಾಗೆ ಮಾಡ 
ಲಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಬೇರಾವುದೋ ದೃ ಸಿಯನ್ನು ಅವನು ಹುಡುಕಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಜ್ಞಾ ನದ 
ಬಗೆಗೆ ಅನನು ತಳೆದಿರುವ ದೃಷ್ಟಿ ಯಲ್ಲೇ ತ ದೃಷ್ಟಿ ಕೋನವು ಅವನಿಗೆ ಕಂಡು 
ಬಂದಿದೆ. . ಅದೆಂದರೆ ಜಾ ನವು ಸ ಸ್ವ ರೂಪತಃ ಒಂದು ಸರಿಗೆ ಸಾಧನ ; ಅದು ಮಾಡ 
ಬೇಕಾದ ಒಂದೇ ಕೆಲಸವೇನೆಂದರೆ ನ್ನು ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ನೀಡುವುದು 
ಅಥವಾ ವ ವ್ಯವಹಾರಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವುದು. ಅವನ ಪ್ರಕಾರ, ಸಮಸ್ತ ಜಾ ಫನವೂ 
ಕಾರ್ಯನಿರ್ವಹಣಕ್ಕೆ ಪ್ರೇರಕವಾಗುತ್ತದೆ.! ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ a HS ಈಹೆ ಹೊಸ 
ಒರೆಗಲ್ಲಿನಲ್ಲಿ ಪರಿಣ್ಣಸಿದಾಗ ಸತ್ಯವನ್ನು ದೋಷದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಸಲೀಸಾ 

ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾ ನನವು ತನ್ನ ಕರ ೈಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಎಂದಿಗೂ ವಂಚಿಸಲಾರದು, 
ನಿಜ. ಆದರೆ ಅದು ವ್ಯ: ನಹಾರದಲ್ಲಿ ಉಪಯುಕ್ತ ಮವಾಗಲೂಬಹ:ದು, ಹಾಗಾಗದೆಯೂ 
ಹೋಗಬಹುದು. ಉಪಯುಕ್ತ ವಾದರೆ ಆಗ ಆದು ಸತ್ಯ, ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಅದು ದೋಷ. 
ದೋಷಕ್ಕೂ ಸತ್ಯದಷ್ಟೇ ಜನ ಬ್ವಾನವತೌಲ್ಯ ವುಂಟು, ಆದರೆ ವ್ಯಾನಹಾರಿಕನರೌಲ್ಯ ಮಾತ್ರ 
ಅದರಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ನಾವು ದೋಷ ಎಂದು ಕರೆಯುವಾಗ ನಮ್ಮ ಆರ್ಥ ಇಷ್ಟೆ- ತಾನು 


ಟೆ 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್‌ ರ ಎಂದ ಅದು ಹೇಳಿಕೊಂಡದ್ದು ವಂಚನೆ ೩ ಆದ್ದರಿಂದ ನಿವಾರಣೆಯಾದ 
' ನಂತರ ದೋಷವು ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಎಡೆಕೊಟ್ಟಾಗ ಏನಾಗುತ್ತದಿಯಿಂದರೆ, ದೋಷ ಎಂಬುದರ 


ತಾರ್ಕಿಕೆ ಅರ್ಥ ಕಶ್ಟ್‌ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದರ ಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ ' 
ಉಂಟಾಗುತ್ತಿದ್ದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಲಾಗುತ್ತದೆ ಅಷ್ಟೆ.* ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಇದು ದೋಷ ಎಂಬುದನು  ಕಂಡುಕೊಂಡದ್ದ ರಿಂದ ಆಗುವ ಪರಿಣಾಮವು ನಮ್ಮ 
ಪ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಪ್ರೆತಿಕ್ರಿ ಯಾದೃಃ ಸ್ಟ್ರಿಯ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರ (ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರ.) ಗ್ರ ಗಹಿಕೆಯ ದೃ ಷ್ಟಿ ಯ: 
ಜಿ ವಿಷರೀತ- ಖ್ಯಾತಿಯಲ್ಲಿ ಠೂಡ ಈ ದೋಷವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡದ್ದು ನರಕ 
ಗುತ್ತಿ ದ್ದ ಕೋಯ: ೯ವನ್ನು ತಡೆಯುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆದು ಆಮೇಲೆ ಆಗುವ ಪರಿಣಾಮ. 

ಕಿ ಆಗುವ ನ ವಸ್ತುವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸ ನಿವ ನಮ್ಮ ಮನೋಭಾವವನ್ನು 

ಸರಿಯಾಗಿ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವಿಕೆ. ಈ ರೀತಿ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳು ವ್ರದರಿಂದ ನಮ್ಮ ಸಂಕಲ್ಪದ 


ಪ್ರ. ಪಂ. ಪು.91-94ರಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯೊಂದಿಗೆ ಇದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 
ತಪ್ರ. ಪಂ. 1V. ಶ್ಲೋ, 37 ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


ತದೋಷವು ಕರ್ಮವನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದರೆ ಅದು ದೋಷ ಎಂಬ 
ಳಿವು ಕರ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುತ್ತದೆ. 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೨1೫ 


ಮೇಲೆ ಏನು ಪರಿಣಾಮ ಉಂಟಾದರೂ ಅದು ಆನಂತರವೇ. ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಶುಮಾರಿಲನ ಮನೋಭಾವವು ಮೂಲತಃ ಸಿರ್ಶಿಪ್ತವೂ ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕವೂ ಆದದ್ದು. 
ಪ್ರಭಾಕರನದಾದರೋ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದದ್ದು. 

ಭಾಟ್ಟಿಶಾಖೆಯ ಮಿಾಾಮಾಂಸಸೆರು ಆರು ಪ ಮಾಣಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ ; 
ಇನ್ನೊಂದು ಪಂಥದವರು ಐದನ್ನು ಮಾತ್ರ : ಸ 

(1) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ: ಇದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಪರಿಶೀಲಿಸಲಾಗಿದೆ. 
| (2) ಅನುಮಾನ : ಇದರ ವಿವರಣೆಯು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನ್ಯಾಯ-ಪೈ ಶೇಷಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ನಿಗಮನದ ಸಾಮಾನ್ಯೀಕರಣದ (ವ್ಯಾಪ್ತಿ ) 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಇದೆ. ಆ ಆ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಈ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿತಾಮಾಂಸೆಯ ಎರಡು ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿರುವ ದೃಷ್ಟಿ ಭೇದಗಳ 
ನ್ನಾಗಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ನಮ್ಮ ಪ್ರಕೃತ ಉದ್ದೇಶವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬಹುದೂರ 
ಹೋದಂತಾಗುತ್ತದೆ. 

(3) ಶಬ್ದ": ಮೀಮಾಂಸಾ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಮಾಣದ ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದರ ಎರಡು ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಇರುವ ಹೆಚ್ಚು 
ಮುಖ್ಯವಾದ ಒಂದೆರಡು ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದು ಮಾತ್ರ ಉಳಿದಿದೆ. ಪ್ರಾಭಾ- 
ಕರರು, ಭಾಟ್ಟರಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣದ ಅತ್ಯಂತೆ ಪ್ರಾಚೀನನೆನಿ 
ಸುವ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಬದ್ಧ ರಾಗಿದ್ದಾ ರೆ. ಶಬ್ದ ವನ್ನು: ಶ್ರುತಿಗೆ, ಅಂದರೆ ವೇದಕ್ಕೆ » ಸಮಾನ 
ಗೊಳಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣದ ಇತರ ರೂಸಗಳನ್ನು ಬರಿಯ ಅನುಮಾನ ಎಂದು 
ವಿನರಿಸಿಬಿಡುತ್ತಾರೆ (ಪು 190 )- ಓಂದು ಶಬ್ದ ರೂಪಿಯಾದ ನಿರೂಸಣೆಯು, ಕುಮಾರಿಲನ 
ಪ್ರಕಾರ, ಈಗಾಗಲೇ ಆಗಿಹೋಗಿರುವ ವಿಷಯವನ್ನಾದರೂ ಸೂಚಿಸಬಹುದು 
(ಸಿದ್ಧ) ಅಥವಾ ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದನ್ನಾದರೂ 
ಸೂಚಿಸಬಹುದು (ಸಾಧ್ಯ). ಉದಾಹರಣೆಗೆ "ಸಕ್ಕದ ' ಕೋಣೆಯಲ್ಲಿ ಹಣ್ಣುಗಳಿನೆ' 
ಎಂಬ ವಾಕ್ಯವು ಆಗಿರುವ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. "ಹಸುವನ್ನು ಹಿಡಿದು 
ಕೊಂಡು ಬಾ' ಎಂಬುದು ಮುಂದೆ ಆಗಬೇಕಾದ ಕೆಲಸವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ 
ವಾಕ್ಯಗಳ ಉಬ್ಬಿ ೀಶ ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿರಬಹೆದೆಂಬುದನ್ನು ಅವನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೂ, 
ವೇದಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ಸಾಧ್ಯಕ್ಕ, ಅಂದೆರೆ ಇನ್ನೂ ಮಾಡ 
ಬೇಕಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ, ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ.3 ಪ್ರಭಾಕರನಾದರೋ ಶಾಬ್ದಿಕ ನಿರೂಪಣೆ 
ಗಳು ವೈದಿಕನೇ ಆಗಲಿ ಬೇರೆ ಏನೇ ಆಗಲಿ, ಆಗಿಹೋಗಿರುವ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಸೂಚಿ 


2% 


೩೫೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಬಹುದೆಂಬ ಮಾತನ್ನೇ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಜ್ಞಾ ಸ್ಲಿನವೂ ವ್ಯೂ ವಹಾರಿಕ ಎಂಬ ತನ್ನ 
ದ ಸಿಯನ್ನು ಮುಂದಿಟ್ಟು ಕೊಂಡು ವಾಕ್ಯ ಗಳ ವ್ನಾಫಿ ಬ್ರಿಯನ್ನು ಸಾಧ್ಯ ಕ್ರೈ ERE; 
ತ್ತಾನೆ. ಶಬ್ದರೂಪದ ಎಲ್ಲ ಉಕ್ತಿಗಳೂ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿ ಚಕ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿರಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ BEN ಉದ್ದೇಶ ಯಾವುದೋ ಹು 
ವನ್ನೇ ಸೂಚಿಸಬೇಕು. ಈ ವಿಷಯನನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಇಬ್ಬ ರು. ಚಿಂತಕರಲ್ಲಿ ಏನೇ 
ವ್ಯ ತ್ಯಾಸವಿದ್ದರಂ, ಕರ್ಮವೇ ವೇದದ £ ಹಿ ಉದ್ದೇಶ ವು ಮಾತ್ರ ಇಬ್ಬರೂ. 
ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿರುವ ಖಂಡಿತವಾ ದ ಉಕಿ ಕ್ರಿಗಳನ್ನು ಆಯಾ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಒಂದು ಉಚಿತವಾದ ವಿಧಿ ಇಲ್ಲವೆ ನಿಸೇಧನೊಡನೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡರೆ 
ಚ್‌ ಅವುಗಳ ಮಹೆತ್ವವು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅವರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯನ್ನು ಅವ ವೇದವನ್ನು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ನಿಧಿ (ಮಾಡೆನ್ಟುವ ಆಜಿ 2) 
ಪೂ ಅರ್ಥ-ವಾದ (ವಿವರಣೆ) ಎಂದು ನತು 'ಭಹಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿರುವುದು. ಅರ್ಥ-- 
ವಾದವು ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುವ ಉಕ್ತ ಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಅದರ ಉಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಸ ತಂತ್ರ ವಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ಸ್ಥಾನವಿಲ್ಲ. ವಿಧಿಗಳ ನ್ನೋ ಳಗೊಂಡ ಭಾಗದ 
ಜೋಧನೆಗೆ « ಅವನ್ನು 'ಪೂರಕವೆಂದ ಭಾವಿಃ ಸಬೇಕು. ವಿಧಿಗಳಿಗೆ ಪೂರಕಗಳಾಗಿ ಅವು 
ವಿಧಿಸಿರುವುದನ್ನು ಸ್ಪುತಿಸುತ್ತವೆ. ನಿಷೇಧಗಳ ಪೂರಕಗಳಾಗಿ ಆವು ನಿಷೇಧಿಸಿರುವುದನ್ನು 
ಖಂಡಿಸುತ್ತವೆ.!'  ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿರುವ ತತ್‌-ತ್ರನರ್‌- ಅಸಿ ವಿ ವಾಕ್ಯಗಳು 
ವಿಧಿಗಳಲ್ಲ.. ಅವುಗಳನ್ನೂ ವೇದದಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಯಾವುದೋ ಕರ್ಮಜೊಡಕೆಯೇ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು "ಸೂಟ ಹೇಳುತ್ತದೆ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತ ಮೇಲಿನ ದೃಷ್ಟಿ 
`ವೇದಾಂತವನ್ನು ಸಂತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವಾಗ ಈಸ ಅಂಶ ಕನನ್ನು ಮತ್ತೆ NS 
(4) ಉಪಮಾನಃ : ಇದೊಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ, ಪೂರ್ಣವಾಗಿಯೋ 
ಆಂಶಿಕೆವಾಗಿಯೋ ಅದನ್ನು ಉಳಿದ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದಕ್ಕೆ ನೇರಿಸಿ ಬಿಡ 
ಬಹುದು ಎಂಬ ದೃಃ A ಸಿಯನ್ನು ನೈಯಾಯಿಕರಂತೆಯೇ ಮೀಮಾಂಸಕರೂ ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. 


3 ವಾಡಿಕೆಯಾಗಿ ಕೊಡುವ ಒಂದು ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ತೆಗೆದ. ಕೊಂಡರೆ, ಯಜುರ್ವೇದದಲ್ಲಿ 
(11.1.1.1) "ವಾಯುವಿಗೆ ' ಬಿಳಿಯ (ಪ್ರಾ, ಣಿಯನ್ನು) ಬಲಿಕೊಡಬೇಕು' ಎಂಬ ವಿಧಿಯಿದೆ. 
ಅದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಾಯುವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅತ್ಯಂತ ವೇಗವುಳ್ಳ ದೇವತೆ ಎಂಬ ಅಸ್ತ್ಯ್ಯರ್ಥಕ 
ವಾಕ್ಯವೂ ಇದೆ, ಎರಡನೆಯದು ವಾಯುವಿನ ಸು ತಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮೇಲೆ ಸೂಚಿಸಿದ ತ ತತ್ವದಂತೆ 
ಇದನ್ನು ಮೊದಲನೆಯದರೊಂದಿಗೆ ಅನ್ವಯ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದಾಗ, ಈ ಬಲಿ 
ಕೊಡುವುದ: ಒಳ ಯದು, ಏಕೆಂದರೆ ವೇಗವಾಗಿ ಪ್ರತಿಫಲ ದೊರಕುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅರ್ಥ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. 


3ಫ;, ದೀ, ಪು. 74-6 ; ಪ್ರ. ಪಂ. 110-12. 
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ಆದಕಿ ಇನರು ಉಸಮಾನನನ್ನು ನೈಯಾಯಿಕರಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯೇ ಆದೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ನ್ಯಾಯದ ಪ್ರಕಾರ, ಒಂದು ಶಬ್ರ ಕ್ಸೂ ಅದರ ಅರ್ಥಕ್ಕೂ ವಿನಿಧ 
ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ತೋರಿಸ:ವುದೀ ಈ ಪ್ರಮಾಣದ ಮುಖ್ಯಗುರಿ 
(ಪು. 284). ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದರ ಮೂಲಕ ನಾವು ಅರಿಯುವುದು ವಸ್ತುಗಳ ಪರಸ್ಕರ 
ಸಾದೃಶ್ಯವನ್ನು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹಸುವನ್ನು ಬಲ್ಲ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಅದೇ ಜಾತಿಗೆ 
, ಸೇರಿದ ಗವಯ ಎಂಬ ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಅಕಸ್ಮಾತ್ತಾಗಿ ಕಂಡಾಗ ಅದಕ್ಕೂ ಹಸುವಿಗೂ 
ಇರುವ ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿ, ಹಸುವೂ ಕೂಡ ಗವಯದಂತೆಯೇ ಇದೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಉಪಮಾನದೆ ಮೂಲಕ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು ಈ 
ಎರಡನೆಯ ಹೋಲಿಕೆ, ಅಥವಾ ಇನ್ನೂ ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ನಮ್ಮ ನೆನಪಿಗೆ 
ಬಂದ, ಸಾದೃಶ್ಯವನ್ನುಳ್ಳ ಈ ಹೆಸು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಉಪಮಾನವನ್ನು ಅನುಮಾನದಲ್ಲೇ 
ಸೇರಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆಂಬುದು ನಿಜ... ಆದರೆ ಮೀಮಾಂಸಕರು ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ 
ಆಧಾರವಾದ ಅನುಗಮನ ಸಂಬಂಧದ (ವ್ಯಾಪ್ತಿ) ಜ್ಞಾನವು ಇಲ್ಲಿ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದು 
ಹೇಳಿ ತಮ್ಮ ನಿಲುವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವು, ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
B ಎಂಬುದು ಸ ಎಂಬ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಸೋಲುತ್ತಿ ದ್ದೆ ರೌ A ಯೂ ೫8 ಯನ್ನು 
ಹೋಲುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಇಲ್ಲಿನ ಪ್ರಧಾನ ಪ್ರಮೇಯದ ಅರ್ಥ. ಸಾಮಾನ್ಯಸತ್ಯವೊಂದನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಸಿ ಮತ್ತು 8 ಎರಡನ್ನೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲೇ ನೋಡುತ್ತೇ 
ವೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಉಪಮಾನದ ನಿಖುವಃಗಳಿಗೆ ಎರಡನ್ನೂ 
ಒಮ್ಮೆಲೇ ನೋಡುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಸದೃಶವಾದ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು 
ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ನೋಡಿಲ್ಲದೆಯೇ ಇರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕೂಡ ಮೊದಲು ಹೆಸುವನ್ನು ನೋಡಿ 
ಅನಂತರ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಗವಯವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಇದೇ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ 
ಬರುವುದು. ಸಾಧ್ಯ. ಇಲ್ಲಿ ತಾತ್ವಿಕದ್ಭಷ್ಟಿಯಿ:ಂದ ಮುಖ್ಯವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಅಂಶ 
ವೆಂದರೆ, ಸಾದೃಶ್ಯವನ್ನು ಎರಡು ಅಂಶವುಳ್ಳದ್ದೆ ಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ, ಆಂದರೆ A 
ಮತ್ತು 8 ಗೆ ಇರುವ ಸಾದೃಶ್ಯವು 8 ಮತ್ತು ಸಿಗೆ ಇರುವ ಸಾದೃಶ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ 
_ ಎಂಬುದಾಗಿ. 

(5) ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿಃ:  ಅನ:ಭನಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾದುದೆಂದು ತೋರುವಂಥ ಒಂದು 
ವಿಷಯದ ಕಾರಣವನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಇದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇದು 
ಒಂದು ಊಹಾಪ್ರಮೇಯದ ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳೆದ್ದು. ಅಥವಾ ಅದನ್ನೆ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು : 
ಸರಿಯಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿರುವ, ಆದರೂ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ನೆಂದು ತೋರುವ, ಎರಡು ಸತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲೇ ಅಡಕವಾಗಿರುವುದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ದೇವದತ್ತ 


ಫಾ, ದೀ, 76-83 ; ಪ್ರ. ಪಂ,ಪು. 113-18, 


821೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಜಗ ಖೆಗಳು 


ಬದುಕಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತು. ಅದರೆ ಅವನು ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವನು ಇನ್ನೆಲ್ಲೋ ಇರಬೇಕು ಎಂದು ತೀರ್ಮಾನಿಸುತ್ತೇನೆ. ಸಂದರ್ಭ 
ದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನುಡವ ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯುಂಟು. ಹೆಗಲಲ್ಲಿ 
ಊಟಮಾಡದಿದ್ದರೂ ಆರೋಗದೃಢಕಾಯ ನಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ನೋಡಿ, ಅವನು 
ರಾತ್ರಿಹೊತ್ತು ಊಟಮಾಡುತ್ತಿ ರಬೇಕು ಎಂದು ನಾವು ಊಹಿಸುತ್ತೇವೆ. ಜ್ಞಾ ತೆದಿಂದೆ . 


ಅಜ್ಞಾತವ ತನನ್ನು ಕಂಡು ಹಿಡಿಯಲು ಇದೊಂದು ಒಳ್ಳೆಯ ಪ್ರಯಾಣ ಟಟ ಸ್ಪಷ್ಟೈ. 
ಆದರೆ kia: ಅನುಮಾನವೆಂಬೇ ಕಾಣಬಹ:ದು. . ಆದ್ದರಿಂದ ನೈಂಯಯಾಯಿಕರಂತಹೆ 
ಕೆಲವರು ಅದನ್ನು ಅನುಮಾನದಲ್ಲೆ € ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದೊಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಪ್ರಮಾ 
ಇವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಎದುರು ಪಕ್ಷದ ದೈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪರವಾಗಿ ಕೊಡುವ ವಾದವು 
ಹೀಗಿದೆ: ಇಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣಯ ಕ್ಸ ಬಂದಿರುವುದು ತಟ ಮೂಲಕವೆನ್ನ ಲಾಗದು. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅದಕ್ಕೆ ಮಾಧ್ಯಮವಾಗುವ ಮಧ್ಯಪದವೇ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯ ಉದಾಹರಣೆ ತೆಗೆದು 
ಕೊಂಡರೆ, "ಬದುಕಿರ:ವುದೊಂದೇ? ಸಾಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಷ್ಟರಿಂದಲೇ ಜೀವ 
ದತ್ತನು ಮನೆಯ ಹೊರಗಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯವು ಹುಟ್ಟಿಯೇ ತೀರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಆವನು 
ಬೇರೆಲ್ಲಿಯೋ ಇದ್ದರೂ ಇಕಬಹ: ದು, ಮನೆಯಲ್ಲೇ ಇದ್ದರೂ ಇರಬಹುದು. 
"ಮನೆಯಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ ಎಂದಿದ್ದರೂ ಅದು ಸಹ ಮಧ್ಯ ನದದ ಸ್ಥಾನ ವಹಿಸಲಾರದು. 

ಏಕೆಂದರೆ ದೀವದತ್ತನು ಈಗ ಬದುಕೆಲ್ಲ ಎಂಬ ನಿರ್ಣ kt ಕ್ಳೂ ಆದು ಒಯ್ಯ ಬಹುದು. 
ಆದ್ದರಿಂದ "ಬದುಕಿರುವುದು? ಮತ್ತು "ಮನೆಯಲ್ಲಿಲ್ಲದಿರು ವುದು” -ಇನೆರಡನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದರೆ 
ಮೆಧ್ಯಪದೆವಾ ಗುತ್ತದೆ ಎನ್ನ' ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಎರಡನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದ ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಅನುಮಾನದಿಂದ Se "ಜೀವದತ್ತನು : ಮನೆಯ ಹೊರಗೆ ಎಲ್ಲೊ 
ಇದ್ದಾ ನೆ” ಎಂಬುದರ ಸೂಚನೆ ಅಡಗಿಜೆ.! : ಎಂದರೆ ಮಧ್ಯ ಪದೆದಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣಯವು ಇದ್ದೇ 
ಸಜ ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಎಂದಿಗೂ ಹಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಕಾರಣವನ್ನು 

ಸೇರಿಸಬಹ:ದು. ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಆಧಾರವ ನ್ನು (ಹೊಗೆ ಇದೆ ಎಂಬುದು) ನಿರ್ಣಯದಿಂದ 
(ಬೆಂಕಿ) ವಿವರಿಸಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ಆಧಾ ರಸ್ತ (ಬದುಕಿರುವುದು ಮತ್ತು ಮನೆಯಲ್ಲಿ 
ಇಲ್ಲದಿರುವುದು) ನಿರ್ಣಯವನ್ನು (ಬೇರೆನ್ಲಿಯೋ ಇರುವುದು)ನಿವರಿಸ ತ್ತೆ. ಸತ್ಯಾಂಶ 
ವೇನೆಂದರೆ, ಆರ್ಥಾಪತ್ತಿ ನ ು ಪಕ್ಷಾಂತರ ಅನುಮಾನ (01910701190 reason”. 
ing): ಸಾಮಾನ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸಿಲಜಿಸಂ ತರ್ಕಸರಣಿ (61110815110) ಅಲ್ಲ. ಸಿಲಜಿಸಂ 
ತರ್ಶಸರಣಿಯರೂಪಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ತೆರುವು್ರದಾದರೆ, ಪ್ರಧಾನವಾಕ್ಯ ವು (major premise) 
ಒಂದು ನಿನೇಧಾರ್ಥಕ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾ ಕ್ಯ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಈ ಚರ್ಚಾಕ್ಷೇತ್ರದ ಹೊರಗಿನ 


ಶ್ಲೋ. ವಾ, ಪು. 455, ಶ್ಲೋ. 19 ಟಿಪ್ಪಣಿ. 
— ಣ್‌ 


ಪೂರ್ವವಮೀಮಾಂಸಾ ೫೯ 


ವಿಷಯಗಳ ನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆದು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ, 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನೂ ಹೇಳಬೇಕು : ಜಾ ಜು ಶಾಖೆಯ 
ನೀನಾಾಂಸಕರೂ ತರ್ಕಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಸಾಮಾನ್ಯನ ಸಿ ಪ್ರಧಾನವಾಕ್ಯ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಸ ಸ್ಮ್ಯೃರ್ಥಕವಾಕ್ಯ ಹಿ 'ಲಾಗದ 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿಗೆ ಎಡೆಯಿರಾಪುದು. 

(6) ಆ ಅನುಸಲಬ್ಬಿ? : - ನಿರಾಕರಣೆಯನ್ನು Ne ಇವನನ್ನ ಲ, ತಿಳಿಯುವುದು ಈ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದಲೇ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಎಲ್ಲೋ ಸೇಸಿ ಕಡೆ ಮಡಕೆಯೋ 
ಸರಮಾಣುಗಳೋ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು. ನೈಯಾಯಿ:ಕರಂತೆಯೇ ಭಾಟೈಶಾಖೆಯ 
ಮೀವರಾಂಸಕರೂ ಅಭಾವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ (ಪು 237). : ಆದರೆ ಅವರಂತಲ್ಲದೆ, 
ಅಭಾವವಸ್ತೆಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಪ್ರ ಪ 
ರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ (ಪು. 273). ಅನುಪಲಬ್ಬಿ ಎಂಬ ಪದದ es ಜ್ಞಾನದ ಅಭಾವ', ಎಂದರೆ, 
ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಐದು ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದರಿಂದಲಾದರೂ ದೊರೆಯುವ 
ಜಾ ಸನದ ಅಭಾವ. ಇದರರ್ಥ, ಮೊದಲ ಐದು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಮೂಲಕ ದೊರೆತ ಜ್ಞಾ ನವು 
| ವಸ ನಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು (ಭಾವ) ಸೂಚಿಸಿದರೆ, ಅಂಥ ಜ್ಞಾನದ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯು, 
ಉಳಿದ ಎಲ್ಲ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳೂ ಇರುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ, ವಸ್ತುಗಳ ಇಲ್ಲದಿರೆ: ನಿಕೆಯನ್ನು (ಅಭಾನ) 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಇಷ್ಟುಮಾತ್ರ ನೆನಸಿಸಲ್ಲಿಡಬೇಕು: ಅಭಾನವು 'ಹಂಶಿವಿಕ 
ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಬೇಕಾದರೆ, ಪ್ರಕೃತ ವಸ್ತುವು ಮನಸ್ಸಿನ ಎದುರಲ್ಲಾ ದರೂ ಕಾಣಬೇಕು. 
ಆಸ್ಪ ಸ್ಥ ದಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಅನೇಕ ವಸ್ತು ಗಳು ಇಲ್ಲರಗಬಹಂದು: ಆದರೆ ಯಾವುಜಿ ದೋ ಕಾರಣದಿಂದ 
ಈ ಒಂದು ವಸ್ತು ನಿನ ಯೋಚನೆ ಮಾತ್ರ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ನಸ್ತುವೊಂದು ಇಲ್ಲ 
ಎಂದು ರತಂ ಅಭಾವನನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನಿಸುಕ್ತೆ ಟೆ. ಸೈಯಾಯಿಕರು "ನಿಷೇದ? 
ಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಸಂಬದ್ಧೆ ವಸ್ತುಗಳು (ಸ್ರ LE ಕಾಣುತ್ತವೆಯೇ 
ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಎರಡು ವರ್ಗಗಳನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಮೊದಲನೆಯ 
ದನ್ನು ತಿಳಿಯುವ ಸಾಧನವು ಸ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ. ಎರಡನೆಯ ನರ್ಗನನ್ನ ರಿಯುವ ನ ಸಾಧನವು ಅನು 
ಮಾನ. ಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ನಿಷೇಧದ ಎರಡು ಬಗೆಗಳನ್ನೂ ಅರಿಯುವದಕ್ಕೆ ಸಮಾನ- 
ಸಾಧನವಾಗಿ ಆರನೆಯ ಪ್ರಮಾಣವಾದ ಅನುಪಲಬ್ಬಿ ಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 
ಯಾವುದೇ ನಿಷೇಧದ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಪ್ರ ತೃಕ್ರಗೋಚರನಲ್ಲ ನಿಂದು ಹ್‌ ವಾದಿಸುತ್ತಾ ಕೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ Re ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದೆ 


“ಶಿ 
ಯಾವುದೇ ಇಂದ್ರಿಯಸಂಬಂಧನನ್ನೂ ಊಹಿಸಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ದ ೫ 


ಶಾ. ದೀ. ಪು.' 83-7. 
ಫ್ಲೋ. ಫಾ, ಪು. 479, ಶ್ಲೋ. 18, 


೩೬೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಯಾವ ಕರ್ಮೆಂದ್ರಿಯವೂ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಿಲ್ಲದ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಗೋಚರನಸ್ತುಗಳಿ 
ಅಭಾವದ ಜ್ಞಾನವು ಹುಟ್ಟುವ ಎಷ್ಟೋ ನಿದರ್ಶನಗಳಿವೆ. ಹೀಗೆ ಯಾವತ್ತೋ 
ಒಂದು ದಿನ ಬೆಳಗ್ಗೆ ಆನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಯೋಚಿಸದೆಯೇ ಇದ್ದ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು, 
ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಕಾರಣದಿಂದ, ಅಗೆ ಆನೆಯನ್ನು ಇಣಲಿಲ್ಲವೆಂದು ಆಮೇಲೆ ಅರಿಯ 
ಬಹುದು. ಈ ಜ್ಞಾ ನವು ಹಿಂದೆ ನಡೆದದ್ದ ನ್ನು ಕುರಿತದ್ದಾ ದ್ದರಿಂದ, ನಿಷೇಧವನ್ನು ಅರಿ 
ಯುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಆದಕ್ಳೂ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಬೆಳಗ್ಗೆ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿರಬೇಕೆಂದೂ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ನಿಷೇಧ 
ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಂಬಧಿಸಿದ ವಸ್ತುವು (ಪ್ರಕಿಯೋಗಿನ್‌). ಎಂದರೆ ಆನೆಯು, ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ - 
ವಾಕ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ, ಬೆಳೆಗ್ಗೆ ಯೋಚನೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ, ಅಭಾವವನ್ನು ಅರಿ 
ಯುವಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೂ ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಹಾಗೆ ಸೇರಿಸಿದರೆ, : ತರ್ಕಸರಣಿಯ ಪ್ರಧಾನವಾಕ್ಯವು ಹೀಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ : “ಒಂದು 
ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾ ನದಶಭಾವ ಇರ:ವಲ್ಲೆಲ್ಲ- ಉಳಿದ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳು ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದರೆ. ಅದಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ವಸ್ತುವಿನ ಅಭಾವವೂ ಇರುತ್ತದೆ.” ಈ ಪ್ರಮೇಯವು ಎರಡು ನಿಷೇದಗಳಿಗೂ 
ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಒಂದು ನಿಗಮನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಕ್ಯಕ್ಕೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ಕಂಡದ್ದೇ ಆಧಾರವಾಗಿರಬೇಕಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಈ ನಿಷೇಧಗಳ ಜ್ಞಾ ನವೂ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಗೋಚರವೆದೇ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯಲ್ಲಿ ಊಹಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ಊಹಿಸಿದರೆ ಚರ್ಚಿ 
ಸುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಮಾಣವು ಅನುಮಾನ ಎಂಬ ಪ್ರಕೃತದ ವಾದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಈ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ. ಅದರ ಏಕ್ಳೆಕ ನಿಷಯವಾದೆ 
ಅಭಾನನನ್ನೇ ಅವರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅಭಾವವನ್ನು ಅವರು ಅದರಲ್ಲೊಳಪಡುವ ಅಸ್ತ್ರ್ಯಂಶ- 
ಗಳಿಂದಲೇ ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ.3 ಈ ಮಾತನ್ನು ಮುಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. 
11[ 

ಮೀಮಾಂಸಕರು  ವಾಸ್ತವವಾದಿಗಳು.. ಅವರ ವಾಸ್ತವವಾದಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ ಆದ 
ಲಕ್ಷಣಗಳುಂಟು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಮತ್ತು ನೈ ಭಾಷಿಕರಂತಲ್ಲದೆ ಅವರು, 
ಶಾಶ್ವತದ್ರವ್ಯಗಳಿವೆ, ಆ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಗುಣಗಳ ನಿಜನಾದ ಆಧಾರಗಳು, ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ 
ದತ್ತವಾದ ಕ್ಷಣಿಕವಸ್ತುಗಳ . ಮೊತ್ತಗಳಲ್ಲ ಎಂದು. ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿಯ 
ವರೆಗೂ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಟೂ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತಕ್ಕೂ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವುಂಟು. ಆದಕೆ 
ಮೊದಲು ನನ್ನು ಗಮನವನ್ನು ಭಾಟ್ಟಶಾಖೆಗೆ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಇದಕ್ಕೂ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಳೂ ಇರುವ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದು : ದ್ರವ್ಯವು ಹೊಸದಾಗಿ 
ಉತ್ಸನ್ನ ವಾಗಬಹುದು ಎಂದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಇದು 


ಕಾರಾಯ ತಾ 


ಪ್ರ. ಪಂ. ಪು. 118-25. 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೬೧ 


ಬದಲಾನಣೆಯ ತತ್ತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದ್ರವ್ಯವೂ ನಿತ್ಯ 
ವಾದದ್ದು, ಅದರ ರೂಸಗಳಾಗಲಿ, ಲಕ್ಷ ಕ್ಷಣಗಳಾಗಲಿ ಎಷ್ಟೇ ಬದಲಾದರೂ ಇವು ಇದ್ದೇ 
ಇರುತ್ತವೆ. ನನ್ನು ಕಣ್ಣ ಮುಂದೆ ಹಾಸಿ ಜೇಡಿನುಣ್ಣಿ wd ಘಟವನ್ನಾ! ದರೂ ಮಾಡ 
ಬಹುದು, ಶರಾನೆಯನ್ನಾ ದರೂ ಮಾಡಬಹುದು. ಈಗ ಅದು ಕಂದುಬಣ್ಣ ವಾಗಿರ 
ಬಹುದು, ಮುಂದೆ ಕೆಂಪಾಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಈ ಎಲ್ಲ ರೂಪಾಂತರೆಗಳೆಲ್ಲೂ ಅದೇ 
ದ್ರವ್ಯವು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ದ್ರವ್ಯವು ನಿತ್ಯ, ಅದರ ಪ್ರಕಾರಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಹುಟ್ಟು 
5 ವ ಹೋಗುತ್ತನೆ . ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವಸ್ತುಗಳು ಎಲ್ಲ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟು ಇದ್ದ ಂತೆಯೇ ಇರುವ ಸ್ವ- ಸ್ಪಕಢನನ್ಪಳ್ಳಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಕಾಂಶಗಳೆಂಬ ಭಾವನೆ. 
ಯನ್ನು ತು ತಳಿ ಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಸ್ದೂ ಲನಾಗಿ ವಾಸ ಸ್ತವತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ 
ಈ ದಃ ಹಿ ಗೂ, ಸಾಂಖ್ಯ ಸ ದೆ ೈಷ್ಟ್ರಿಗೂ ಸಮಾಪಸಂಬಂಧನಿದೆ. ಇದು ಮ 
ಇದೆ. "ಲಿ ಉಪಾದಾನಕಾರಣಕೆಸ್ಸ ಕಾರ ೈಕ್ಳೂ ಅರುವ ಸಂಬಂಧ ಸಾಂಖದ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿರುವಂತೆಯೇ, ಭಿನ್ನ. ತಿಯ: ದ್ದರೂ ಸ್ವರೂಪನು ಉಳಿದುಕೊಂಡಿರುವುದು 
(ಭೇದಾಭೇದ). ಈ ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾ ಗಳಲ್ಲೂ ಇ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, 
ಇಲ್ಲಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುವ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಸಟ ಹೊರತು ಒಂದೇ 
ಒಂದಲ್ಲ. ಇಗ ಇನ್ನೊ. ದವ ತ್ಯಾ )ಸವನ್ನು ಹೇಳೆಬಹುದು. ಸಾಂಖ್ಯ- 
ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ ಕೇನಲ ನಿಶ್ಚ ಸ ನಿಷ್ಟ yep ನ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಮೂಮಾಂಸೆಯ: 
ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತ ... ಭೌತಿಕೆಸತ್ಯದೆ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಬದಲಾವಣೆಯು 
' ನಿರಂತರವಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಆದಿಯೂ : ಇಲ್ಲ, ಅಂತ್ಯ ವೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಮೀಮಾಂಸಕರು ಒಟ್ಟು ವಿಶ್ವಕೈ ಸೃಷ್ಟಿ ಅಥವಾ ಪ್ರಳಯ ಜ್‌ ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. 
“ಜಗತ್ತು ಈಗಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿದ್ದ ಕಾಲವೇ ಇಲ್ಲ” ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ ಅವರು. 
ನ ಕದಾಚಿತ್‌ ಅನೀದೃಶಂ ಜಗತ್‌. ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಸ್ತು ಗಳು. ಇ] ವೆ, ಹೋಗುತ್ತವೆ. 
ಸತ್ಯದ ಸ್ವ ಸ್ಪ-ನಿಕಾಸ ಲಕ್ಷಣವೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಇಂಥ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗಲು ಅಗತ್ಯ 
ವಾದ ಪೇರಣೆ ಬರುವುದು ಆಯಾ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬದುಕಿನ ಯಾತ್ರೆ ತ್ರೆಯನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಿರುವ 
ಆತ್ಮಗಳ ಒಂದಿನ ಕರ್ಮದಿಂದ. ಇದರರ್ಥ, ಈಶ ರ ಕಲ ನೆಯನ್ನೇ! fy ಸಿದ್ಧಾಂತದಿಂದ 


3ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 443 ಶ್ಲೋ. 32-3. 
ಹೋಲಿಸಿ . ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 476 ಶ್ಲೋ. 12, 
ಶ್ಲೋ, ವಾ, ಪು. 673. ಶ್ಲೋ. 113. 
"ಭಾರತೀಯ ಪುರಾಣಪ್ರಪಂಚದ ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಯಜ್ಞಗಳಲ್ಲಿ 
ವಿಸ್ಸುಗಳನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುವುದು ದೇವತೆಗಳು ಒಂದು ವೇಳೆ ಇದ್ದರೆ ಎಂದು. ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡು, 
ಅಷ್ಟೇ, ಎಂಬುದಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಹಿಂದೆ ಪುಟ, 28 ನೋಡಿ. 


೩೬೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ ಕೈದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವೆಜಾಮಾಡಲಾಗಿಜಔಿ ಎಂದೆಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಅಸದೃಶವಾದೆ ನೈದಿಕದರ್ಶನವೆಂದು ಹೇಳಿ 
ಕೊಳ್ಳುವ ಒಂದು ಪಂಥವು ಇಂಥ ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾ ನಿಂತವೆನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ನಿಜಕ್ಕೂ 
ವಿಚಿತ್ರವೇ. ಈ ಇಡೀ ದೃಷ್ಟಿಯ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಒಂದೇ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಒಂದೇ ಒಂದು ಅಂಶದಲ್ಲಿ ರತು ೩ ಅದು ಶುದ್ಧಾ ೦ಂಗವಾಗಿ ಅನುಭನ ನವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿ 
ರುವ ಸಿದ್ದಾ ೦ಂತ.! ಆ ಒಂದು ಅಂಶನೆಂದರೆ,ಈ ಸಿದ್ದಾಂತವು ಂತವು ಬದುಕಿನ ಅಪಾ ಕೃತ ಕ್ಷೇತ್ರ 
ವೊಂದಕ್ಕೆ ಮಾಕ್ಯತೆಕೊಟ್ಟು ಆ ಕ್ಲೇತ್ರವನ್ನರಿಯಲು ಅಪೌರುಷೇಯವಾದ ಶ್ರುತಿ- 
ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೂ ನಂಬುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದು ಕ್ಷೇತ್ರ ದೆ.-ಆಂದರೆ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನ:ಭವದೆ 
ಕ್ಷೇತ್ರದ--ನಿನೆಯದಲ್ಲಿ, ಇತಿಹಾಸವು ನಡವ ದಗೆ ಕಂಡಿರುವ ಎಲ್ಲ ಸ್ನ ಸ್ವಭಾವವಾದೀ ಪಂಥ 
ಗಳನ್ನೂ ಅದು ಮೀರಿಸುತ್ತದೆ. ನಿಜವಾಗಿಯೂ, ಕಾಗೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂದು 
ಅಕ್ಷೇಪವು ಮೊದಲಿಂದಲೂ ಇದೆ. ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ಈ ಹಿ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯ ಒಂದು 
ಫಿ ದಲ್ಲಾದರೂ ಈ ಆಕ್ಷೇಪ ಖಂಡಿತ ಕ ಅದೆಂದರೆ, ಮಿಮಾಂಸೆಯ ದೃಷ್ಟಿ 
ಸಂಪೂರ್ಣನಾಗಿ ಭೌತ ೫ ದೃಷ್ಟಿ ಎಂಬುದಾಗಿ. 
ಮೀಮಾಂಸಕರು ಅನೇಕತ ನ ಇ ಹೌದು. ಈ ಭೌತಿಕ ನಿಶ್ವ್ಚದ ಮೂಲ 
ದಲ್ಲಿ ವೆ ವಿಧ್ಯೆ ಇದೆಯೆಂದು WE ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ನ್ಯಾಯ್ಯವೈ ಶಿರ ತಿಳಿದಿದ್ದ 
i ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನೂ ಕುವ ಾರಿಲನ ಪಂಥವು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳು ತ್ತದೆ. ಆ ದ್ರವ್ಯಗಳ 
ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿ ಅದರ ಸಿಸು ೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ನ್ಯಾಸ ಜೀಸಿಕದ ಭಾವನೆಯೇ. | 
ತಮಸ್ಸು ಅಥವಾ *ಕತ್ತಲೆ' ಮತ್ತು ಶಬ್ದ ಕ ಎಂಬ ಇನೆ ರಡು ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನೂ ಈ ಪಂಥವು 
ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಕಾಲವೂ ಸಹ "ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ರಗೋಚರವಾದೆ ದ್ರವ್ಯ." 
ಯಾನ ಇಂದ್ರಿಯದ ಮೂಲಕವೇ ಬಂದಿದ್ದರೂ ಅದಕ್ಕೂ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧೆ 
ಇದ್ದೇ ಇರಬೇಕು ಎಂಬುದು ವಿನಾಮಾಂಸಕರ ದೃಷ್ಟಿ. ಆದರೆ « 5ನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಾಗಿ 
ತಿಳಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯನಿಲ್ಲ. ಬೇಕೆ ೦ ಜರಿ ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಬಾತ್ರ ಅದನ್ನು 
ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಮನಸ್ಸೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದೆ ದ್ರವ್ಯಗಳೂ ಪ್ರತ ತ್ಯಕ್ತಗೋಚರವಾದ 
ದ್ರವ್ಯ ಗಳೆಂದು Ee ಮ ಸನ್ನ ಂದನ್ನು ಜಾ ಯಾವಾ! ಮಾಧ್ಯ 
a ಸರೋಕ್ಸೆ ವಾಗಿ ಅರಿಯ ಸು ಓಂದು ವಿಚಿತ್ರ ವೆಂದರೆ ನ್ಯಾಯ. 


1ಹೋಲಿಸಿ : ಯಥಾ ಸಂದೃಶ್ಯತೇ ತಥಾ, ಶ್ಲೋ. ವಾ. 552. ಶ್ಲೋ. ಪು. 29. 

2ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 4. ಶ್ಲೋ. 10. 

*ಎಲಕ್ಷಣ ಸ ಸ್ವಭಾವತ್ವಾ ತ್ರೀ ಭಾವಾನಾಂ. ಶಾ.ದೀ. ಪು.102, 
*ಮಾನಮೇಯೋದಯ, ಪು. 66. 

ಕಶಾ.ದೀ, ಪು. 45-6. 

9*ಮಾನಮೇಯೋದಯ, ಪು. 78-80, 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೨೬೬, 


ವೈಶೇಷಿಕರೂ, ಅವರಂತೆಯೇ ಪ್ರಾಭಾಕರರೂ,1 ತಮಸ್ಸನ್ನು ಬೆಳಕಿನ ಅಭಾವ ಎಂದು 
ನಾವಿಸಿದರೆ, ಇವರು ತಮಸ್ಸನ್ನು ಒಂದು ವಾಸ್ತ ವಸ್ತರೂಪದ ದ್ರವ್ಯವೆಂದು ಭಾವಿಸಿರು 
ವುದು. ಇದೆಕ್ಟವರು ಕೊಡುವ ಕಾರಣ ದ್ರವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಇರುವ ಬಣ್ಣ ಮತ್ತು 
- ಚಲನ ಎಂಬ ಲಕ್ಷಣಗಳು ತನುಸ್ಸಿನಲ್ಲೂ ಇವೆ ಎಂದು. ಆದರೆ ಈ ಕಾರಣ ಅತಿಬಾಲಿಶ 
ವಾದದ್ದು » “ಯಾರ ಮನಸ್ಸಿಗೂ ಒಪ್ಪದ್ದು .. ಶಾಲಿಕನಾಥನು ಅದನ್ನು "ಅಸೆಂಸ್ಥತೆ 
ವಾದದ್ದು' (೦೯೬66) ಎಂದೇ ವರ್ಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ತಮಸ್ಸನ್ನು ನೋಡಿದಲ್ಲಿ ಲ್ಲಾ ಅದರ 
ಸಂಬಂಧಿಯಾದ (ಪ್ರತಿಯೋಗಿನ್‌) ಬೆಳಕನ್ನು ಕ:ರಿತ ಆಲೋಚನೆ ಬರ:ವೆದಿಲ್ಲವಾದ್ದರಿಂದ 
ತಮಸ್ಸು ಒಂದು ಅಭಾವನಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಈ ಹೇಳಿಕೆಯೂ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಒಪ್ಪುವಂಥ 
ದಲ್ಲ. ಈ ದ್ರವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ಹಾಗೂ ತಮಸ್ಸು ಸರಮಾಣುಗಳು ಕೂಡಿ 
ರಚಿತವಾಗಿವೆ ಎನ್ನ ಲಾಗಿದೆ. ಆತ್ಮವೂ ಸೇರಿ ಉಳಿದ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಅನಂತವೂ ಮೂಲ 
ಭೂತವೂ ಆದವು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದಲ್ಲಿ"ಪರಮಾಣು' ಎಂಬುದನ್ನು 
ವೈೆಶೇಷಿಕರ ಸೂಕ್ಸ್ಟಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮನಾದ ಪರಮಾಣು ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗದು. ನಮಗೆ 
ಅನುಭನಗೋಚರನಾದ ಅತ್ಯಂತ ಚಿಕ್ಕದಾದ ಕಣನೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಎಂದರೆ, 
ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ತ್ರ ತ್ರಣುಕೆದಂಥ ಕಣ ಅದು, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಬಿಸಿಲಿನ ಕೋಲಿನಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಧೂಳಿನ ಕಣದಂಥದು. ವೈಶೇಷಿಕರ ಪರಮಾಣುಭಾವನೆಯು ಶುದ್ಧಾಂಗವಾಗಿ 
ಊಹಾತ್ಮಳವಾದದ್ದು ಎಂದು ಮೀನಾಂಸಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೂ, ಅನರು ಅದನ್ನು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸಿಲ್ಲ.  ನ್ಯಾಯ- ನೈ ಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲೂ 
ವಿನಿಧಗಾತ್ರದ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಅಣುರೂಸೀ ದ್ರನ್ಯಗಳಿಂದಲೇ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಬಲ್ಲವು 
ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿಜಿ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಉಪಾದಾನಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯ ಇವುಗಳ 
ಸಂಬಂಧೆನನ್ನು ಸಮವಾಯಸೆಂಬಂಧ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವ ಬದಲು ಅದನ್ನು ಭೇದಾಭೇದ 
ಅಥನಾ ತಾದಾತ್ಮ ತ್ರಿಸಂಬಂಧ ಎಂದು ಭಾನಿಸಲಾಗಿದೆ (ಪುಟ 261). ಭಾಟ್ಗ ಪಂಥದವರು 
ಸತ್‌ಕಾರ್ಯವಾದನನ್ನೊಪ್ಸು ವುದರಿಂದ ಇದು ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧ ಎಂಬುದು ಅವರ 
ನಂಬಿಕೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿದೆ. ಈ ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನು ವಿಶ್ವದ ಆಧಾರ ಮಾತ್ರ ಎನ್ನಬಹು 
ದೆಂದು ಇವರ ವಾದ: ಗುಣ, ಕರ್ಮ, ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ ಅಥವಾ ಜಾತಿ ಎಂಬ 
ಮೂರು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಬಲ್ಲ ಇತ: ಕೆಲವು ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಉಂಟು, ಈ 
ಮೂರು ಮತ್ತು ದ್ರವ್ಯ, ನಾ ಲ್ಕೂ ಕೊಡಿ ಕುಮಾರಿಲನ ಪಂಥದ ನಾಲ್ಕು ಅಸ್ತಾ ತತ 
(pಂsitive) ಪದಾರ್ಥಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಅವು ಯಾವ ಯಾನ ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗೆ 
ಸೇರಿವೆಯೋ ಆ ದ್ರವ್ಯಗಳಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದನೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿಲ್ಲ 


ತಿಂ ರಾರಾ 


ಸಪ್ರ. ಪಂ. ಪು, 144 ಟಿಪ್ಪಣಿ ; ಮಾನಮೇಯೋದಯ, ಪು, 69, 
ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 404, ಶ್ಲೋ. 183-4, 


೩೬೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ ಚೇದಾಚೀದ ಸಂಬಂಧ, ಎಂದರೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದ್ದರೂ ತಾದಾತ್ಮ 3ನೆ ಇದೆ ಎಂದೆರ್ಥಃ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ "ನದಾರ್ಥ' ಎಂಬುದರ 
ಸ 'ನ್ಯಾಯ- -ವೈಶೇಸಿಕದ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಕುಮಾರಿಲನ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅಭಾವವೂ ಒಂದು 

ಪದಾರ್ಥ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಐದು ಪದಾರ್ಥಗಳಾದಂತಾಯಿತು.* ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಿದ್ದೇನೆ. ಉಳಿದವುಗಳ ಕಲ್ಪನೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕದಂತೆಯೇ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಸಾಕು. 

ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಇನ್ನೂ ನಾಲ್ಕು ಅಸ್ತಾ ತಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಸಮವಾಯವೊಂದರ ವಿಷಯ ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು. 
ಸಮವಾಯವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳೆ ವುದರ ಅರ್ಥನೇನೆಂದರೆ, ಧಾಟಿ ರು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವ 
ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು a ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾ pred ಣಿ ಎಂದು.3 
ಇದು ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಗುಣ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷ, ಉಪಾದಾನ- 
ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾದನೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡಂತಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಪಂಥವು ಸತ್‌-ಕಾರ್ಯ-ವಾದವನ್ನು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಇದರಿಂದ ಸತ್ರ ವನ್ನು ಮುರಿತ 
LR ಈ ಎರಡು ಪಂಥಗಳೆಲ್ಲೂ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ವೈತ್ಯಾ ಸವಿದೆ ಗುಡಿಗಳ 

ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಭಾಕರರು ನ್ಯಾಯ-ಪವೈಶೇಸಿಕದ. ಪಕ್ಷವನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 
ತಾವ ಅಭಾವವು ಒಂದು ಪದಾರ್ಥವೆಂದು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಭಾಕರ 
ರಾದೆರೋ ಅದನ್ನು ಪದಾರ್ಥವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿ, ಯಾವುದೋ ಅಸ್ತಾ ತಕ ವಸ್ತುವಾಗಿ ' 
ಅದನ್ನು SP ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. `ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕೊಠಡಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಘಟದ ಅಭಾವವಿಜಿ ಎಂದರೂ ಒಂದೇ, ಅದು ಖಾಲೀ ಕೊಠಡಿ 
ಯೆಂದರೂ ಒಂದೇ. ಇಲ್ಲಿ ಘಟಾಭಾನಕ್ಕೆ ಮುಂಜಿ ಜೇಡಿಮಣ್ಣಿನ ಅಭಾವನಿತ್ತು. 
ಹೀಗೆಯೇ ಹೇಳುತ್ತಾ ಹೋಗಬಹುದು. « ಫ್ರಾಭಾಕರರು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವ ಎಂಟು , 
ಅಸ್ತಾ ತಕ ನ ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ನಾ ಸಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ದ್ರವ್ಯ ಗಳು 
ಒಂಬತ್ತು, ಮತ್ತು ಈ ದ್ರವ ಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಇವರ ಕಲ ್ಬಿನೆಯೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕರದೇ. 

IV 
ಮೀಮಾಂಸೆಯ ತಾತ್ರಿಕ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ಶಾರ್ಕಿಕಕೆಯೊಡನೆಯೇ ಹೆಠನಾದಿತ್ಚವೂ | 


1 ಮಾನಮೇಯೋದಯ್ಯ ಪು. 6. 
ಅದೇ. ಪು. 65. 

ಪ್ರ. ಪಂ. ಪು. 27. 

ಫಾ, ದೀ. ಪು. 83 ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಂ ೩೬೫ 


ಬೆಕೆತುಕೊಂಡುಬಿಟ್ಟಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಅದರ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮುಖದಲ್ಲೂ 
ಈ ಮಿಶ್ರಣವು ಅಷ್ಟೇಮಟ್ಟಿಗೆ ಎದ್ದು ಕಾಣುವಂತಿದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ನೈತಿಕನ್ಯವಹಾರಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಲೌಕಿಕವಾದ ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ತಾಳಿದೆ. ಪೂರ್ಣವಾದ ಅರಿವಿನಿಂದಲೋ ಅರ್ಧಮರ್ಧ ಅರಿವಿನಿಂದರೋ ನಡೆವಳಿಕಯನ್ನು 
ಸ್ಪಹಿತಕ್ಕಾಗಿ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಸದಾಚಾರ ಎಂದು ಇವರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಅರವಟ್ಟಿಗೆ (ಪ್ರಪಾ) ಕಟ್ಟಿ ಸುವುದೇ ಮುಂತಾದ ಪುಣ್ಯ ಕಾರ್ಯಗಳು ಇತರರ ಉಪಯೋಗ 
ಕ್ಕಾಗಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇವೆಲ್ಲ ಒಳ್ಳೆಯ ಕಾರ್ಯಗಳು. ಆದರೂ ಇಂಥ ಧರ್ಮಕಾರ್ಯ 
ಗಳೇ ಧರ್ನುದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಏರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಶಬರಸ್ವಾಮಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ." ಹೀಗೆ 
ಮಿಸಾಮಾಂಸೆಯು ನಡೆವಳಿಕೆಯನ್ನು ಉಪಯುಕ್ತತೆಯ ಮಾನದಂಡದಿಂದ ಅಳೆಯುತ್ತದೆ. 
ಆದರೂ ಅದು ಕೇವಲ ಸ್ವಾರ್ಥ-ವಾದಿಯಾದದ್ದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಶಬರನೇ ಕೂಡುವ 
ಉದಾಹರಣೆಯಿಂದಲೇ ಮಾನವನ ಸ್ವಭಾವವು ಸಾಮಾಜಿಕವಾದದ್ದು "ಎಂಬುದು 
ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತ ಸ ಈ ಅರಿವಿನ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಕಟ್ಟಿದ ಈ ನೈತಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಂತಹ 
ಬೇರೆ ನಿದರ್ಶನಗಳು ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮೀಮಾಂಸೆಯ 
ಲಿರುವ ವೈಶಿಷ್ಟ $ನೇನೆಂದರೆ ಬದುಕಿನ ಆದರ್ಶದಲ್ಲಿ ಇಂಥ ನೀತಿಗೆ ಅದು ಅತ್ಯುನ್ನತ 
ವಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಡಲು ನಿರಾಕರಿಸುವುದು. ತತ್ವಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೋಹಾಗೆಯೇ 
ಇಲ್ಲೂ ಕೂಡ ಆದು ಕರ್ಮದ ಮತ್ತೊಂದು ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆ ಕ್ಷೇತ್ರದ 
ಮಹಿಮೆ ಅಲೌಕಿಕವಾದದ್ದು. ಮೀಮಾಂಸೆಯು ಅದಕ್ಕ ಮಾತ್ರವೇ ಧರ್ಮ ಎಂಬ 
ಅಂಕಿತವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಮಾಮಾಂಸಕರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಮಾನ್ಯ ನೀತಿಯು ಶುದ್ಧಾಂಗೆ 
ವಾಗಿ ಒಂದು ಲೌಕಿಕವ್ಯವಹಾರ. ದೂರದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲದವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಇದು ಕಾಣುವು 
ದಿಲ್ಲ ಅಷ್ಟೆ. ನಿಜನಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆ ಎಂದರೆ ಧರ್ಮದ ಮೇಲೆ, ಅಂದರೆ ಮರಣಾನಂತ 
ರದ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಸಾಫಲ್ಯವನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಡುವ ಕರ್ತವ್ಯಕರ್ಮಗಳೆ ಮೇಲೆ, ನಮ್ಮ 
ಗಮನವನ್ನು ಕೇಂದ್ರಿಕರಿಸುವುದು. ಹೀಗೆ ಇಹಜೀನನದಿಂದ ಮುಂದೆ ಬರಲಿರುವ ಜೀವನ 
ವೊಂದಕ್ಕೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸುವುದರಿಂದ ನೀತಿಯನ್ನು ಹಿಂಬದಿಗೊತ್ತಿ 
ಮಾನವನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅದರ ವಸೌಲ್ಯವನ್ನಿಳಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. 
ಅಂಥದ್ದೇನನ್ನೂ ಇದು ಖಂಡಿತ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಪ್ರಕಾರ, 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯ ಬದುಕು ಸಾಮಾನ್ಯ ನೀತಿಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿ ದ್ದಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ, ಅದು ಇದರ 
ಅಸ್ಮಿಭಾರದ ಮೇಲೆಯೇ ನಿಂತದ್ದು. “ಆಚಾರಹೀನನನ್ನು ವೇದಗಳು ಪುನೀತನನ್ಸಾಗಿ 
ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ.” ನೈತಿಕ ಪರಿಶುದ್ಧ ತೆಯನ್ನು ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದದ್ದೆ ಂದು ಭಾವಿಸಿಲ್ಲವಾದರೂ 

೬1. 111 2. 

2ಆಚಾರಹೀನಂ ನ ಪುನಂತಿ ವೇದಾಃ, ವೇ. ಸೂ, 11]. 1 10 ರ ಮೇಲಿನ ಶಂಕರಠ 
ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ. 


೩೬೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಅದು ಧಾರ್ಮಿಕ ಅಥವಾ ಆಧಾ ್ಯತ್ತಿಕ ರ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪು ೧ರ್ನಸ್ತಿ ತಿ, ಆಷ್ಟೇ 
ಅಲ್ಲ, ಅದರ ಸಹಚಾರಿ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಒಂ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಉಸೇಶ್ವಸಿರುವೂತೆ 


ತೋರುವ ಅತಿ ವಿರಳವಾದ ಕೆಲವು ನಿದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಯಜ್ಞ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ 


ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಬಲಿಕೊಡುವಲ್ಲಿ--ಈ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಅಪವಾ ದೆಗಳು 


& 


ಮಾತ್ರ ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇಂಥ ಕರ್ಮುಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ನೀಡಿರುವ 
ವಿವರಣೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಅಸ ಮರ್ಷಕವಾಗಿದ್ದ ರೂ, ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ವೇದಗಳು ನೈತಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸ ರ್ವಥಾ ಹೋನರಹಿತನಾದ ತೀರ್ಮಾನಗಳನ್ನೇ. ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತವೆ 


ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಗುತ್ತ ಚ ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಪ್ರಸ್ತುತವಿಷಯದಲ್ಲೇ 


ಜೀವಿಗಳನ್ನು ಚಾಟ್‌ ಎಂದು ಸ್ಪ ಇಗಿ ನಿಷೇಧಿಸುತ್ತದೆ: ನ ಜಂಸ್ಯಾ ತ್‌ ಸರ್ವಾ 
ಭೂತಾನಿ 
ಧರ್ಮವನ್ನು ಈ ಅನ್ಯಾದ್ಭಶವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅರಿತುಕೊಂಡಾಗ, ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಾಶ 


ಪಡಿಸಲು ಅಷ್ಟೇ ಅನ್ಯಾದೃಶವಾದ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣವು ಅಗತ್ಯವಾಗುವುದು ಸಹಜವೇ 
ಆಗಿದೆ (ಪು. 111). ಆ ಪ್ರಮಾಣವೇ ವೇದ.! ಸ ಸಾಮಾನ್ಯೀತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ' 
ಮಾನದೆಂಡವು ಪೌರುಷೇಯವಾದದ್ದು. ಧರ್ಮದ 'ಮಾನದಂಡವು ಅತಿಮಾನುಷ 
ವಾದದ್ದು. “ವೇದದಿಂದ ನಮಗೆ ತಿಳಿದು ಬರುವ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷ ವಿಚಾರ 
ಗಳಿಗೂ, ಲೌಕಿರವ್ಯ ನಹಾರದಿಂದ ತಿಳಿದು ಬರುವ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಕಾಮಗಳ ವಿಷಯ 
ಗಳಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೆಂದು ನಾವು ಅರಿಯಬೇಕು,” ಎನ್ನು ತ್ತಾನೆ ಕುಮಾರಿಲ. 
ಸಾಮಾಕ್ಯವಾದ ಮಾನವಾನು ಭವನವು: ಧರರ್ಕಾಧರ್ನುಗಳನ್ನ; ರಿಯುವಲ್ಲಿ ಶಿ ಪ್ರಯೋಜಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ ; ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ವೈಶೇಷಿಕ ಮುಂತಾದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿ ಇವನ್ನ ರಿಯಲು 
ಸಾಧನವೆಂದು ಹೇಳಿರುವ ಯೋಗಶಕ್ತಿಯೆಂಬ ಉನ್ನತತರವಾದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನ ie 
ಸಹ ಅದು ನಿಷ್ರಯೋಜಕವಾಗುತ್ತದೆ (ಪು. ನ ರ್ಮಾಧರ್ಮುಗಳಿಗೆ ಪ ಪ್ರಭಾಕರನು 
ಕೊಡುವ ಅಪೂರ್ನ? (ಹಿಂದೆಂದೂ ಇಲ್ಲದ್ದು) ಎಂಬ ಹೆಸರೊಂದೇ ಇತರ ಪ್ರ ಸ್ರಮಾಣಗಳು 
ಅವುಗಳನ್ನು ನಿಲುಕಲಾರವು (ಮಾನಾಂತರಾಪೂರ್ವ) ಎಂಬುದನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ 

ಅವನ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ, ಧರ್ಮವು ಯಜ್ಞ ಮತ್ತು ಇತರ ತತ್ಸದೃಶ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವೇ 
ಹೊರತು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಕಧಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಂತೆ ಆ ಕರ್ಮಗಳೇ ಅಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ 
ವೈಶೇಷಿಕದ್ದ ರದಿ ಸ. ಪಾಪಗಳಿಗೆ ಸದ್ಭಶವಾದದ್ದು ಅವನು ಹೇಳುವ ಧರ್ಮಾ- 


ು 
ಾಫಸಗಳಂತೆಯೆ ME ಆತ್ಮ ದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತದೆ Ww ಸ (ಆ ಆತ್ಮ ಸಮವಾ ಯೀ). 


3% 


I 
ನೋಡಿ. ಪ್ರ. ಪಂ, ಪು. 187, 195. 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೬೭ 


ಆದ್ದರಿಂದ. ಅಪೂರ್ವ ಎಂಬುದು ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಲಕ್ಷಣ. ಅದಕ್ಕ ಸಾಧನವಾದ 
ವಸ್ತುಗತ ಕ್ರಿಯೆಗಿಂತ ಅದು ಬೇಕೆ ಎಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಕುಮಾರಿಲನ ಪ್ರಕಾರ, 
ಕರ್ಮದ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳೇ ಧರ್ಮಾಧರ್ನುಗಳು! ಯಜ್ಞ ಮುಂತಾದ 
ಕರ್ತವ್ಯವೋ ಅನುಮೋದಿತವೋ ಆದ ಕರ್ಮಗಳು ಧರ್ಮ. ಮದ್ಯಪಾನ, ಪ್ರಾಣಿಹಿಂಸೆ, 
ಮುಂತಾದ ನಿಷಿದ್ಧ ಕರ್ಮಗಳು ಅಧರ್ಮ. ಯಾವುದು ವಿಹಿತಕರ್ಮ ಮತ್ತು 
ಯಾವುದು ನಿಷಿದ್ದ ಕರ್ಮ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ನಾವು ವೇದದ 
ಸಹಾಯವನ್ನು ಕೋರಬೇಕಾಗಿರುವುದು. ಎಂದರೆ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮ ಎಂದು 
ವರ್ಣಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲೇ ಅಲೌಕಿಕವಾದಗ್ಲೇನೂ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಪಾರಲೌಕಿಕ 
ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿಗೆ ಅವು ಸಾಧನವಾಗುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ಪೌರುಷೇಯವಾಗಿ ತಿಳಿಯು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಅಪೌರುಷೇಯವಾಗಿ,, ಅಪೌರುಷೇಯ 
ವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ, ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವೆಂದು ಇಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವುದು. 

ಮಾಮಾಂಸೆಯ ಎರಡು ಪಂಥಗಳ ಪ್ರಕಾರವೂ, ವೇದವು ಧರ್ಮವನ್ನು ಶ್ರುತ 
ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ವೇದೆದ ಚರಮ ಉಪದೇಶವೇ ಕರ್ಮ ಎಂಬ ಮೀಮಾಂಸಾ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 
ಅನುಗ:ಣವಾಗಿ, ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ  ಯಾವುಜೋ ಒಂದು ವಿನಯವಾಗಿ, ಒಂದು 
ವಿಧಿ ಅಥನಾ ನಿಯೋಗರೂಪದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, 
ಆ ವಿಧಿಯನ್ನು ಏಕೆ ಸರಿಪಾಲಿಸಬೇಕೋ ಆ ಉ್ಲುದೇಶದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಶಾಖಿ' 
ಗಳಲ್ಲೂ ತಕ್ಕಷ್ಟು ದೃಷ್ಟಿಭೇದವಿದೆ. ನಿಜಕ್ಕೂ, ಈ ಉದ್ದೇಶದ ಪ್ರಶ್ನೆಯು. 
ಮೀಮಾಂಸಕೆರನ್ನು ವಿವಿಧ ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ ಒಡೆದಿನಿ:. ಇಲ್ಲಿ ಅವೆಲ್ಲನನ್ನೂ ಪ್ರಸ್ಲಾಪಿ 
ಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ ಎರಡು ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೋಡೋಣ. ಭಾಟ್ಬರ ಪ್ರಕಾರ ವೇದವು ನಮಗೆ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳ 
ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ. . ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಧರ್ಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದ 


1ಯಾಗಾದಿರೇವ ಧರ್ಮಃ : ಶಾ. ದೀ. ಪು. 25-6, ಯಾಗ ಎಂಬ ಪದದ ಕಟ್ಟು 
ನಿಟ್ಟಾದ ಅರ್ಥ, ಯಾಗವನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಕೈಗೊಳ್ಳುವ ಒಂದು ದೃಢ 


ನಿಶ್ಚಯ ಎಂದು. ತನಗೆ ಸೇರಿದ ಸಮಸ ವನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟುಬಿಡುವ ತ್ಯಾಗಬುದ್ಧಿ ಎಂಬುದಾಗಿ 


ಹಾ 
ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ (ಅರ್ಪಣೆಯ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ನಮಮ "ಇನ್ನು ಇದು ನನ ದಲ” : 
ಎ ೧ ಲ Ce ಗು 
ುಂತ.ವನು ಹೆ ವ ದಿ ಶ ದ ಸೂ 
ಎಂಬ ಮಂತ್ರವನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ). ದೇವತಾಂ ಉದ್ದಿ ಶ್ಶ ದ್ರವ್ಯತ್ಯಾಗೋ ಯಾಗಃ (ನ್ಯಾಯ 
ಮಾಲಾ- ವಿಸ್ತರ, ]1/. 11. 27-8). ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವು ಕತನೃವಿನ ಲಕ್ಷಣವಾಗುತ್ತದೆ, 
3ನೋಡಿ : ತಂತ್ರರಹಸ್ಯ. ಅಧ್ಯಾಯ IV. | 
ಕಿಣದು ಮತ್ತು ಇದಕೆ ಸ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಷಯಗಳ ಸಮಗ್ರ ಚರ್ಚೆಗೆ ನೋಡಿ : Eihics 


of the Hindus by Dr: 8. ಓ. Maitra: (Cal: Uni. Pr.) 


೩೬೮ ಭಾರತೀಯ ಶತ್ವೆಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪ್ರುರೇಖೆಗಳಂ 


ರಿಂದಲೂ ಅಧರ್ಮವನ್ನು ವರ್ಜಿಸುವುದರಿಂದಲೂ ಪಡೆಯಬಹುದಾದ ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯ 
ಫಲಗಳನ 1 ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ, ಎಂದರೆ ಧರ್ಮ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಯಾವುದೋ 
ಸುಖವು ಕೊರೆಯುತ್ತದೆ, ಅಧರ್ಮವನ್ನು ಬಿಡು 'ಪುದರಿಂದ ಯಾವುದೋ ಅನಿಷ್ಟ ತಪ್ಪು 
ತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಷಯವ ಸಾಮಾನ್ಯವ ಇಗಿ Pheu, ನಿದರ್ಶನ 
ವೆಂದರಿ ಜ್ಯೊ ತಿಷ್ಟೊ (ಮ ಯಾಗದ್ದು .. ಆ ಯಾಗದ ಗುರಿ ಸ್ಪರ್ಗಪ್ರಾಪ್ತಿ, ಎಂದು ಹೇಳೆ 
ಲಾಗಿದೆ ; ಥಾ ಣಿಹತ್ಯೆ ಯ ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿ ನರಕಕ್ಕೇ ಹೋಗಬೇಕಾದೀತು ಎಂದು ಎಚ್ಚರಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ. 'ಭಾಟ್ಟ ಪಂಥವು, ನ್ಯಾಯ ಶೇಡಿಕದಂತೆಯೇ (ಪೆ. 259), 
ಸುಖಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಅನಿನ್ನ ನಿವಾರಣೆಗಳೇ ಅಂತಿಮ ಉದ್ದೇಶಗಳಂದು ನಂಬುತ್ತದೆ. 
ಇಂಥದೇ ಇನ್ನೊಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕುಮಾರಿಲನು, "ಯಾವುದೋ ಒಳ್ಳೆ ಯ ಫಲವನ್ನು 

ಬಂದಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಜಿ? ಮೂಡರಾದವರೂ ಸಹ ಯಾವ ಕಾರ್ಯವ ಸ್ಸ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ 
ಎನ್ನುತ್ತಾ ಇ. ಆದರೆ ಇದರಿಂದ ಗುರಿಯು ವಿಧಿಯಲ್ಲೇ ಅಡಗಿಬಿಯೆಂದೂ, ಸುಖವನ್ನೂ 
ಕೊಲಬೇಕೆಂದೂ ದುಃಖವನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕೆಂದೂ ಆ ವಿಧಿಯೇ ನಮ್ಮ ನ್ನು 
ಅನುಶಾಸನ ಮಾಡುತ್ತ ನಿಯೆಂದೂ ನಾವು ತೀರ್ಮಾಫಿಸಬಾರದು*. ಒಳಿತರ ಮ 
ಮಾನವನ 1.2) € ಇದೆ, ವೇದವು ಇದನ್ನು ಒಂದು ಮನೋವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ 
ವಾಸ್ತವತೆಯೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ ಆಪ್ಟೆ. ಸುಖಪ್ರಾಸ್ತಿಯ ಅಥವಾ - ದುಃಖ 
ನಿವಾರಣೆಯ ವಲ ವನ್ನು ಕುರಿತು ವೇದವು ಯಾವ ತೀರ್ಪನ್ನೂ ಕೊಡಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ. ಹೇಳು ವುದಾದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ee ಮನೋವೈಜ್ಞಾ 
ನಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯ "ಭೋಗ ವಾದ (Psychological hedonism) ನೈತಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯ ಭೋಗ ವಾದವಲ್ಲ (ethical hedonism): ಆದರೆ ಒಂದು 
ಮಾತನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು... ಈ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯದ ಪ್ರಕಾರ, ವೇದದ ವಿಧಿಯು 
ವೇಡೋನ ಕರ್ಮವ ನಿವೇರುವಂತೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯಲ್ಲಿರುವ ಬಯಕೆ 
ಯನ್ನು ವನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ವೇದೋಕ್ತ ವಿಧಿಯನ್ನು ನೆರಪೇರುವಂತೆ 
ಮಾಡಲು ಹ ಾದಿಯಾದ ಯಾವುಜೀ ಗುರಿಯು ಅಗತ್ಯವೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಲು 

್ರಭಾಕರರಿಗೆ ಇಷ್ಟವಿಲ್ಲ. ವೇದವು ಹೊರಗಿನ ನೆರವನ್ನು ಫೋರಪೀಕಾ ಸ 
ಅಸಹಾಯಕನಲ್ಲ . ಎಂಬುದು ಅವರ ವಾದ.3 ಅದು ಯಾರನ್ನೂ ಪುಸಲಾ ಸಾ 
ಇಲ್ಲ, ಬೆದರಿಸುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಅದು ನಮ್ಮಿ ೦ದ ಸಿರೀಕ್ಷಿ? ಸುವುದು ವೇದದ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ 
ಭಕ್ತಿಯಿಡುವುದೇ ನಮಗೆ ಉದ್ದಿ (ಶವಾಗಬೇಕೆಂಬದನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ "ಯಜ್ಞ ಮಾಡ ' 


ಪ್ರಯೋಜನಂ ಅನುದ್ಧಿಶ್ಯ ನ ಮಂದೋಪಿ ಪ್ರವರ್ತತೇ : ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 653. 
ಶ್ಲೋ. 55, 
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ಕಿಫ್ಕ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 350. 
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ತಕ್ಕದ್ದು' (ಯಜೇತ) ಎಂಬಂತಹ ವಿಧಿಗಳು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವು 
ಕೆಲವರನ್ನು ಮಾತ್ರ ಉದ್ದೇಶಿಸಿ ಹೇಳಿದವು. ಅಲ್ಲದೆ ಭಾಟ್ಟರು ಭಾವಿಸುವಂತೆ, ವಿಧಿಗಳಲ್ಲಿ 
“ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಬಯಸುವವನು”? (ಸ್ವರ್ಗಕಾಮ) ಮುಂತಾದ ಸದಗಳಿರುವುದು ಅವನ್ನು 
ಪರಿಪಾಲಿಸುವುದರಿಂದ ಯಾವುದೋ ಲಾಭವಾಗುತ್ತದೆಂದು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅಲ್ಲ. ಈ 
ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದು ಯಾರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಕರ್ತವ್ಯವೋ ಅಂಥವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವು 
ಅನ್ವಯವಾಗುವಂತೆ ಅವುಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸುವುದು. 
ಯಾವುದೇ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ನಿಧಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಅದು ಯಾರಿಗೆ. ಅನ್ವಯಿಸು 
ತ್ರದೆಯೋ ಅಂಥವರು ಮಾತ್ರ ಅದಕ್ಕೆ ಓಗೊಡುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಕರ್ಮವನ್ನು 
ಆಚರಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಪ್ರೇರಣೆಯು ಕರ್ತವ್ಯಪ್ರಜ್ಞೆ ಯೇ ಹೊರತು (ಕಾರ್ಯತಾ- 
ಜ್ಞಾನ) ತಮ್ಮ ಯಾವುದೇ ಬಯಕೆಯು ಅದರಿಂದ ಈಡೇರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನಿರೀಕ್ಷೆಯಲ್ಲ 
(ಇಷ್ಟ ಸಾ ಜ್ಞಾನ). ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಿಂದ ಪ್ರಾಪ್ರವಾಗಬಹುದಾದ ಇಷ್ಟವೋ 
ಅನಿಷ್ಟವೋ ಅದರ ಫಲವೇ ಹೊರತು ಮಾಡುವವರು ನೇರವಾಗಿ ಗುರಿಯಿಟ್ಟ ಲಕ್ಷ್ಮ 
ವಲ್ಲ. ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಿಂದ ದೊರಕುವ ಫಲದ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಈ ಜಾತ! 
ಇನ್ನೊಂದು ಶಾಖೆಯವರಿಗಿಂತ ಹಿನ್ನೆಲೆಗೆ ದೂಡಿದ್ದಾ ರೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೂ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳೂ ಒಂದೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಎರಡು ಪಂಥ 
. ಗಳೂ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಿಂದ ಯಾವುದೋ ಗುರಿಯು ಸಾಧಿತವಾಗುತ್ತದೆಕ ಎಂದೊಪ್ಪು 
ತ್ತವೆ. ಆ ಗುರಿಗೆ ಅವು ಕೊಡುವ ಹೆಸರು ಜೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿರಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ 
ವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶವೊಂದುಂಟು. ವೇದದೆ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಭರವಸೆ 
ಯಾಗಲಿ ಭಯವಾಗಲಿ ಸಾರತಃ ಅಡಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ವಾದಿಸಲು ಎರಡು ಶಾಖೆಗಳೂ 
ಕಾತರವಾಗಿನೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ವೇದದ ಉಪದೇಶದಲ್ಲಿ ಫಲದ ಭಾವನೆಯೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು 
ತೋರಿಸಲೂ ಸಹ 'ಶಿವೆರಡೂ ಅಷ್ಟೇ ಕಾತರವಾಗಿನೆ. ಆದರೆ ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞ ಗಳೆ 
ಏಕ್ಸಕ ಉದ್ದೇಶ ಫಲಾಕಾಂಕ್ಷೆಯೇ ಗತಿ ಉಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವೇ ಇಲ್ಲ. 

re ಸ ಕಾಮ್ಯ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಸಿದ್ದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ನಿವೇಚಿಸಿದ್ದೆ ವೆ 
(ಪು. 110). ಈ. ಕರ್ಮಗಳೆಲ್ಲ ಬಟ್ಟ ಗಿ ಸೇರಿ ವೇದದ ವಿಧಿಗಳ ಕಾರ್ಯಕ್ಷೇತ್ರ ವಾಗಿಜಿ 
ಯೆಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳ “ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಾಟ್ಬ ಮತ್ತು ಪ್ರಾ ್ರಾಭಾಶರ ಶಾಖೆ 
ಗಳೆರಡರ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಏನೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸನವಿಲ್ಲವೆಂಬ:ದನ್ನಾಗಲೇ 


೩೭೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ ದ ರೂಪುರೆಃಖೆಗಳು 


ಕಂಡಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ ಈ ಎರಡು ಶಾಖೆಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿದೆ. ಸಂಧ್ಯಾವಂದನ ಮುಂತಾದ ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು 
ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಮಾಮಾಂಸೆಯನ್ನು ಒಂದು ದರ್ಶನ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ನೋಡುವಲ್ಲಿ ಈ ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳೇ ಅದರ ಸಾಧನದ ತಿರುಳು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಭಾಟ್ಟ ಶಾಖೆಯು ಸುಖವೇ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂಬ ತತ್ವವೇ ಸದಾಚಾರ 
ಕೃಲ್ಲ ಆಧಾರನೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಹಿಂದಿನ ಪಾಪವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸುವುದೇ - 
(ದ.ರಿತಕ್ಷಯ) ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವ ಗುರಿ ಎಂಬ ಈ ಶಾಖೆಯ ಭಾವನೆಯು 
ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಅವರ ದ ಸ್ಪಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು 
ಉಪೇಕ್ರಿಸುವುದರಿಂದ ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಬಂದೇ ತೀರುವ ಪಾಪ (ಪ್ರತ್ಯವಾಯ)ವನ್ನು 
ಅವನ್ನು ತಪ್ಪದೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಹತ್ತಿರ ಸುಳಿಯದಂತೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಹ:ದು.3 
ಈ ಎರಡು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ ಅವುಗಳ ಆಚರಣೆಯಿಂದ ಯಾವ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾದ ಲಾಭವೂ 
ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅವುಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಗುರಿ ಇಲ್ಲವೆಂದಲ್ಲ. ಇನ್ನೊಂದರ (ಪ್ರಾಭಾಕರರ) 
ಪ್ರಕಾರ ಇಂಥ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಫಲವೂ ಇಲ್ಲ. ಕೇವಲ ಕರ್ತವ್ಯಗಳೆಂದೇ ಅವನ್ನು 
ಆಚರಿಸಬೇಕು. ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಧನ 
ಗಳೆಲ್ಲ ಅವು, ಅವುಗಳ ಆಚರಣೆಯೇ ಗುರಿ. ಭಾಟ್ಟಿರ ಪ್ರಕಾರ ನಿತ್ಯಕರ್ಮರೂಪವಾದ 
ಧರ್ಮಕ್ಕೂ ಸಹ ಇರುವ ವರೌಲ್ಯವು ಅದೊಂದು ಸಾಧನ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಮಾತ್ರ. 
ಆದರೆ ಪ್ರಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯು ಅದನ್ನು ಅರ್ಥಕಾಮ:ಗಳಿಗಿಂತ ನಿಶ್ಚಯವಾಗಿಯೂ ಹೆಚ್ಚಿನ 
ಬಿಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅದನ್ನೇ  ಸರಮಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಅನುಸರಿಸುತ್ತದೆ. ಧರ್ಮಾ 
ಚರಣೆಗಾಗಿಯೇ ಧರ್ಮ ಎಂಬ ಇಲ್ಲಿರುವ ಭಾವನೆಯು ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವುದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಥಿಷ್ಮುರತರವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ “ಚಿತ್ರಶುದ್ಧಿ' ಮತ್ತು 
"ಭಗವತ್ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿರುವುದು' ಮುಂತಾದ ಉದ್ದೇಶಗಳೂ ಇಲ್ಲ. ಧರ್ಮಾ 
ಚಂಣೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ನಿಷ್ಭಾಮತತ್ವದ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆ ಇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ 
ಧರ್ಮವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ನಿಯಮವು ಕ್ಯಾಂಟಿನ (Kant) "ನಿರುಪಾಧಿಕ ವಿಧಿ' 
(categorical imperative) ಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. . ಆದರೆ ಇಂಥ ವಿಧಿಗಳನ್ನು 
ಒಂದು ವೇಳೆ ಅನುಸರಿಸದೆ ಹೋದಕೆ, ಪ್ರಾಭಾಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಶಿಕ್ಷೆಯೇನು ಎಂದು ಕೇಳ 
ಬಹುದು. ಈ ಶಾಖೆಗೆ ಸೇರಿದ ಕೆಲವೇ ಪ್ರಕಟಿತ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲೊಂದಾದ “ತಂತ್ರರಹಸ್ಯದ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ : 


ಶಾ. ದೀ. ಪು. 130 
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ನೋಡಿ : ತಂಕ್ರರಹಸ್ಯ, ಪು, 70 | 


'ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ.: ಸಸ ೩೭೧ 


"ಅಪೂರ್ವ ಎಂಬುದು ಆಚರಿಸಬೇಕಾದ ಕರ್ತವ್ಯವೆಂದು "ಸಂಭಾವನಾ ರೂಪದ 
(ಲಿಜ?) ಪುರುಷವಾಚಕ ಪ್ರತ್ಯಯವು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ: ಎಂಬುದಾಗಿ ನೀವು ಹೇಳು 
ತ್ರಿದ್ದೀರಿ. ಹಾಗಾದರೆ, ಕತ್ತಾನ್ಯಮೆದು ತಿಳಿದಿದ್ದರೂ ಅದನ್ನು ಮಾಡದೆಯೇ ಇರ 
ಬಹುದು ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಯಾವ ಗುರಿಯನ್ನೂ ಸಾಧಿಸುವುದೇ. ಇಲ್ಲ.” 

“ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಗುರಿಯೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಿದೆ. ಆದರೆ ಅವು 
ಗಳನ್ನೂ ನಾವು ಆಚರಿಸದೆಯೇ ಇರಬಹುದು. ಅದಕ್ಕೇನು ಮಾಡಲಾದೀತು ? ತನ್ನ 
ಉದ್ದೆ (ಶವೇನೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಸಿಬಿಟ್ಟಿರಾಯಿತು, ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣದ ಕೆಲಸ ಅಲ್ಲಿಗೆ 
ಮುಗಿದಂತೆಯೇ.” 

«ಸರಿ ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡದೆ ಹೋದರೆ ಅವುಗಳ ಫಲವನ್ನು ಕಳೆದು 
ಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ, ಅದೇ ಶಿಕ್ಷೆ. ಆದರೆ ಫಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಶಿಕ್ಷೆ ನಿನು Hi 

“ವೈದಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು EE 

“ಅದರಿಂದೇನು ನಷ್ಟ?” 

“ಅದೇ ಶಿಕ್ಷೆ, ಏಕೆಂದರೆ ವೈದಿಕ ನಿಧಿಗಳನ್ನು ಸರಿಪಾಲಿಸುವುದೇ ಪುರುಷಾರ್ಥ. ಈ 
ನಿತ್ಯ ಕರ್ಮಗಳ ಹೋಲಿಕೆಯಿಂದಲೇ, ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಕೇವಲ ಆಚರ 
ಣೆಯೇ ಅವುಗಳ ನಿಜನಾದ ಗುರಿ ಎಂದೂ ಫಲವೆಂದು ಯಾವುದನ್ನು ಕರೆಯುತ್ತಾರೋ 
ಅದನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ ಮಾತ್ರ ಎಂದೂ ನಾವು ಹೇಳುವುದು.” 

ಅದು ಸರಿ, ಫಕ್ಕನೆ ಆಚರಿಸದಿರುವುದೇ ಶಿಕ್ಷೆ ಹೇಗಾಗುತ್ತದೆ ? 

“ಸಜ್ಜನರು : ನೈದಿಕವಿಧಿಗಳನ್ನು ಪರಿಪಾಲಿಸುವನರನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುತ್ತಾ ರೆ ಮತ್ತು 
'ಪರಿಪಾಲಿಸದವರನ್ನು ನಿಂದಿಸುತ್ತಾ ಕ ಅವರು ನಿಮ್ಮ ಪ್ರಶ್ನೆ ಉತ್ತ ರಕೊಡತಕ್ಕ 
ವರು. ಅಥವಾ ವೆ ನ ದಿಕವಿಧಿಗೆ ಸಿಷ್ಕೆಯಿಂದ ವರ್ತಿಸದೆ ಹೋಡುದಕ್ಸಾಗಿ ನಮ್ಮ ಅಂತ 
ಸ್ಸಾಕ್ಸಿಯೇ ನಮ್ಮನ್ನು ಅಪರಾಧಿಗಳೆನ್ನುತ್ತದೆ. ಇದೇ ನಿಮಗೆ ಉತ್ತರ.” 

ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಪ್ರಮಾಣವು ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಉತ್ತಮರಾದ . 
ವರ ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದ. ಹುಟ್ಟಿದ ನಿರ್ಣಯ, ಎರಡನೆಯದಾಗಿ ನಮ ಅಂತಸ್ಸಾ ಕ್ಲಿಯೇ 
ಕೊಡುವ ತೀರ್ಪು. ಆದರ ಇಲ್ಲಿ ಅಂತಸ್ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸಿರು ವ ಡೌ 
ಧರ್ಮಗಳನ್ನು ನಿವೇಚಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನ ತಂತ್ರ ದೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗಬಲ್ಲದು 
ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲ ; ಆದರೆ ಧರ್ಮ ಯಾವುದೆ ಕೆಂದು ತಿಳಿದಮೇಲೆ ಆದನ್ನು ಆಚರಿಸುವಂತೆ 
ನಮ್ಮನ್ನು ಕಟ್ಟಿಹಾ ಕುತ್ತಜಿಯೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ. ಯಾವುದು ಧರ್ಮ ಹುತವ ತ 

ಎಂಬುದನ್ನು pe ಸಲಸಿನನುಸ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು ಹೊರಗಿನ ನಿಯವ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ 


1ಈ ವಿವರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು .ಪ್ರಾಭಾಕೆರರ ಆದರ್ಶಕ್ಕೆ ಅನು ಗುಣವಾಗಿದೆ. ಎರಡ 
- “ಯದು ಗೀತೆಯ ಸತ್ವಶುದ್ಧಿಯೇ. 


೩೭.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಸಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಬಿಡಲಾಗಿದೆ. ಈ ಎರಡು ರೂಪದ ಹ ರ್ರಮಾಣವನ್ನು ಹೇಳಿರುವುದರ ತಾತ್ಸರ್ಯ 
ವೇನೆಂದಕಿ ಮಾನವನು ಸ್ವಯಂ ಒಬ್ಬ ) ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ; ಫೆ ವ್ಯ ಕ್ರಿಯಾಗಿರುವುದು ಮಾತ್ರ ವಲಿ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಂದ. ಕೂಡಿದ iy ಸದಸ್ಯನೂ ಆಗಿದ್ದಾ ಸದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎಂಬುದು. 

ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಗುರಿಯು ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ವಿಷಯದಲ್ಲಂತು ಇತರ ದರ್ಶನ 
ಗಳ ಗುರಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿರಲೇಬೇಕು ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ಲಕ್ಷ್ಯ ಮೋಕ್ಷ 
ನಲ್ಲ. ಪುರುಷಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಸಾಧನವೆಂದೋ ಅಥವಾ ಪುರುಷಾರ್ಥವೇ ಎಂದೋ ಧರ್ಮವೇ 
ಅದರ ಆದರ್ಶ. ಈ ದರ್ಶನದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಘಟ್ಟಿ ದವರೆಗೂ 
ಧರ್ಮಾಚರಣೆಯೇ ಅದರ ಗುರಿಯಾಗಿತ್ತು ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಇದರ ಬೆಳವಣಿ 
ಗೆಯ ಆ ಆರಂಭದ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ ಅರ್ಥ ಕಾಮಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ (ತ್ರಿನರ್ಗ) 
ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳನ್ನಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದ ರು, ನಾಲ್ಕನೆಯದಾದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನೂ ಅಲ್ಲ 
(ಪು 111). ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲೂ ಆಗ ಧರ್ಮವೇ 
ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆದರ್ಶವಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಈ ದರ್ಶನವು ಅದರ ಈಗಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು 
ಕಡಮೆ ತ್ರಿವರ್ಗವನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟು ಅದರ ಸಾ ನದಲ್ಲಿ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಸಿಸಿತು. ಈ 
ಬದಲಾನಣೆಗೆ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ ವೇದದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಅನೇಕ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳನ್ನು 
ತ್ಯಜಿನಲಾ ಯಿತು. ಆದರೆ ಕುಪಾರಿಲನ ಶಾಖೆಗಿಂತ ಪ್ರಾಭಾಕರರಲ್ಲಿ ಆದ ಆ 
ಲಾವಣೆಯು ಹೆಚ್ಚು ವಿನಾಶಕಾರಿ. ಧರ್ಮವು ಒಂದು ಗುರಿಗೆ ಸಾಧನ ಎಂದು ಭಾಟ್ಬರು : 
ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡರು. ಮೋಕ್ಷದ ಆದರ್ಶ ಬಂದದ್ದರಿಂದ ಒಂದು ಗುರಿಯ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ 
ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ತಂದಂತಾ ಜಾ ಹಿಂದಿ ಇದ್ದ ಕ್ಯ ಯ ಸ್ವರ್ಗ, ಎಂದರೆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಪರ 
ವಾದ ಒಂದು ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿನ ಸಾಧನೆ. ಹೊಸ Mo ಅಪವರ್ಗ, ಸಂಸಾರದಿಂದಲೇ 
ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ನಿನೃತ್ತಿಧ್ಯೇಯ.  ಪ್ರಾಭಾಕರರು. ಮೊದಲು ಧರ್ಮಾ 
ಚರಣೆಯೇ ಧರ್ಮದ ಗುರಿ ವ ಭಾ ಸಿದ್ದ ವರು. ಈ ಹೊಸ ಆದರ್ಶದ ಸ್ಟೀಕಾರದಿಂದ 
ಧರ್ಮಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಧರ್ಮ ಎಂಬುದಾಗಿ ತಾವು ಆದರದಿಂದ ಪೋಷಿಸಿದ ತತ್ತ ವನ್ನೇ ತ್ಯ ತ್ಮಜಿಸಿ 


ಹೋಲಿಸಿ. ನ್ಯಾ. ಮಂ. ಪು. 514 ಟಿಪ್ಪಣಿ ; ವೇ. ಸೂ. 111. 1೪. 18. 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಅನಂತರದ ಪ್ರತಿಪಾದಕರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯನ್ನು 
ಸರಿಸಿ ಅನೇಕ ಕರ್ಮಗಳ ವಿವಿಧ ಫಲಗಳ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಪ್ರೀತಿಯುಂಟು ಮಾಡು 
ವುದು ಬಂ ಬಡ ಇರಿಸಿದರು (ಮೀಮಾಂಸಾ-ನ್ಯಾ ಯ-ಪ್ರಕಾಶ, -ಪು. 273). ೬ 
ಬದಲಾವಣೆಯು ಮೀಮಾಂಸೆಯ ನಿರೀಶ್ವರ ಮನೋಭಾವಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿದೆ. 
ಗೀತೆಯ ಆದರ್ಶವು ಹೇಗೆ ವೆ ೈದಿಕಚಿಂತನೆಯ. ಮೇಲೆ ಪೂರ್ಣವಾದ ಪರಿಣಾಮ ಬೀರಿತು ಎಂಬು 


ಬೆ ನಿ 
ದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೭೩ 


ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಾಟ್ಬರ ಪಕ್ಷವನ್ನೇ ಸೇರಿದಂತಾಯಿತು. ಏಕೆಂದರೆ, ಶಾಲಿಕನಾಥನ 
ವಿನರಣದಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದಾದರೆ, ಪ್ರಾಭಾಕರರ ಪ್ರಕಾರವೂ ಮೋಕ್ಷನೆಂಬುದು 
ಒಂದು ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ವೇ, ಎಂದರೆ, ಸಂಸಾರದ ಕಷ್ಟನಿಷ್ಟುರಗೆಳಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯು ಪ್ರಯತ್ನ. 

ಈ ಹೊಸ ಆದರ್ಶದ ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ವಿಧಿಸಿರುವ 
ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಈಗ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ cP ನಾ ಯ-ವೈತೇಷಿಕದ ಬಂಧ್ಗೆ- 
ಮೋಕ್ಷ! ಗಳ ಕಲ ನೆಯ, ಬಗೆಗೆ ನಮಗಿರುವ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ತುಂಬ ಉಪಯೋ 
ಗಕ್ಫೈ ಬುತ್ತಕೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಸಿದ್ದಾಂತಗಳಿಗೂ ಬಹಳಷ್ಟು 
ಯು ಒಂದಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯವಾಗುವ ನಿಮರ್ಶೆಯೀ ಹೆಚ್ಚು ಕಡವ 
ಮತೊ ಇಂದಕ್ಕೂ ಅನ್ರ ಮ ದೆ. "ಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವು ಶಾಶ್ವತ ಮತ್ತು ಸರ್ವ 
ವ್ಯಾಪಿ; ಆದರೂ ತ ಸ್ತವವಾಗ್ಟಿ ಅನಿವಾರ್ಯ ವಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲದ ಅನೇಕ ಜಾ ಅದು 
ಬದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಅದರ ಲೌಕಿಕ ಬಂಗು ಮೂರುವಿಧ.೫ ಮೊದಲಾಗಿ ಅ ಅದಕ್ಕೆ ಭೌತಿಕ 
ದೇಹವಿದೆ. ಅದರ ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪ ಪಟ್ಟೀ ಆತ್ಮವು ಸುಖದುಃಖಗಳನ್ನು ಅನು ಇರಿಸುವುದು. 
ಎರಡನೆಯದಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿವೆ. ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆಯಲು 
ಆತ ಶ್ವಿರುವ ಏಕ್ಸ ಕ ಸಾಧನ ಅವುಗಳೇ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ವ್ಯ ಕಿಗೆ ಅನುಭವದ ವಿಷಯ 
ವಾದ ಜಗತ್ತು. ತಾನಲ್ಲದ ಇತರ ವಸು ನಿವಿನೊಂದಿಗೆ, ಈ ಸ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಬಂಧ. ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ' ಅವುಗಳಿಂದ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಬಿಡುಗಡೆ ಹಸು 
ವದು. ಮೋಕ್ಸದಲ್ಲಿ ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತು ಬಾಧಿತವಾಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ Rp ಡು 
ತ್ತದೆ ಎಂಬ ವೇದಾಂತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಮೀಮಾಂಸಕರು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತಾ ಸಾಂಖ್ಯ-- 
ಯೋಗದಲ್ಲಿ ತು ಸ” ಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಜೀವಗಳ ಸತ್‌ ಇಕೆ ಸಂಬಂಧ 
 ಅಸತ್ಯವಾದದ್ದೆಂದೂ ಅವರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. . ಅವರ ಪ್ರಕಾರ, ಜಗತ್ತು ಸತ್ಯ. 
ಆತ್ಮವು ಬಂಧಮುಕ್ತವಾದಾಗಲೂ ಈ ಜಗತ್ತು ಅದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. 
ನೋಕ್ಸ ಎಂದರೆ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಸತ್ಯವಾದರೂ ಅದು ಅನಿ 


ಪ್ರ. ಪಂ. 156-7. ಧರ್ಮವು ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥ ಎಂದು ಅಥವಾ ಕರ್ತವ್ಯ 
ಮತ್ತು ಸುಖಗಳಿಗೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಲಿ ಬಸಲು ಇಚ್ಛಿಸಿದುದು ಪ್ರಾಭಾಕರ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಹಂತದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ ; ಶಾಲಿಕನಾಥನ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ಅದು ಅವಶೇಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ 
ಉಳಿದಿದೆ ಎಂದು ಊಹಿಸಿದರೆ ಮಾತ್ರ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಈ ಅಸಾಂಗತ್ಯಕ್ಕೆ ವಿವರಣೆ ನೀಡಿ 
ದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂಥದೊಂದು ಹಂತ ಇತ್ತು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿಯುಂಟು, ನೋಡಿ: 
Journal of Oriental Research (Madras) 1930, pp. 99-108. 
3ಶಾ, ದೀ. ಪು. 125, 


೩೭೪ ಭಾರತೀಯ ತೆತೆ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾರ್ಯನಲ್ಲ ಎಂಬುದರ ಸಾಕ್ಲಾತ್ವಾರ. ಸಮಸ್ತ ದುಃಖವನ್ನೂ ಮತ್ತು ಅದರೊಡನೆಯೇ 
ಸಮಸ್ತ ಸುಖವನ್ನೂ ತೊಲಗಿಸುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ಸಿ ತಿಯನ್ನು ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕನಾಗಿ 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. "ಅದಕೆ ಕುಮಾಕಿಲನ ಕೃ ತಿಗಳೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾಸಕಾರರಲ್ಲಿ ಕರಿಸ ಸ ನಕ್ಷ ಒಬ್ಬ 
ನಾದರೂ ಇದು ಆನಂದದ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು ನಿ ನರಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ES 
ಧಿಯು ಈ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ ನೆ8 ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕುಮಾರಿಲನು 
ಹೇಳಿರುವ ಮಾತುಗಳನ್ನು 'ಸಂತೀಲಿಸಿದರೆ. ಅವು ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿಯ ವಾದವನ್ನು 
ಪುಷ್ಟಿ ಕರಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಭಾಟ್ಟಿ ಶಾಖೆಯ ವಿಷೆಯದಲ್ಲಿ ಅಂತಹೆ ಭಿನ್ನಾಭಿ 
ಯನಿದ್ದ ತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೋಕ್ಷಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ ನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ ಕಣಗಳಾದ ಜ್ಞಾ ನ, 
ನ ದುಃಖ ಮುಂತಾದುವೆಲ್ಲ ತೊಲಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ ವೆ. ಅತ ಫ ಕ್ರೈ ಅಗ ಸ ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯೂ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಮನಸ್ಸಿನ ಕ್ರಿ ಯೆಯೂ ಸ ದೆ. ಆದರೆ ನ್ಯಾ ಮ 
ವೈಶೇಷಿಕದಂತಲ್ಲದೆ ಮಾಮಾಸಪು ಭಾಟ್ಬಿಶಾಖೆಯು ಅಂಥ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು 
ಪಡಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯು ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತ ನಿಯೆಂದು ಪ್ರ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ನ. 
ಕದ ಮಾರ್ಗ ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆ ಮಾರ್ಗ ಹಿಡಿದುದರಿಂದ ಲಬ್ಬವಾ ದ ಏಕ್ಳೆಕ ಅನುಕೂಲ 
ವೆಂದರೆ, ತಾನು ಅನುಪೋದಿಸುವೆ ಪರಿಣಾಮನಾದದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸನಂಜಸಕೆಯನ್ನು 
ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಸುಪ್ತಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತ 3 
ಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿರುವ ಅರಿವು, ಚತ್ರ ಭನ, ಸಂಕಲ್ಪ ಇವೆಲ್ಲ ಮತ್ತೆ ಎಂದೊ. ಅಭಿ 
ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಇಂತಹ ಭೇದಗಳು ಮರಣಾನಂತರ ಬರುವ ಸಿತಿಯ ಮೇಲೆ 
ಮಾತ್ರ ಪರಿಣಾಮವುಂಟುಮಾಡುತ್ತನೆ. ಇಹಜೀವನದೆಲ್ಲೇ . ಮುಕ್ತರಾಗಿರುವವರ 
ಸ್ಥಿತಿಯೇ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಮೂಮಾಂಸೆ ಸೆಗೂ ನ್ಯಾಯ-ವೆ ೈಶೇಷಿಕಕ್ಟೊ 
ವಿಕಾಭಿಪ್ರಾ ಯವಿಕ. | 
ಇತರ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ಲೌಕಿಕ ವ್ಯವಹಾರಗಳೆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ನಿರ್ಲಿಪ ಪ್ರತೆಯನ್ನೂ, ಉ ಉಸದೇಶದಲ್ಲಿ ಶ್ರದ ಯನ್ನೂ ಅಗತ್ಯವಾದ ಪೂರ್ವ ಸಿದ ತೆಗಳೆಂದು 
ಇಲ್ಲಿಯೂ ಹೇಳಿದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲದೆ € ಅಂತಿಪ:ವಾದ "ನೋಕ್ಷಸಾಧನೆಗೆ ಯಾವ ನಿಜವಾದ 
ಪ್ರಯತ್ನವೂ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಕರ್ಮವೇ ಬಂಧನದ ಕಾರಣ ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ಭಾರತೀಯ 
ನಂಬಿಕೆಯಿಂದಲೇ ಶೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ನೇರವಾದ ದಾರಿ ಯಾವುದೆಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಕಾರಣವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿದಾ ಏಗ ಕಾರ್ಯವೂ ಸಹ ಇಲ್ಲದಂತಾಗಲೇ ಬೇಕು; ಕವ: ೯ವನ್ನು 
ವರ್ಜಿಸಿದರೆ ಸಾಕು, ತನಗೆ Ek ಆತ್ಮವನ್ನು ತನ್ನ ಸಹಜ ಸ್ಲಿತಿಗೆ ತಂದಂತಾಗುತ್ತ ತಿ | 
ಎಂಬುದು ನೀಮಾಂಸಕರ ಭಾವನೆ. ಅದರೆ ಸಜಿ ೯ಸಬೇಕಾದದ್ದು ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ 


1ಫಾ. ದೀ. ಪು. 126-7. 

FB ಅತ್ತ ಪು. 87-9. 
ಶಾ. ದೀ, ಪು. 127-8. 
ಶ್ಲೋ. ವಾ. ಪು. 670 ಶ್ಲೋ. 107, 


ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ೩೭೫ 


ಅಲ್ಲ, ಕಾನ್ಯು ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಸಿದ್ಧ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಕಾಮ್ಯ ದಆಚ:ಣೆಯಿಂದೆ 
ಯಾನುಜೋ ಣ್ಯ ಲಭಿಸುತ್ತ ಡೆ. ಪ ಸ್ರತಿಸಿದ್ದ Puy ವ ಯಾವುದೋ 
ಪಾಪವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಜಾಗ ಈ ಪುಣ್ಯಪಾಪಗಳು ಬಂಧನವನ್ನು 
ಪುನಃ ಉಂಟುಮಾಡುವ ಸಾಧನವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮುಮುಕ್ಸುವು 
ಅವುಗಳನ್ನು. ವರ್ಜಿಸಬೇಕು. ಮೂರನೆಯದಾದ ನಿತ್ಯಕರ್ಮವನ್ನಾದರೊ! 
ನೋಕ್ಷಾರ್ಥಿಯೂ ಆಚರಿಸಲೇಬೇಕು. ಹಾಗೆ ಮಾಡದಿದ್ದರೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಿರುವ 
ವೈದಿಕನಿಖಮಗಳನ್ನು  ಭಂಗಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ.. ಇದೆರಿದೆ ಪ್ರತಿಸಿದ್ಧ ಕರ್ಮ 
ಗಲಿ ಮುಳುಗಿಬಿಟ್ಟ ಂತೆಯೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಒಂದೇ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಪ್ರತಿಸಿದ್ದ 
ಸರ್ಮ ನನೆ ಕಾರ್ಯತಃ ಪಾಪವಾದಕೆ, ನಿತ್ಯ ಕರ್ಮ ಡು ಲೋಪನೆಂಬ 
ಪಾಪವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಪಾಸದ ಗ ಒದಗುವ ಸಂಸಾರದ ದುಃ 

ಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ನಾವು ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕು. 
ಹೀಗೆ ಇಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನಸಥವು ಎರಡು ರೂಪದ್ದು : ಒಂದು, ಕಾಮ್ಯ ಮತ್ತು 
ಪ್ರತಿಸಿದ್ಧ "ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ME ಎರಡನೆಯದು. ನಿತ್ಯ ಕರಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಜಿ 
ಆಚರಿಸುವುದು. ಎರಡರಲ್ಲೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಸ ಫಲವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಎಕೆಂದರೆ ಈ ಸಿದ್ದಾ sy 
ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಬ್ಸತಿರೂನದ್ದು ; ಎಂದರೆ, ಆತ್ಮವನ್ನು ಪುನಃ ತನ್ನ 
ಸಹಜ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ತರುವುದು. ಶ್ಲೋಕವಾರ್ತಿಕ ಮತ್ತು ತಂತ್ರವಾರ್ತಿಕಗಳಲ್ಲಿ ಈ ವಿಷಯ 
ವಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೆಯಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ, ಕುಮಾರಿಲನ ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಸಾಧಿಸು 
ವುದರಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನದ ಪಾತ್ರವೇನು ಎಂಬುದರ ಬಗೆಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಸಂಜೇಹನಿದೆ.3 ಈ 
ವಿಷಯದ ವಾದನಿವಾದಗಳಿಗೆ ಹೋಗದೆ ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ 
ನಾವು ಹೀಗೆ ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು : ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನವು, ಅಥವಾ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾ 
ದರೆ, ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನಮಾಡುವುದರಿಂದ ದೊರಕುವ 
ಅಂತರ್ದರ್ಶನವು, ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆನ್ನು ವುದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಜಾ ನ_-ಕರ್ಮ-ಸಮುಚ್ಛಯ ವಾದವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 
ಈ "ಿನಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಭಾಕರರೂ ಭಾಟ್ಟ ರ ನಿಲುವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಒಂದೇ ಒಂದು 
ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವೆಂದರೆ ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು "ಮಾಡುವೆ ನಿನಯದಲ್ಲಿ ಕರ್ತವ್ಯಪಾಲನೆಯ 
ಹೊರಳು ಬೇರೆ ಟಾ ಉದ್ದೆ (ಶನನ್ನೂ ಅವರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ... ಮೋಕ್ಷದ 
ಸಾಧನವಾಗಿ ನಿತ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನಾ ಚರಿಸುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಜಾ 2 ನವ ಅಗತ್ಯ ಎಂಬು 

ದನ್ನು ಅನರು ಸ್ಪ ಸ್ಟ ವಾಗಿಯೇ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 


3ನಿತ್ಯರರ್ಮಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಕರ್ಮವನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಿರುವುದರಲ್ಲಿಯೂ ಗೀತೆಯ 
ಪ್ರಭಾವವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. 
ಹೋಲಿಸಿ ಶ್ಲೋ, ವಾ, ಪು. 669, ಟಿಪ್ಪಣಿ, ಮತ್ತು ತಂತ್ರವಾರ್ಶಿಕ ]. ॥॥|. 25, 


ಅಧ್ಯಾಯ : ೧೩ 
ವೇದಾಂತ 


ಪ್ರಸ್ತಾವನೆ | 

ವೇದಾಂತದ ಎಲ್ಲ ಶಾಖೆಗಳೂ ತಮಗೆ ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳೇ ಆಧಾರ ಎಂದು ಹೇಳಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತ ವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದರ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಈ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 

ರ್ಥಿಸುವುದು ಸಾ ಳು ತ ಅಂತು ಅವೆಲ್ಲವೂ ಆ ಹೊಸ ಗಣನೀಯ 
ತ್ತ ಾಮಗಿ ಗ್ರಿಯನ್ನು ಪ ಇದರಿಂದಾಗಿ, ವೇದಾಂತವನ್ನು ಶುರಿತು ವಿವೇಚಿಸು 
ವಾಗ ಸಜೀ ಪದೇ Tak ಉಲ್ಲೇಖಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈಗಾಗಲೇ 
ನಾವು ಅವುಗಳ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಫಿರೂಪಿಸುವುದರಿಂದ ಮತ್ತೆ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಹೋಗುವ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಸಕ್ತವಾದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಅಥವಾ 
ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವುದು ವಾಚಕರಿಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿಯೇ ಇದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೂ 
ಆಯಿತು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೆ ಬೋಧನೆಯು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಅದ್ಪೈತ ಸ್ವರೂಸದ್ದು. 
ಅದ್ವೈತದ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಯಾವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸು ವ್ರದೇನೋ ಕಷ್ಟ. 
ಹೀಗಿದ್ದರೂ, ದೆ ಶಿ ತೆಸರವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ಹೊರಿಸುವು 
ಜೇನೂ ತಪ್ಪ ಲ ಅವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆರೋಪಿಸಿದ ದ್ವೈತವು ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಧು ಸದ್ದು. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ (ಪು. 295) ನೇದಾಂತ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಅದರ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಸೂಚನೆಯಿದೆ. ಬಹುಕಾಲದಿಂದ ವೇದಾಂತದ ಕೈಪಿಡಿ ಎಂದು 
ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಗ್ರಂಥ ಇದು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರೈತ ಸ್ವರೂಪದ 
ಸಾಂಖ ವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದು ಬಾದರಾಯಣರ 
ಮುಖ್ಯವಾದ. ಉದ್ದೆ ೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಅಕೆ ನೇ ಮುಖ್ಯವಾದ ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಉದ್ದೆ (ಶ್ರ 
ಅವರಿಗಿತ್ತು. ಅಜಿಂದಕೆ, ಕರ್ಮಕಾಂಡಪ್ರತಿಪಾದಕವಾದ ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನನನ್ನು 
ಖಂಡಿಸುವುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ನಾಭಿ ಪ್ರಕಾರ, ವೇದಗಳ ಉಪಸೇಶದ ಸಾರನೆಲ್ಲ 
ಇರುವುದು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲೇ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಶ್ರುತಿಯ ಒಂದು ಭಾಗವಾದುದರಿಂದ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳೆಲಾಗೆದಿದ್ದ ರೂ, ಪ್ರಾಮುಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವಕ್ಕೆ 
ಎರಡನೆಯ ಸ್ಥಾನ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ವೈದಿಕ 


ತ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಭಗವದ್ಗೀತೆ ವಂತ್ತ ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರ ಇವನ್ನು ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅವು ವೇದಾಂತದ .ಮೂರುಸ್ತರದ ಅಸ್ತಿಭಾರ ಎನ್ನುಬಹುದು, - 


ವೇದಾಂತ ೩೭.೩ 


ಕರ್ಮಕ್ಕೆ: ಅನ್ವಯಿಸಿಯೇ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು (ಪು. 356). ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಉಪದೇಶವು ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃವಾಗಿರುವ ಆತ್ಮವನ್ನು ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ್ದು, ಯಾವ 
ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸಂತುಸ್ವಿ ಪಡಿಸುವುದು ಅವುಗಳ ಗುರಿಯೋ ಅವರನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುವುದು. 
ಇದು ಹೇಗಾದರೂ ಇರಲಿ, ಇಷ್ಟೆಂತೂ ನಿಜ: ವೇದಗಳು ಉಪದೇಶಿಸುವ ಏಕೈಕ 
ನಿಷಯನೆಂದರೆ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯೇ ; ಮತ್ತು, ಅದರ , ಒಂದು ಭಾಗವಾದ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳು ಯಾವುದರ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಪಾರವೇ ಮಾನವನ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೋ ಅಂತಹ ಬ್ರಹ್ಮ 
ವನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಅಥವಾ ಬೇರಾವುದೇ ಪರ ತತ್ವವನ್ನಾಗಲಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮಾಮಾಂಸಕರು ವಾದಿಸಿದರು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿಯೇ 
ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಸಂದಿಗ್ಧ ತೆ, ವೇದಗಳ ಪೂರ್ವ ಮತ್ತು ಉತ್ತರ ಕಾಂಡಗಳಲ್ಲಿ ಎದ್ದು 
ಕಾಣುವ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧ, ಅಲ್ಲದೆ ಅವೈದಿಕ ನಂಬಿಕೆಗಳ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ ಬೆಳೆಯುತ್ತ 
ಹೋದದ್ದು ಇವೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಲು 
ಕಾರಣವಾದವು. 

ಪ್ರ ವ್ಯವಸ್ಥಾಪನವು ಒಂದಲ್ಲ ಹಲವು ವಿಧದಲ್ಲಿ ನಡೆಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸಲು ಆಧಾರವಿದೆ. ಬಾದರಾಯಣನ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಏಳು ಜನ ವೇದಾಂತ ಬೋಧ 
ಕರ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಅವರೆಲ್ಲ ಆತನಿಗೆ ಹಿಂದಿನನರೇ ಅಥನಾ ಸಮಕಾಲಿಕರೇ ಎಂಬುದು 
ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ಮೋಕ್ಸದ ಸ್ವರೂಪ್‌, ಮುಮುಸ್ಪುವಿಗೆ ಸನ್ಯಾಸದ ಅಗತ್ಯ3 ಮುಂತಾದ ಮುಖ್ಯ 
ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೇ ಅವರಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯನಿತ್ತು ಎಂದು ಬಾದರಾಯಣನು ಸೂಚಿಸಿ 
ದ್ದಾನೆ. ಜೀವಬ್ರಹ್ಮದೆ ಸಂಬಂಧದಂತಹ ಮುಖ್ಯವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ತನ್ನ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಇನ್ನೂ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನು ಬಾದರಾಯಣನು ಪ್ರಸ್ತಾ 
ಪಿಸಿದ್ದಾನೆ." ಸಾಮಾನ್ಯ ತಾತ್ರಿಕದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೇ ಅವೆರಡರಲ್ಲೂ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ಗಳಿವೆ. ಇಂತಹ ಮೂಲಭೂತವಾದ ನಿಷಯಗಳಲ್ಲೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, 
ವೇದಾಂತ ಬೋಧಕರು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಬಗೆ ಬಗೆ 
ಯಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಬಾದರಾಯಣನ 
ವಿವರಣೆ ಎಲ್ಲೋ ಒಂದು ಅಷ್ಟೇ, ಆದರೂ ನಿವರಣೆಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅದೇ ಬಹುಶಃ ಅತ್ಯಂತ 

1ಹೋಲಿಸಿ ವೇ. ಸೂ ;.1.4 ಮತ್ತು ಅದರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ. ರಾಮಾನಂದರು 
ಶಾಂಕರಭಾಷ್ಯದ ವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಮಿಾಮಾಂಸಕರನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವವರು 
(ಬ್ರಹ್ಮನಾಸ್ತಿಕ) ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. 

2ವೇ. ಸೂ IV. 5-7 IV. 

ವೇ. 111. ಸೂ 18-20 Iv. 

8ವೇ ಸೂ 1. V1, 19-21, 


೩೭೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪ್ರಭಾನಶಾಲಿಯಾದದ್ದು. ವೇದಾಂತದ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಚಲಿತ ಶಾಖೆಗಳೂ, ಮುಖ್ಯ 
ವಿಷೆಯಗಳಲ್ಲೇ ಪರಸ್ಪರ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ತಾಳಿದ್ದ ರೂ ಬಾದರಾಯಣನು ಏನನು: 
ಬೋಧಿಸಿದನೋ ಅದನ್ನೇ ತಾವೂ ನಿರೂಸಿಸುತ್ತಿರುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆತನ 
ಸೂತ್ರಗಳು ಅತ್ಯಂತ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತರೂಪದಲ್ಲಿರುವುದರಿಂದೆ, ವಿನಿಧವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು 
ಸಾಧ್ಯವಾಗಿವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅವು ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಸೂತ್ರಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಗೂಡವಾಗಿವೆ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಆ ಪ್ರಾಚೀನ ಕೃತಿಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕಿಂತ ಈ ಸೊತ್ರಗಳೆ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಬಹು ಕಪ್ಪ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅತ್ಯಂತ ಸಾರಭೂತವಾದ 
ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಕೊಡ ಸಂದಿಗ್ಗೆ ತೆಯಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬಾಡರಾಯಣನ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವೇ 
ಜಗತ್ತಿನರೂಪವಾಗಿ ಮೂಡುತ್ತದೆಯೆ (ಪರಿಣಾಮ) ಅಥವಾ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ 
ರೂಪಮಾತ್ರವೇ(ವಿನರ್ತ)ಎಂದು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಕಷ್ಟ. ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಒಂದು 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ತತ್ವ ಮತ್ತು ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗಗಳೆರಡರ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಇದ್ದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡ ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೂ ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿಯುವ ಭಾಷ್ಯ ಗಳು ಇದ್ದು ನೆಂದು 
ತೋರುತ್ತ ಡೆ.1 ಆದರೆ ಎರಡನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ ಶಂಕರರ ಉತ್ಕೃಷ್ಟ 
ವಾದ ಭಾಷ್ಯ ವು ಬಂದು ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಹನ ಲೆಗೆ ನೂಕಿತು. ಅವೆಲ್ಲ ಈಗ ಕಳ 
ಹೋಗಿವೆ. ಸಂಜೆ ಭಾಸ್ಕರ ಮತ್ತು ಯಾದನ ಪ್ರಕಾಶರಂತಹ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು 
ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಬಿದ್ದು ಹೋಗಿದ್ದ & ದೃಃ ಪ್ಟಿಗೆಳೆನ್ನು ಭಾಗಶಃ ಅಥನಾ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ರೂಢಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದರು. ಆದರೆ ಕ ಅಪ್ಟೇನೂ ಪ್ರಯೋಜನವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಈ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಗಳು ಈಶ್ವರಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೂ ಅವು ಬ್ರ ಹ್ಮನೇ ಪರತತ್ವವೆಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತ ವೆ. ಅದ ರಿಂದ ಅವಗಳನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ತಾತ್ತಿ ಕಸ್ಟ ಸ್ಹರೂಪದವೆಂದು. ಕೆರೆಯ 
ಬಹುಡು. ಬ ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಕ್ರೈ, ಮು ಖ್ಯವಾಗಿ ಶಂಕರರಿಂದ ಕಡಿಗೆ, ತ ರಪರವಾದೆ ಆರ್ಥ : 
ವನ್ನು ನೀಡುವ ಭಾಷ್ಯಗಳೂ ಟಿ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಜಗದೀಶ ರನೊದಕೆ ವಿಷ್ಣು ವೇ, 
ಅಥವಾ ಶಿವನೇ, ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದುದರಿಂದೆ ಉಂಟಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಅವುಗಳಲ್ಲಿವೆ. 
ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಮಧ್ವ ರು ವಿಷ್ಣು ಪಾರಮ್ಯ ವನ್ನು ಎತಿ ಹಿಡಿದರೆ, ತಿ ಶ್ರೀಕಂಠನು ಶಿವನೇ 
ವಿಷ್ಣು ವಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಎನ್ನು ತ್ತಾನೆ. ನ ie ಈ ಅನೇಕ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ನಾ 
ಎರಡನ್ನು ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲ ಸರಶೀಲಿಸುತ್ತೆ (ವೆ. ತಾತ್ವಿಕ ವ್ಯಾಖಾ ಖ್ಯಾನದ ಪ್ರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಗಿ ಶಂಕ 
ರರ ಶಾಖೆಯನ್ನೂ, ಈಶ್ವರಸರವಾದೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನದ ಪ ತಿನಧಿಯಾಗಿ ರಾಮಾನುಜರ ಶಾಖೆ 
ಯನ್ನೂ ಅಂಸಿಕೊಳ್ಳು 3 ತ್ರೇವೆ. ಈ ವಿವೇಚನೆಗೆ ತೊಡಗುವ ಮೊದಲು ಮೀಮಾಂಸಾ: 
ಸೂತ್ರ “ಗೂ ವ್‌ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದು 
ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು. ಎಲ್ಲ ವೇದಾಂತಿಗಳೂ ಅವೆರಡೂ ಪರಸ್ಪರ ಪೂರಕಗಳು, ಸಮಗ್ರ . 


ಹ ಗಾ 


35.1. Belvalkar: Vedanta Philosophy (Poona) Lecture V: 


ವೇದಾಂತ ೩೭೧ 


ವಾದ ವೈದಿಕ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಅವೆರಡೂ ಸೇರಿಯೇ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಈಗ 
ಗ ರೆ. ಆದರೆ ಮು ಸಾಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಸ್ಥಾನ 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಅವರಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾ ಿಭಿಪ್ರಾಯ ನಡೆ. ಚಾರಿತಿ ಕವಾಗಿ ಈ ಎರಡು ಕೃತಿಗಳೂ 
ಇಬ್ಬರು ಬೇರೆಬೇರೆ ಲೇಖಕರಿಂದ, ಕ್ರಮವಾಗಿ ಜೈಮಿನಿ ಮತ್ತು ಬಾದರಾಯಣರಿಂದ, 
ರಚಿತವಾದ ಸ್ವತಂತ್ರಕೃತಿಗಳಾಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಮುಂದೆ ವ್ಯಾಸ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ 
ಒಬ್ಬಾತ. "ವ್ಯಾಸ? ಎಂದರೆ "ವ್ಯವಸ್ಥಾ ಪಕ' ಎಂದರ್ಥ:_.ಪಾಠಗಳೆನ್ನು ಸೂಕ್ತವಾಗಿ 
ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿ ಅವೆರಡನ್ನೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಕೂಡಿಸಿದನು. ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ (ಪು. 334) 
ನಾವು ಹೇಳಿದ ಉಸನರ್ಷನೆಂಬ ವೃತ್ತಿಕಾರನು ಈ ಸಂಯುಕ್ತರೂಪದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಭಾಷ್ಯ 
ಬರೆದಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಬಾದರಾಯಣನ ಮೂಲಕೃೈತಿಯ ಕಾಲಸು. ಕ್ರಿ. ಶ 400 
ಎಂದು ಈಗ ನಂಬಲಾಗಿದೆ. 
ಅ. ಅದ್ದೆ ತ 
ಶಂಕರರು. ಬೋಧಿಸಿದ ವಿಶೇಷ ರೂಪದ yk ತವು ಬಹಳ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು. 

ಆದರೆ ಅದರ ಅಂತಿಮರೂಪಕ್ಕೆ ಶಂಕರರು ನೀಡಿರುವ ಕಾಣಿಕೆ ಅಪಾರವಾದದ್ದು. ತಾತ್ವಿ ಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳಿವು: ನಿರ್ಗುಣಬ್ರ ಹ್ಮನೇ ಪರತತ್ವ ಎಂಬ ಕಲ ನೆ, 
ಆಯುಕ್ಕೇ" ಅಡಗಿರುವ ಚಾ ಬಾಜೀ ನಂಬಿಕೆ, ಜೀನಬ್ರಹ್ಮ ರ ಅನನ್ಯ ತೆ ಮತ್ತು 
ಜೀವವು ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಐಕ್ಯವಾಗುವುದೇ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ; "ಅದರ ಹ ಮುಖ 
ದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಸನ್ಯಾಸ ಸ ತ ಸಂಪೂರ್ಣ ತ್ಯಾಗದ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ; ಮತ್ತು ಅದರಲ್ಲೇ 
ಅಡಗಿರುವ ಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರನೇ ಮೋಕ್ಷ: ಸಾಧನ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಕುರಿತು ದೊರಕಿರುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾ ಚೀನ ನಿಕರೂಸಣೆಯಿರುವುದು ಗೌಡಪಾದರ ಕಾರಿಕೆ 
ಯಲ್ಲಿ. ಅದು ಮಾಂಡೂಕ್ಯೋಪನಿಷತ್ತಿ ನ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸುವುದಕ್ಕೆಂದು 
ಹೊರಟಿದ್ದ ರೂ ಅಜೆ ತೆರೋಧನೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಪ ಪ್ರಶಂಸನೀಯ ವಾದ ಸಾರಾಂಶವನ್ನು 
ನೀಡಿ ಅದು ಡು ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ್ದುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚನ್ನೇ ಸಾಧಿಸಿದೆ. ಶಂಕರರ ತಾತ್ರಿ ಕ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಮುಖ್ಯಾಂಶಗಳು-ಸರತತ್ನ ಸ ಕಾರ್ಯ ಹಿ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅನ್ವಯವಾಗು 
ವುದಿಲ್ಲ ಮುಂತಾದ ಮೂಲ ತತ್ವಗಳು -ಅವರಿಗಿಂತ ಮೊದಲೇ ಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿವೆ. 
ಶಂಕರರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು ವೇದಾಂತಸೂತ್ರದ ಭಾಷ್ಯ. ಅದರಲ್ಲಿ 
ರುವ ವಾದಗಳ ತಾರ್ಕಿಕ ಸಾಮಂಜಸ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಶೈಲಿಯ ಮೋಹಕತೆ 
ಯಲ್ಲೂ ಅದು ಒಂದು ಅಸಾಧಾರಣ ಕೃತಿ. ಅಲಿ ಅವರು ನಿವರ್ತನಾದವನ್ನು, 
ಅಂದಕೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಈ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಜಗತ್ತಾಗಿ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು, 
 ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ, ಅದ್ವೈತವನ್ನು 


ನೋಡಿ : ಡಾಯ್ಸನ್‌ : Systems of the Vedanta, ಪು. 24-5 ಮತ್ತು 28, 


೩೮೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚಿ ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಸಾಂಖ್ಯವಾದವನ್ನಲ್ಲ, ಅಂದರೆ 
ಪ್ರಕೃಕಿ-ಸರಿಣಾಮ ವಾದನನ್ನ ಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮ_ಪರಿಣಾಮವಾದವನ್ನು. ತಾವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಮಾಡುತ್ತಿರುವ ಕೃತಿಯು ಪದೇಪದೇ ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು. ಪ್ರಸ್ತಾ ನಿಸುವುದರಿಂದ 
ಶಂಕರರು ಅದನ್ನೂ ಸವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸಿ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಸಿದ್ಧಾಂತದಿಂದ 
ಅದು ಎಷ್ಟು ದೊರ ಸರಿದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾ ಕ್ರಿ, ಅದಕೆ 
ಅವರ ನಿಜವಾದ ಉದ್ದೇಶ ವೇದಾಂತಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ವಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದ ಕೆಲವರು, ಅದೆರಲ್ಲೂ 
ತಮಗೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿದ್ದ ಭರ್ತೃಪ್ರಸಂಚನು ಮಂಡಿಸಿದ್ದ ಪರಿಣಾಮವಾದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ 
ವಾಗಿ ವಿವರ್ತವಾದ ಅಥವಾ ಮಾಯವಾದವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು. ಶಂಕರರಿಗೆ ಈ ಭಾಷ್ಯ 
ವನ್ನು ಬರೆಯುವುದರಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ಉದ್ದೇಶವೂ ಇತ್ತು : ತಮ್ಮ ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮ: 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಟೂ ಬೌದ್ಧ ಭಾವನಾವಾದದೆ! ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಶಾಖೆಯ ಶೂನ್ಯವಾದಕ್ಕೂ 
ಹೋಲಿಕೆಯು, ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲೆ ( ಆದರೂ, ಇದ್ದ ದ್ದ ರಿಂದ ಅವೆರಡೂ ಒಂದೇ 
ಎಂದು ಹೇಳಿ ಅದ್ವೈತವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ವಿರುದ್ಧವಾದದ್ದು ಎಂದು ಯಾರಾದರೂ 
ವಾದಿಸುವ ಸಂಭವವಿತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ತಮ್ಮ ಬೋಧನೆಯು ಶೂನ್ಯವಾದವಲ್ಲ ಎಂಬ 
ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಈ ವಾದವು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಸಮರ್ಥನೀಯನೆಂಬುದನ್ನು ಮುಂಡೆ ನೋಡೋಣ. ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ. ಈ ಸ್ವರೂಪ 
ವನ್ನು ಒಂದೇ ಒಂದು ಕಡೆ ಹೊರತು, ಇನ್ನೆಲ್ಲೂ ಅವರು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲೂ ಅವರು ಶೂನ್ಯವಾದವನ್ನು ಅತಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಮುಗಿಸಿಬಿಟ್ಟಿ ದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ 
ಅವರು ತಮ್ಮ ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತಿದ್ದರೂ, ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿರುವ ಈ ಎರಡು 
ವಾದಗಳನ್ನೂ- ಅಂದರೆ, ಕೆಲವು ವೇದಾಂತಿಗಳ ಬ್ರಹ್ಮೆಸರಿಣಾಮನಾದ ಮತ್ತು . 
ಮಾಧ್ಯನಿಕರ ಶೂನ್ಯವಾದಗಳನ್ನು- ಬಿಟ್ಟು ಬೇರಿ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಹಿಡಿಯಲು 
ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವೇ ಇಲ್ಲ. 
ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯವಲ್ಲದೆ ಶಂಕರರು ಪ್ರಧಾನವಾದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೂ, 
ಭಗವದ್ಗೀತೆಗೂ ಭಾಷ್ಯಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿವರವಾಗಿ 
ಸರಿಶೀಲಿಸಿಲ್ಲದ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳು ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಮತ್ತು ಛಾಂಜೋಗ್ಯಭಾಷ್ಯ 
ಗಳಲ್ಲಿವೆ. ಅದ್ವೈತಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಅರಿತು ಅದರ ಗುಣಾವಗುಣಗಳನ್ನು 
ಪರಿಶೀಲಿಸುವುಸರಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಬೆಲೆ ಅಪಾರ. ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಅವರು 
ಉಪದೇಶ ಸಾಹಸ್ರೀೀ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದು ನಿಷಯಗರ್ಭಿತ 
ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಕಠಿಣವಾಗಿದ್ದರೂ ಶಂಕರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಉಜ್ಜ್ವಲ 


ಪಾರಾದ 


ಹೋಲಿಸಿ : ಯತ್‌ ಶೂನ್ಯವಾದಿನಃ ಶೂನ್ಶಂ ತದೇವ ಬ್ರಹ್ಮ ಮಾಯಿನಃ. ಮಧ A 
ವೇದಾಂತಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಅಣುಭಾಷ್ಯ, 11, 11. 29, 
ತಿವೇ ಸೂ. 11. 11. 31. 


ವೇದಾಂತ ೨೩೮೧ 


ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಶಂಕರರ ಅನಂತರ ಬಂದ ಅನೇಕ ಚಿಂತಕರು ಇವರ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿದುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಅನೇಕ ವಿನರಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿದರು. 
ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯನ್ಸೈನಿಧ್ಯಕ್ಕೆ ಇದೇ ಕಾರಣ 
ವಾಯಿತು. ಅಂತಹ ದೃಷ್ಟಿ ಭೇದಗಳಿಂದ ಉದ್ಭ ವವಾದ ,ಎರಡು ಶಾಖೆಗಳು ಪ್ರಖ್ಯಾತ 
ವಾಗಿವೆ. ಒಂದರ ಹೆಸರು ವಿವರಣ ಪಂಥ ; ಇದು ಪಂಚಪಾದಿಕಾ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದ 
ಕಾಲದಷ್ಟು ಹಿಂದಿನದು. ಶಂಕರರ ಸೂತ್ರ-ಭಾಷ್ಯಳ್ಳೆ ಅವರ ಶಿಷ್ಯರೇ ಆದ ಪದ್ಮಪಾದರು 
ಬರೆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದ ಒಂದು ಖಂಡ ಈ ಪಂಚಷಾಡಿಕಾ. ಇನ್ನೊಂದು ಭಾಮತೀ 
ಶಾಖೆ ; ವಾಚಸ್ಪತಿ. ಮಿಶ್ರರು (ಕ್ರಿ. ಶ. 841) ಇದರ ಪ್ರಮುಖ ಪ್ರತಿನಿಧಿ. ಈ ಶಾಖೆಯು 
ಸ್ವಲ್ಪ ಅನಂತರ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು. ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು (ಕ್ರಿ. ಶ. 1000) ವಿವರಣ ಎಂಬ ಹೆಸರಿ 
ನಿಂದ ಪಂಚಪಾದಿಕಾ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದರಿಂದಲೇ ಮೊದಲನೆಯ 
ಶಾಖೆಗೆ ವಿವರಣ ಶಾಖೆ ಎಂದು ಹೆಸರು ಬಂದದ್ದು. ಈ ವಿವರಣ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ 
ಅಖಂಡಾನಂದರ ತತ್ವದೀಐ ನ ಎಂಬ ವೃತ್ತಿಯಿದೆ. ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯರು (ಕ್ರಿ.ಶ. 1350) 
ತಮ್ಮ ನಿವರಣ-ಪ್ರ ಮೇಯ-ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ ಈ ವೃತ್ತಿಯ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ 
ಸರಳವಾಗಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆ. ಭಾವುತಿಯನ್ನು ಅಮಲಾನಂದರು (ಕ್ರಿ. ಶ. 
1250) ತಮ್ಮ ಕಲ್ಪತರು ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. . ಅಪ್ಪ ಯದೀಕ್ಷಿತರು 
(ಕ್ರಿ. ಶ. 1600) ತಮ್ಮ ಪರಿಮಳ ಎಂಬ ಶೃತಿಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಓಪ್ಸಣಿ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. 
ಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಅದ್ವೈತಾನಂದರ (ಕ್ರಿ.ಶ. 1450) ಬ್ರಹ್ಮ-ನಿದ್ಯಾಭರಣ 
ಮುಂತಾದ ಹಲವು ಭಾಷ್ಯಗಳೂ ಉಂಟು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಹೆಚ್ಚು, ಕೆಲವು ಕಡಮೆ 

ವರೌಲ್ಯವುಳ್ಳಿ ವು. ಅದ್ರೆ ತೆ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ವಿನರಿಸಲು ರಚಿತವಾದ ಅನೇಕ ಕೈಪಿಡಿ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಸುರೇಶ್ವರರ ನೈಷ್ಯಮಣ್ಯಸಿದ್ದಿ ಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸಬಹುದು. ಸುರೇಶ್ವರರು 
ಬಹುಶಃ ಮೊದಲಿಗೆ ಮಾಮಾಂಸಕರಾಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಹೆಸರಿಸಬಹುದಾದ ಇನ್ನೊಂದು 
ಕೃತಿ ಸುರೇಶ್ವರರ ಶಿಷ್ಯನಾದ ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮನ ಸಂಸ್ಲೇಪ ಶಾರೀರಕ. ವಿಶೇಷ ವಸೌಲ್ಯ 
ವುಳ್ಳೆ, ಅದರಲ್ಲೂ ಮಾಯಾವಾದವನ್ನು ಕುರಿತು ಬಹುಮುಖ್ಯವಾದ, ಇನ್ನೊಂದು ಕೃತಿ 
ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮನ (ಕ್ರಿ. ಶ) 1050) ಇಷ್ಟಸಿದ್ದಿ. ಇನ್ನೂ ಈಚಿನನು ಆನಂದಬೋಧನ 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 1050) ನ್ಯಾಯ. ಮಕರಂದ, ಮತ್ತು ನಿದ್ಯಾರಣ್ಯರ ಪಂಚದಶೀ. ಪಂಚ 
ದಶಿಯುು ಜನಪ್ರಿಯವಾದ ಪ್ರಕರಣ ಗ್ರಂಥ. ಶಂಕರರ ಅನಂತರದ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಆದ 
ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ವಿಶೇಷ ವಿಸ್ತರಣದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ದೃಷ್ಟಿಭೇದಗಳನ್ನು ಅಪ್ಪಯದೀಕ್ಷಿತರ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ-ಲೇಶ-ಸಂಗ್ರಹವು ವಿನರಿಸುತ್ತದೆ. ಧರ್ಮರಾಜ ಅಥಧ್ವರೀಂದ್ರರ ವೇದಾಂತ 
ಪರಿಭಾಷಾ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥವು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು, ಅದರಲ್ಲೂ ಅದರ ತಾತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು 
ವೂಲಸಂಕಲ್ಪವಾದದ ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನು, ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಯವಾಗಿಯೂ ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾಗಿಯೂ 


@ 
ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಸೆದಾನಂದನ (ಕ್ರಿ. ಶ. 1550) ನೇದಾಂತ ಸಾರಪ್ರ ಅದ್ವೈತದರ್ಶನಕ್ಕೆ 


೩.೮.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪೆರೇಖೆಗಳು 


ಸುಲಭ ಪ್ರವೇಶಿಕೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ರಚಿತವಾಗಿರುವ ವಾದಾತ್ಮಕ ಗ್ರಂಥ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಇವುಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಬೇಕು : ನೈಸಧೀಯ ಚರಿತದ ಕರ್ತೃವಾದ ಶ್ರಿ ಶ್ರೀಹರ್ಷನ 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 1100) ಖಂಡನಖಂಡಖಾದ್ಯ ಮತ್ತು ಮಧುಸೂದನ ಸರಸ್ತ ತಿಯ 
(ಕ್ರಿ.ಶ. 1650) ಅದ್ದೆ ತೆ ಸಿದ್ಧಿ. ಅಡ್ಜೈತಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದರು 
ಲಘುಚಂದ್ರಿಕಾ ಎಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾದ 
ಪಾಂಡಿತ್ಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಲು ಲಘುಷಂದಿ ಕೆಯ "ಅಧ್ಯಯನ ಅತ್ಯಂತ ಅಗತ್ಯ 
ಎಂದು ಡು ಭಾವಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


I 
ಮನೋವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ತನ್ನ ಕಲ್ಪನೆಯ' ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದ್ವೈತವು 
ಸಾಂಖ )ಯೋಗವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಅದರಂತೆಯೇ ಇದೂ ಸ್ಮ ಎಳಿಜ್ಞಾ ನ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆ 
ವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. “ಒಂಜೇ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸವೆಂದರೆ ಸಾಂಖ್ಯ. “ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ 
| ಹತ್ತು ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳ ಮೂಲ ಅಹಂಕಾರ; ಇಲ್ಲಾದರೋ, ನ್ಯಾಯ-ನೈೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅವು ಭೂತಗಳ ಉತ ತನ್ನ ಗಳೆಂದು ಭಾ ಸಲಾಗಿದೆ. 1 ಇಲ್ಲಿ ಅಂತಃಕರಣವೂ 
ಕೊಡ ಭೌತಿಕ, ಪಂಚಭೂತಗಳ "ಆದದ್ದು » ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ. ಅದು 
ಐದು ಭೂತಗಳೊ ಸೇರಿ ಆಗಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಧಾನವಾದದ್ದು ತೇಜಸ್ಸು. ಆದ್ದ 
ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ತೈಜಸ (ತೇಜಸ್ಸಿನಿಂದಾದದ್ದು) ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು. | 
ತೇಜಸ್ಸು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಆದು ಆ ಭೂತದ ಸ್ವಭಾನನನ್ನೇ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ತಾಳಿ 
ಅಸ್ಥಿರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಇರುವಲ್ಲಿಯೇ, ಆಗಲಿ ಹ ಯಾವುಜೇ ಸದ್ರಿ ಯದ 
ಬಾಲಕ "ಹೊರಕ್ಕೆ ಹರಿಯುವಾಗ ಲೇ ಆಗಲಿ ಸದಾ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುವ ಲಕ್ಷಣ ' 
ವುಳ್ಳದ್ದು. ಎಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣವು ಸದಾ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ, ಸುಷುಪ್ತಿ : 
ತಹ ಸಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅದು ಗುಪ್ತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲತೆಯಿಂದ 
ಅದು ತಾಳುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ರೂಪನನ್ನೂ ಸ ಇಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುನಂತೆಯೇ 
ಇಲ್ಲಿಯೂ ವೃತ್ತಿ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಈ.ಎಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಭೌತಿಕ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವುದು ಮುಖ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ” ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪ್ರಕಾಶಕ್ಕೆ ಭೌತಿಕ ಟ್‌ 
ಅನಿವಾರ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದರಿಂದ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತಾಗು ತ್ತದೆ. ಸ 
ವೆಂದರೂ ಮನಸ್ಸೂ sR ಬೇರೆ ಜೀಕಿ ಎಂಬ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತ 
ಉಸೇಕ್ರಿಸಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಮ್ಮ , ಸಾಮಾನ್ಯ € ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ತೊ ಯಕ "ನರ 


3ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು 
ಪ್ರಾಣದ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆಂದು ಅದು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಉಸ್‌ 


ವೇದಾಂತ ಪಿಲಿ 


ನಿರೋಧಿಗಳಾದ ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳಿಗೂ ನಿರಂತರನಾಗಿ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಬಂಧವೇ, 
ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ತತ್ವಾನ್ವೇಷಣದ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಕಗ್ಗಂಟು. 

ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ಶಂಕರರು ನೀಡುವ ವಿವರಣೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ 
ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ವಿವರಣೆಯಂತೆಯೇ ಇದೆ. ಜ್ಞಾ ನವು ಬೇರೆ, ಅದರ 
'ಸಾಧನವೇ ಬೇಕೆ, ಆದರೂ ಈ ಸಾಧನವು ಜ್ಞಾ ನದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಯಾವುದೋ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
: ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಜಾ ನವು ಅದರ ಸಾಧನಕ್ಕಿಂತ ಅಂತಿಮವಾಗಿ 
ಭಿನ್ನವಾದದ್ದ ಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಆದ್ರೆ ತದ ಪ್ರಕಾರ, ಜ್ಞಾ ನದ ಸಾಧನವೂ ಜ್ಞಾ ನದಂಶೆಯೇ 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಒಂದೇ ಮೂಲಕ್ಕೆ, ಎಂದರೆ, ಅದ್ವೈ ತವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಏಕ್ಸೈಕ 
ಸತ್ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಕ್ಕೇ, ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ, ಭೌತಿಕ 
'ಸಾಧನ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು ಎಂಬ ತತ್ತ್ವ ಇವುಗಳ ನಡುವೆ ನಡೆಯುವ ಪರಸ್ಸರ ಕ್ರಿಯೆ 
ಗಳನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದೆ. 
ಆದರೆ ತಾತ್ರಿಕವಾಗಿ ಏನೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರಲಿ, ಈ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನಾವು ನಿವೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ 
'ವಿವರಣೆಯ ನ್ಷು ಆದು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಬದಲಾಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಸಾಂಖ್ಯ- ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ಅವೆರಡೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎಂದೇ ಇಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. ಮನಸ್ಸು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಖ್ಬ ೨ಯವಾದದ್ದೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಅದು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ಅದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ ಅಷ್ಟೆ. ವಾಸ್ತವ 
ವಾಗಿ ಅದರ ಭೌತಿಕ ಅನುಬಂಧಿಯಾದ ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು ಅದು. ಜ್ಞಾ ತ್ಛ 
ವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸಾಕ್ತಿನ್‌' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಅಂತಃಕರಣದ ಅವಸ್ಥೆಗಳು ಪ್ರಕಟ 
ವಾಗುತ್ತ ಹೋದಂತೆಲ್ಲ ಅವನ್ನು ಸಿಷ್ಕ್ರಿ್ರಯವಾಗಿ ವೀಕ್ಷಿಸುವ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದ ಪುರುಷ 
ನನ್ನು ಇದು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಅದು ಪ್ರ ತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಯಾನಾಗಲೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. 
ಸುಪ್ತರೂಪದಲ್ಲೋ ವ್ಯಕ್ತರೂಪದಲ್ಲೋ ಇರುವ ಅಂತಃಕರಣದೊಡನೆಯೇ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಅದು ಇಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಇದರ ಪ್ರತಿರೋನುವೂ ನಿಜವಾದದ್ದೇ. ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು. ಸಾಕ್ಷಿಯ ಸಂಬಂಧನಿಲ್ಲದೆ ಅಂತಃಕರಣವೆಂಬುದನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಈ ನಿಷ್ಟ್ರೀಯ ಸಾಕ್ಷಿಯೂ ಸಕ್ರಿಯ ಅಂತಃಕರಣವೂ ಒಂದು 
ಗೂಡುವುದೇ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಿಜವಾದದ್ದು. ಅರಿವು, ಸಂವೇದನೆ, 
ಸಂಕಲ್ಪಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದು ಈ ಏಕತೆಯೇ. ಸಂಯುಕ್ತೆ ರೂಪವನ್ನೇ ಜೀವ 
ಅಥವಾ ಅನುಭವಾತ್ಮ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದು. ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನ. ಎಂದು ಯಾವುದನ್ನು 


1ಠ ಪದದ ಅರ್ಥ ಸಾಕ್ಷಿ ಅಥವಾ ಅನಾಸಕ್ತ ಪ್ರೇಕ್ಷಕ, ಈ ಕಲ್ಬನೆಯಂ ಹೀಗೆ 
ಸಾಪೇಕ್ಷ. ಅದ್ದರಿಂದ ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಲ್ಲ. 


ಕಿ೮೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕರೆಯುತ್ತಾರೋ ಅದರಲ್ಲಿ ಅದೇ ಜೀವವೇ ಜಾ ಸ್ಲಿತೃವೂ ಜ್ಹೇಯವೂ ಎರಡೂ ಆಗಿ 
ತೋರುತ್ತದೆ... ಜೀವದ ಈ ದ್ವಂದ್ವ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು, 1 ಕೆಲ ನೆಯು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ 
ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಇಂಥ ವಿವರಣೆ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದ ರೆ ಆ ಲಕ್ಷಣವು ಬಿರ್ಥನೇ ಆಗದೆ ಉಳಿಯು 
ತ್ತಿತ್ತು. ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾದ "ವಸ್ತುವೂ ಅದರಲ್ಲಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ, ಹಾಗಿಲ್ಲ 
ದಿದ್ದ ರೆ ನಮ ನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗುತ್ತ ಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ ಎನ್ನೆ. ಲಾಗಿದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಜು ಅರಿತ ವಿಷಯವೂ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಸೇ ಇಲ್ಲ. 
ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಯು ಕುಮಾರಿಲನ ದೃಷ್ಟಿ ಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿರುದ್ದ ಸಾಂ. ಅವನ 

ಪ್ರಕಾರ ಸಗ ಎಂಬುದು ಸರಳವಾದದ್ದು. ಆದರೂ ಅವನು ಕ್ರ ದ್ವಂದ್ಟ-ಸ್ಟ ಸ್ಪರೂಪವು 
ಆದರಲ್ಲಿದೆಯೆನ್ನು ತ್ತಾನೆ (ಪು.340). ಮೋಕ್ಸದ ಕಾಲದವರೆಗೂ, ಹ ಜ್‌ ರೂಪ 
ದಲ್ಲಿ ಈ ಬಹುತ ಸ್ತುವು ಉಳಿದೇ ಚತ ಡಿ ಎಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಕೊನೆಗೆ ಅದು 

ನಿಭಾಗವಾದಾಗ ಅಂತಃಕರಣವನ್ನು ಮಾಯೆಯು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ, ಅಥವಾ 
ಅಂತಃಕರಣವು ತನ್ನ ಕಾ ಚ್‌ ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ ವಿಲೀನವಾಗಿ ಹೋಗಿ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ... ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಈ ಮಾಯೆಯೂ ಸ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯ್ಯೋಗದ್ದ್ಲಿ ಹೇಳಿ 
ಜಃ ಪ ಸ್ರಕೃ ಬ ಒಂದೇ ಎಂದು ಇಟು ೨ಕೊಳ್ಳೊ ಣ. ತನ್ನ ಸಾಕ್ಷಿ ದಶೆಯನ್ನು 
ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ವ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಬ ವ್ರಿಹ್ಮೆ ವೇ ಆಗುತ ತ್ಮದೆ ಎಂಬುದು ಹ ಸ್ಪಷ್ಟ 5 ವಾಗುತ್ತ ಬ 
ಹೀಗೆ, ಸಾಕ್ಷಿ ಮತ್ತು ರ್‌ ಅನನ್ಯವೂ « ಅಲ್ಪ, ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇಕೆಸೆಟೆಯೂ ಅಲ್ಲ. 
ವಸ್ತುವನ್ನು ತನ್ನ ಲೀ ಒಳೆಗೊಳು ವುದರಿಂದ ಜೀವವು ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಜೆ ೀಯವಸ್ತು ಜಾಗ್‌ 
ಬಹುದು. ಆದಕೆ ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನು ಜ್ಹೇಯ ಯ ಎಂದು ಡವ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತ ದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಎಲ್ಲ ಅರಿವಿನಲ್ಲೂ ಸೆ ಶುದ್ಧೆ ಜಾ ಸ್ಲಾನವಸ್ತು. ಅದನ್ನು ಜ್ಞ ಯಹು 
ಹೇಳಿದರೆ € ಅದನ್ನು ತಿಳಿಯುವಂಥ ವಸ್ತು ಇನ್ನೊ! ದಿಡೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದುತಾಗುತ್ತದೆ. | 
ಇದರಿಂದಾಗಿ ಅನವಸ್ಥಾದೋಷ ಪ್ರಾಪ್ತ ವಾಗುತ್ತದೆ(131130) of infinite 
regress): ಆದರೆ ಸಾಕ್ರಿಯು ಆಜ್ಞೆ (ಯನಾಗಿಯೂ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಸ್ವಭಾವತಃ ಅದು ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವ 
ಅಗತ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. - ಅದರ ಇರುವಿಕೆಯೇ ಅದರ ಪ್ರಕಾಶನ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಆದನ್ನು 
ಯಾರೂ ಅರಿಯದಿರಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. "ಯಾವುದೇ ಸಾಧನದ ಆಗತ್ಯ ವೂ ಜಲ್ಲದ 
ಸ್ವ ಸ್ನಯಂ-ಪ್ರಕಾಶ ಜ್ಞಾನ ಅದು” ಎಂದು ಪಂಚದಶಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ.3 ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ತೇಳುವುದಾದರೆ। ಜೀವವು. ಅಂತಃಕರಣದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರುವ ಆತ್ಮ; 
ಸಾಕ್ಷಿಯು ಅ ಅದರಿಂದ ಹೊರಗಿರುವ ಆತ್ಮ 


ಎರ್ಸ 
2 ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ : ಅಂತಃಕರಣವಿಶಿಷೊ KK: ಜೀವಕ. ಅಂತಃ 
ಕರಣೋ- ಪಹಿತಃ ಸಾಕ್ಷೀ: ವೇ. ಪ. ಪು. 102. | 


ವೇದಾಂತ ತ.೮೫ 


ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನ ಎಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣದೆ ವೃತ್ತಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ 
ಸಾಕ್ಷಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಅವೆರಡರ ಸಂಗಮ- ಎಂದರೆ, ಸಾಕ್ಷಿಯಿಂದ ಸೂರ್ತಿಗೊಂಡ 
ವೃತ್ತಿ . ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಹೀಗೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡರೆ, ಅದರ ಅಂಶವಾದ ವೃತ್ತಿಯು 
'ಆನುಷಂಗಿಕವಾದದ್ದು. ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯು ನಿತ್ಯವಾದದ್ದು 
ಏಕೆಂದರೆ. ಅದು. ಸ್ವರೂಪತಃ ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಬಂದು ಹೋಗುವ ವೃತ್ತಿಗಳ 
ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮವು. ಬದಲಾವಣೆಯ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂತೆ 
ತೋರುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಯಾವ ಬದಲಾವಣೆಯೂ ಅದನ್ನು ಮುಟ್ಟು ವುದೇ 
ಇಲ್ಲ. ಜ್ಞಾತೃ-ಜ್ಞೇಯಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಫಲವಾಗಿ ಬರುವ ಲೌಕಿಕಜ್ಞಾನ 
ಅಥವಾ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾ ನವೇ ಬೇರೆ, ಇದೇ ಬೇರೆ ಎಂದು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಕೆಲವು ವೇಳೆ 
ಅದನ್ನು ಸಾಕ್ಷಿಜ್ಞಾ ನ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ... ಅದು ಯಾವಾಗಲೂ ಇರುವಂಥದು. 
ಅದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಯೋಚಿಸುವುದೂ ಸಹೆ ಅಸಾಧ್ಯ. ಅದು "ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ ನೋಡುವ 
ಕ್ರಿಯೆಯ ಬೆಳಕು” (ಚಕ್ಷುಷಾಂಚಕ್ಷುಃ). ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲೂ ಸಹ ಅದು ಇಲ್ಲದೆ 
ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ಸುಖದುಃಖಗಳೆಂತಹ ಬೇರೆಯಾದ 
ಪರಿಣಾಮಗಳೂ ಇರಬಹುದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಅಂತರಂಗದ ಸ್ಲಿತಿಗಳೂ 
ಅಂತಃಕರಣದ ಪರಿಣಾಮಗಳೆಂದೇ ಭಾವಿತವಾಗಿನೆ. ಆದರೆ ತತ್ವದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ 
ದರ್ಶನವು ಆ ಇತರ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ತಿಳಿಯಬೇಕಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ 
ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಸುಖದುಃಖ ಮುಂತಾದುವು ಇದ್ದರೂ ಅನುಭವ 
ವಾಗದೆ ಇರಬಹುದು ಎಂದಲ್ಲ ಈ ತಾರತಮ್ಯದ ಅರ್ಥ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಂತಃಕರಣದ 

ಪರಿಣಾಮಗಳಾದುದರಿಂದ ಅವು ಸಾಕ್ಷಿಯಿಂದ ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತವೆ, ಇದು 
_ ಅನಿವಾರ್ಯ. ಆದ್ದ ರಿಂದ, ಜ್ಞಾ ನದಂತೆಯೇ ಅವೂ ಕೂಡ ಉದಯವಾಗುವಾಗಲೇ 
ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತವೆ..: ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಮನಸ್ಸಿನ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಅದರ ಇತರ 
ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ವಿನರಣೆ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ, ಅಸ್ಟೆ. 
' ಅಂತಃಕರಣವು ಫಿದ್ರೆಯಂತಹ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಹೊರತು ಸದಾ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿರುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಹೇಳಿರುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಈ ವಿವರಣೆಯನ್ನೂ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು 
ನೋಡಿದರೆ ಜೀವವು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನಡೆಯದೆ ಯಾವ ಕ್ಷಣದಲ್ಲೂ ಇರು 
ವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ:ದು ನಮಗೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 

ಜ್ಞಾ ನವು ಸರೋಕ್ಷವಾಗಿರಬಹ:ದು ಅಥವಾ ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷವಾಗಿರಬಹುದು. ಅವೆರಡಕ್ಟೂ 
ಇರುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇಷ್ಟೆ: ಪರೋಕ್ಷಜ್ಜಾ ನದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು "ಅದು? ಎಂದು ಮಾತ್ರ 
ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಆದು ಎಂದರೆ “ಯಾವುದು' ಎಂಬುದೂ 


3ವೇ, ಪ, ಪು 79-82. 


೩೮೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳೆಂ 


ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ... ಈ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾನಗಳೂ ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನು ಅಂತರ್ಯಾಮಿ 
ಯಾಗಿ ಉಳ್ಳಿ ಅಂತಃಕರಣದ ವೃತ್ತಿಗಳು. ವಸ್ತುವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ತೋರಿಸಿಕೊಡುವ 
ಜ್ಞಾ ನವೇ ಇಂದ್ರಿಯ:ಜ್ಞಾ ನವೆಂದು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿಲ್ಲ.  ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನದ ಸಂಪರ್ಕವೇ 
ಇಲ್ಲದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾ ನವಿರಬಹ:ದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಜೀವಾತ್ಮನನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿಯೇ 
ಅರಿಯುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಅದು ಯಾವುಜೀ ಇಂದ್ರಿಯದ ಎದುರಿಗೆ ಬಂದು ಸಿಲ್ಲುತ್ತಬೆಂದು 
ಹೇಳಲಾಗದು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ, “ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ? ಎಂದರೆ. ಅಕ್ಷರಶಃ. "ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕ ಎದು 
ರಾದದ್ದು' ' ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುವುದರಿಂದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಅಸರೋಕ್ಷ, ಎಂದರೆ ಯಾನ "ಮಾಧ್ಯಮವೂ 
ಇಲ್ಲದ, ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಮುಂದಿನ ನಿಯಮಗಳಲ್ಲ 
ವನ್ನೂ ಪಾಲಿಸಿದ್ದ ರೈ ಆಗ ಜ್ಞಾ ನವು, ಇಂದ್ರಿಯದ ಮೂಲಕವೇ ಬರಲಿ, ಹೇಗೇ ಬರಲಿ, 
ಅಪರೋಕ್ಷ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿಯ. ವಂಥ 
ದ್ದಾ ಗಿರಬೇಕು (ಯೋಗ್ಯ). ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಒಂದು ಮೇಜನ್ನು ಹಾಗೆ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ 
ಬಹುದೇ ಹೊರತು ಸುಗುಣವನ್ನು ಹಾಗೆ ತಿಳಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ನಿಯಮವನ್ನು 
ಹೇಳಿರುವುದು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಇಂದ್ರಿಯಪ್ರತ್ಯಸ್ಪವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದ 
ಕ್ಳಾಗಿಯೇ ಹೊರತು ಇಲ್ಲಿ ಆಮಾಧ್ಯಮತೆಯಲ್ಲ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು. ಎರಡನೆಯ 
ದಾಗಿ, ಆರಿಯುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು ಎದುರಿಗಿರಬೇಕು. ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದ ರೆ, ಇಂದ್ರಿಯ- 
ಗೋಚರವಾದ ವಸ್ತುವನ್ನೂ ಕೂಡ ಕೂಡಲೇ ತಿಳಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಕಾರಣ. 
ಕ್ಳಾಗಿಯೇ ಈಗ ನಮ್ಮ ಮುಂದೆ ಇಲ್ಲದಿರುವ ಮೇಜು ನೆನಪಿಗೆ ಬಂದರೆ, ಆ ಸ್ಮೃತಿಯು 
ಅಪರೋಕ್ಸವಲ್ಲ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಪ್ರಕೃತ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಜ್ಞಾ ತೃ-ಜ್ಞೆ (ಯ 
ಗಳ ನಡುವೆ ಬಂದು ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧ ಸ್ಥಾ ನಿತವಾಗಬೇಕು. ನಮ್ಮ ಹೊರಗಣ 
ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೆಲ್ಲ ಇಂಥ ಸಂಬಂಧವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಸಾಧನವೇ ವೃತ್ತಿ ; 
ಅದು ನಮ್ಮಿಂದ ಹೊರಮುಖವಾಗಿ ಹರಿಯುತ್ತದೆ... ಸುಖ ಅಥವಾ ದುಃಖ 
ಮುಂತಾದ ಅಂತರಂಗದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಸಂಬಂಧ ಸಲ್ಪಿಸುವ ಸಾಧನವು ಎಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟು 
ತ್ರಡೆಯೋ ಅಂಥ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರನೆಯ ನಿಯಮದ ಉದ್ದೇಶ 


3 ವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪರೋಕ್ಷಜ್ಞಾನವು . 
ನಿವಾರಿಸುತ್ತದೆ (ಅಸತ ಿಪಾದಕಾಜ್ಞಾ ನ). ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾ ನವು ಅದರ ನಿಶ್ಚಿತ ಸ್ವರೂಪದ- 
ವಿಷಯಕವಾದ ಅಜ್ಞಾ ನವನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸುತ್ತದೆ. (ಆಭಾನಾಪಾದಕಾಜ್ಞಾನ) ಸಿ. ಲೇ. ಸಂ, 
ಪು. 94 ಮತ್ತು 147 ; ಪಂಚದಶೀ 11-16. 

ತೂಬಿನ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಗದ್ದೆಗೆ ಹರಿದು ಗದ್ದೆಯ ರೂಪವನ್ನೇ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ 
ಕೆರೆಯ ನೀರಿನಿಂದ ಈ ರೂಪಕವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ವೇ. ಪ, ಪು. 57. 


ವೇದಾಂತ ೩೮೭ 


ವೇನೆಂದು ಕಂಡುಹಿಡಿಯನೇಕಾದರೆ, ಅಸರೋಕ್ಷಃ ಜಾ ನನದ ಮೊದಲ. ಬಗೆಯನ್ನು 
ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದು ಅನುಕೂಲಕರ. ಇಲ್ಲಿ ಮ್ಮ ಬಲಾ ಪ್ರಕಾರ, ಜ್ಞಾ ತೃ -ಜ್ಞೆ ಸ 
ಒಂದರಿಂದೊಂದು ದೊರ ಇನೆ, ಬೇಕೆ ಬೇಕ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿನೆ. ಅಸ್ತ್ರಗಳನ್ನು" ಸಂಬಂಧ 
ಗೊಳಿಸುವ ವೃತ್ತಿಯು ಅವೆರಡರ ನೆರೆಗಳನ್ನೂ ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ಒಂದನ್ನೇ ಆಗಿಮಾಡುತ್ತದೆ 
ಎನ್ನಬಹುದು. ಇದು ಹೇಗೆ ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇನ್ನೂ ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೀಗೆ 
ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ : ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೊ ಇಂದ್ರಿಯವಸ್ತುವಿಗೂ ಸಂಪರ್ಶವೇರ್ಪಟ್ಟಾಗ 
ಅಂತಃಕರಣವು ಒಂದು ಶೋಧಕದೀಸವೋ (search-light) ಎಂಬಂತೆ ಆ ವಸು ವಿನ 
ಕಡೆಗೆ ಬೆಳಕು ಹರಿಸಿ ಅದರಿಂದ ತಾನೇ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ, ಎಂದರೆ ಆ ವಸ್ತುವಿನ 
"ಆಕಾರ' ವನ್ನು ತಾಳುತ್ತ ಡೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಜ್ಞಾನ ನವು ಯತ ಮೊದಲು ಆ ವಸ್ತುವು 
ಅಸ್ಕಿತ್ವದಲ್ಲಿರು ಆ ಅಗತ್ಯ. ಈ "ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಶಾ? ಸ್ತ್ರ €ಯವಾಗಿ ಈ ವಾದವು ವಾಸ್ತ 
ಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯೂ ವಸ್ತುವೂ ಬಜಿ ಆದಾಗ ಪ "ಪ್ರತ ತ್ಯಕ್ತಜ್ಞಾ ನವು (Percept- 
ual knowledge) ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ವೃತ್ತಿಯು. ಅಂತಃಕರಣದ ಪರಿಣಾಮ 
ವಾದುದರಿಂದ ಇವೆರಡೂ ಒಂದಾ ವರು ಎಂದರೆ ಜೀವವೂ ವಸ್ತುವೂ ಒಂದಾಗುವುದು 
ಎಂದೇ ಅರ್ಥ. ಹೀಗಾಗಿ ಅವೆರಡರ ನೆಲೆಯೂ ಒಂದೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅಥವಾ ಜ್ಞ ಯದ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಜ್ಞಾತೃನಿನ ಅಸ್ಕಿತ್ವಕ್ಕಿಂತ . ಬೇರೆಯಾಗಿರುವುದು ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಅವೆರಡೂ ಒಂದಾಗುವುದೇ ವಸ್ತುವಿನ ಅಸರೋಕ್ಷ.. 
ಜಾ ನಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವ ಇದ ಮೂರನೆಯ ಮತ್ತು ಕೊನೆಯ ಸಿಯಮವಾಯಿತು. 
ಹಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ, ಜ್ಞಾ ತೃ ಜ್ಜ ಯಗಳು ಏಕೀಭವಿಸುವುದರ ಫಲವೇ 

ತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ವಸು ) ik 'ಅರಿವಾಗುತ್ತ ದಿ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ೦ತ ಅದರ 
ಹುಗ್ಗಿ ದೆ ವ ಹೇಳುವುದೇ ಹೆಚ್ಚು ಉಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ.* . ಅಂತರಂಗದ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು : ಮೊದಲ ಎರಡು ನಿಯಮ 
ಗಳು ಪಾಲಿತವಾದಾಗ, ಎಂದರೆ, ವಸ್ತುವು ಗೋಚರವೂ ಆಗಿದ್ದು ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ ನಿಜ 
ವಾಗಿಯೂ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದ ರೆ, ಮೂರನೆಯ ನಿಯಮವೂ ತನಗೆ ತಾನೇ ಪೂರ್ಸೆ ಸುತ್ತ ದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಸುಖದುಃಖ ಮುಂತಾದ ಅಂತರಂಗದ ಸಿ ಸ್ಥಿತಿಗಳ: » ಈಗಾಗಲೇ ವಿನರಿಸಿರು 
ವಂತೆ ಯಾವ ವೃತ್ತಿ ಯ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಅನುಭವ ಕ್ಸ ಬರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿ 


ಬಿಯೋ ಅದಕ್ಕಿ ೦3 ವಸ್ತುತಃ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಕ ರಿಂದ ಆ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಣಾನು 


ಸ್ನ ಫ, ಪು::17, 
3ಅದೆ ತೆ ವೇದಾಂತವು ಸಿ ಪ್ರೀಕರಿಸಿರುವ ಪ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನದ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ 


ವಿ 


ಅಮೂಲ್ಯವಾಗಿದ್ದರೂ ವೈಜ್ಞಾನಿಕವಾಗಿ ನಯವಲ್ಲದ್ದೆನ್ನಬೇಕು. 1. P. vol. ii- pp: 
492-3. 


ಕ.೮೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಭವಕ್ಕೆ ಬರಲು ಅರ್ಹ (ಯೋಗ್ಯ) ವಾಗಿದ್ದರೆ! ಅವು ಇದ್ದಾಗಲೆಲ್ಲ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿಯೇ 
ಕೂಡಲೇ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತವೆ. ಈ ನಿಯಮಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಪಾಲಿತವಾಗ 
ದಿದ್ದಾಗಲೂ ಜ್ಞಾನವು ಹುಟ್ಟುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಆ ಜ್ಞಾನವು ನರೋಕ್ಷಜ್ಞಾನ: ಗೋಡೆಯ 
ಆಚೆಗಿರುವ ಮೇಜನ್ನು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅರಿಯಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಗತ್ಯ 
ವಾದ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ವೃತ್ತಿಯು ಆ ಮೇಜಿಗೆ ಹರಿದು. ಹೋಗ 
ಲಾರದು. ಅಂತಃಕರಣವು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಕಡೆ ಹೊರಡಬೇಕಾದರೆ, ಒಂದಲ್ಲ. 
ಒಂದು. ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೂ ಆ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಸಂಪರ್ಕ ಏರ್ಪಡಬೇಕಾದದ್ದು ಅನಿವಾರ್ಯ. 
ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ, ಒಂದು ವೃತ್ತಿಯನ್ನು, ಆದು ಅಂತರಂಗದಲ್ಲೆ ೯ ಇರುವಂಥದ್ದಾ ದರೂ, 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನನಿನಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಎ33 

ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಅರಿವಿಗೆ 
ಬರುವಂಥವು ಮತ್ತು ಹಾಗೆ ಬಾರದವು ಎಂದು ಎರಡು ಗುಂಪಾಗಿ ಮಾಡಬಹುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ವಸ್ತುಗಳು ಬಾಹ್ಯಜಗತ್ತಿಗೆ ಸೇರಿದವಾಗಿರಬಹ:ದು 
ಆಥವಾ ಅಂತಃಕರಣದ ಸ್ಥಿತಿಗಳೋ, ಪರಿಣಾಮಗಳೋ ಆಗಿರಬಹುದು. ಬಾಹ್ಯವಸ್ತು 
ಗಳು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವೂ ಆಗಿರಬಹ:ದು, ತತಾ ಲದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿ ಇರಲೂಬಹುಡು; 
ಆದರೂ ಅವುಗಳ ಅಪರೋಕ್ಸಜ್ಜಾ ನವು ಉಂಟಾದರೂ ಆಗಬಹುದು, ಆಗದೆಯೂ 
ಹೋಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಅಂತರಂಗಸ್ಥಿತಿಗಳು ಆ ಎರಡು ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸಿ 
ದರೆ ಕೂಡಲೇ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತವೆ. ವಸ್ತುಗಳ ಈ ಎರಡು ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಮೂರನೆಯ 
ದೊಂದನ್ನು ಸೇರಿಸಬೇಕು. ಆದು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯೇ ಅನುಭವವಾಗುತ್ತದೆ, ಅಷ್ಟೇ 
ಅಲ್ಲ, ಅದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಯಾವಾಗಲೂ ಅಸರೋಕ್ಸವಾಗಿಯೇ.. ಇದೇ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದ ಆಹಂ. ಇದನ್ನೇ ಜೀವ ಅಥವಾ ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥ ಎಂದು ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಕರೆದಿರುವುದು. ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸುವುದು ಜ್ಞ €ಯೆ- 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಎಂಬುದೇನೋ ನಿಜವೇ. ಆದರೂ ಜ್ಞಾ ತೃವು ಆ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಅಪ್ರಕಟಿತ 
ವಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಆರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದು ಪ್ರತಿಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ನಮಗೆ ಸುಪ್ರಕಟ 
ವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳದಿರಬಹುದು, ಅಪ್ಪೆ. ಪ್ರಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ 
ಇಲ್ಲೂ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ ಜ್ಞಾತೃವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡದ್ದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದ್ರೈತದ ಪ್ರಕಾರ, 
ಜೀವನು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಜ್ಞಾನವ್ಸಾದೆ ಎಂದೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದ್ದರೀದ ಆತ್ಮ 


-ಉದಾಹಂಣೆಗೆ ಪ್ರಣ್ಯ-ಪಾಪಗಳು ಅಂತಃಕರಣದ ಪರಿಣಾಮ:ಗಳು ಎಂದು ಭಾವಿತವಾಗಿ 
ದ್ಮರೂ ಯೋಗ್ಯತ್ನ ಸ ಎಂಬ ನಿಯಮವನ್ನು ಪೂರೈಸು ವುದಿಲ್ಲವಾಗಿ ಆವು ಆರಿವಿಗೆ ಬರುವಂಥವಲ್ಲ. 
ಅವು ಶಬ್ದಪ್ರ್‌ಮಾಣದ ಮೂಲಕ ಅನುಮಿಶವಾಗತಕ್ಕವು, ಆಥವಾ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವಂಥವು, 


ಆಷ್ಟೆ, 


ವೇದಾಂತೆ ೩೮೯ 


ಜ್ಞಾನವು ಸಮಸ್ತ ಅನುಭನದಲ್ಲೂ ಸದಾ ಇರುವ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬನು 
ತನ್ನ ಅನುಭವವನ್ನು ಬೇರೊಬ್ಬ ರ ಅನುಭನಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಹೇಗೆ ಅರಿಯಬಲ್ಲನೆಂಬನ 
ಕ್ಕೆ. ಆತ್ಮದ ಈ ಪ ಜ್ಞ ಯೇ ಪ ಸುಷುಪ್ತಿ ಅಥವಾ ಮೂರ್ಛೆಯಂತಹ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ 
Le ಈಸ ಪ ನ್ರಜ್ಞೆ ಸ ” ಅಭಾವವಿರುತ್ತ ದೆ. 

ಇದಗ ನಾವು ಜಾಗ್ರತ ಸ್ಥಿ ತಿಯ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಕುರಿತು ನಿನೇಚಿಸಿದ್ದೆ (ವೆ. 
ಆದರೆ ಸ ಸಪ್ನಾ ನುಭನವೂ ಉಂಟು, ಅಲ್ಲದೆ ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಭವವು ಇಲ್ಲದೆಯೇ 
ಜನಂ ಈ ಅವನೆ ಗಳನ್ನು ಈಗ ವಿಶೇಷವಾಗಿ "ಎನೇಚಿಸಬೇಕು. ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಫಗ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಸ್ಪಪ್ಟ ಮತ್ತು ಜಾಗ್ರತ... 
ಸ ತಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳು ಸಹಕರಿಸುತ್ತವೆ, ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿ ಸಹಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ಫೂಲಶರೀರದ 
ಸಾಹಚರ್ಯವು ಎಚ್ಚರದ ಸಿ ತಿಯ ಲಕ್ಷಣವೇ ಹೊರತು ಸ್ವಷ್ಟ ಸಿತಿಯದಲ್ಲ.. ಆದರೂ 
ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲೂ ಕೂಡ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಸಹಕರಿಸುತ್ತಿವೆ, ಮತ್ತು ಎಚ್ಚರದ ಸ್ಥಿತಿಯಂಥದಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೂ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಸ್ಥ ಲಶರೀರವು ಇದ್ದೇ ಇದೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೂ 
ಇರುತ್ತದೆ. ನಾವು ಒಂದು ಆನೆಯ ಕನಸು ಕಾಣಬಹುದು,. ಅದತ ಮೇಲೆ ಸವಾರಿ 
ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದೇವೆ ಎಂದೂ ತೋರಬಹುದು. ಇದರ ತಾತ್ಪ ಶ್ರರ್ಯವೇನೆಂದರೆ ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ 


ವಸ್ತುಗಳು "ಅಸ್ತಿ ತ್ವದಲ್ಲಿವೆ ಎಂದೇ ನಮಗೆ RR ಈ ವಿಚಿತ್ರ 
ಅನುಭವವನ್ನು ಒಂಜಿ ಆಗಿದ್ದ ಅನುಭನಗಳೇ ಸ್ಮ ಎತಿರೂಪಗಲ್ಲಿ ಜಾಗ್ರೆ ತಗೊಂಡದ್ಳು.. 


| ಅಷ್ಟೆ ಕಿ ಕ ವಿವರಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸ್ಪಪ್ಪ ಗಳು ಚಾಗ್ರತಗೊಂಡ ಬರಿಯ ಸ ೃತಿಗಳಲ್ಲ. 
ಸ ನೂತನ ಸೃಷ್ಟಿಗಳು. ಹಟ ಬ ಉಳಿಸಿದ್ದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ಮತ್ತೆ ಜಾಗ್ರತ 
| ue ವುದು ಅವುಗಳಿಗೆ ಅಗತ್ಯ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಸ್ವಪ್ನ ಗಳಿಗೆ ಅದೊಂದೇ ಕಾರಣವಾಗುವು 
ಪ್ರತ ಕ್ತಾನುಭನವಾದುದರಿದ ಸ್ವ ಸ್ಪಪ ಗಳಿಗೂ ಜಾಗ್ರ ತಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ಕೊಡುವ ಸಾ ನವ ನನ್ನೇ 
Sede ಜೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರ ವಲಿ ವಸ್ತು 
ಗಳೊ ಕೂಡ ಇರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಕಾದೆ: ಇದಕ್ಕೆ. ಭಿನ್ನ ವಾಗಿ ಸ ie 
ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿ ಹೀಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಸ್ಮೃತಿಯಲ್ಲಿ ಜಸ್ತು ಗಳು ಒಂದಿಸವು ಎಂಬ ಸೂಚನೆ ಸ್ಪ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಸ್ಪಪ್ನವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪವು ಜಾಗ್ರದನುಭನದ ತ 
ಸ್ವರೂಪಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು ಎಂದು ವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಅಂಶದ ವಿನರಣೆಯನ್ನು 
ಮುಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ನೋಡೋಣ. 
| ಅಂತಃಕರಣವು ಸ್ವಪ್ನಸ್ಸಿತಿಯಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ತಾನೊಂದೇ 
ಕೆಲಸ ಮಾಡಿದರೆ, ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅದೂ ಕೂಡ ಸುಪ್ತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಜೀವದ ಅಂಶ 
ಗಳಾಗಿರುವ ಎರಡು ವಸ್ತು ಗಳೆ. ಪೈಕಿ ಒಂದಾದ ಅಂತಃಕರಣನು ತನ್ನ ಕಾರಣವಾದ 


ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ, ಅಥನಾ ಹೆಚ್ಚು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ವಾಗಿ ನಿರೂನಿಸಬೇಕಾನಕ್ಕ ಜೀನರುಗಳ 


೩೯೦ ಧಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಉಪಾಧಿಯಾದ ಅವಿದ್ಯಾ ಎಂಬ ಮಾಯೆಯ ಅಂಶದಲ್ಲಿ, ಲಯವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಉಳಿದುಕೊಂಡೇ ಇರುವುದು ಅವಿದ್ಯೆಯು ಸೇರಿದ ಸಾಕ್ಷಿ. ಇದನ್ನೇ ಆತ್ಮದ 
ಸೂಕ್ಷ ಶರೀರ (ಲಿಂಗ ಶರೀರ)ಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಕಾರಣಶರೀರ ಅಥವಾ "ಮೂಲಾವಿದ್ಯಾ' 
ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು.3 ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃವು ಜ್ಞಾ ತೃವಾಗಿ ಇರು 


ವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ವಪ್ನ ಅಥವಾ ಜಾಗ್ರತಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ 
ಅವನ್ಥೆ ಗಳೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಸ್ವಸ್ನರಹಿತ ಸುಷುಪ್ತಿಯ "ಅನುಭವವು ಬಹು ಸಾಮಾನ್ಯವೂ : 


ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕೆವೂ ಆದರೂ, ಅದೊಂದು ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ ಅನುಭವವಾಗಿ 
ರುವುದು ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ. ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದಲೇ ಕೂಡಿದ 
ಸಾಕ್ಷಿಯು ಇರುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಜೀವನಲ್ಲ. ಈ ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ಲಿ ಅಂತಃಕರಣವು 
ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ಲೀನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ .ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೂ ಕೂಡ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಉಳಿದೇ ಇರು 
ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದೇ 
ಹೊರತು  ಅಂತಃಕರಣದೊಡನೆ  ಕೂಡಿರುವುದಲ್ಲ. ಅವಿದ್ಯೆಯು ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ 
ಭಾಗಶಃ ಮಾತ್ರ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮರೆಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಸ್ವಪ್ಟ ಅಥವಾ ಜಾಗ್ರಶಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಆಗುವಂತೆ ಅದನ್ನು "ನಾಮ ರೂಪ'ಗಳೆ 
ವೈನಿಧ್ಯಗಳನ್ನಾಗಿ ನಿಭಾಗಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಂತಃಕರಣದ ವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ಹಾಗೂ 
ಒಂದನ್ನೊಂದು ತಳ್ಳಿಹಾಕುವ ವೃತ್ತಿಗಳು ಅಲ್ಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ನಿದ್ರೆಯ ಅನುಭವವು: 
ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ--ವೃಕ್ತಿತ್ವಜ್ಞಾ ನವು ಉಳಿದಿರುವುದು, ಆದರೆ" 
ವಸ್ತುಗಳ ವೈವಿಧ್ಯಜ್ಞಾ ನವು ಇಲ್ಲದಿರುವುದು. ನಾನು 'ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿದ್ದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ 
ನನಗೇನೂ ತಿಳಿಯಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ನಾವು ಆಮೇಲೆ ನೆನಪು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಮೇಲೆ 
ಹೇಳಿದೆ ಮಾತಿಗೆ ಸಾಕ್ಷಿ. ಇದೆಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಮಿಗಿಲಾಗಿ ಸುಷ:ಪ್ತಿಯೆಲ್ಲಿ ಆನೆಂದಾನು 
ಭನವುಂಟು. ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದ ಒಂದು ಮೂಲಭೂತ ಸೂತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಆತ್ಮದ 
ಸಹೆಜಸ್ಟರೂಪ. ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಯಾನ ವ್ಯಗ್ರತೆಗಳೂ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಆ ಅನುಭವವು 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅನಿಶ್ರಿತ ಆನಂದವು ಎಚ್ಚೆತ್ತಮೇಲೂ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. 


ರಾ ಭೂ 


3-ಮಾಯಾ' ಮತ್ತು "ಅವಿದ್ಯಾ? ಎಂಬ ಪದಗಳ ಉಪಯೋಗದಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ 
ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ ವಿಶ ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಮಾಯೆ ಎಂದೂ, : 
ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ “ಅವಿದ್ಯೆ? ಎಂದೂ ನಾವು ಬಳಸಿದ್ದೇವೆ. 

3ಸಾಂಖ್ಯ--ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಇರುವ ಎರಡು ಉಪಾಧಿಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಇಲ್ಲಿ . 
ಇನ್ನೊಂದು ಸೇರಿ ಉಪಾಧಿಗಳು ಮೂರಾಗುತ್ತವೆ : ಕಾರಣಶರೀರ, ಲಿಂಗಶರೀರ ಮತ್ತು 
ಸ್ಕೂಲಶರೀರ. | 


ಕಿಸುಕ್ಷಿಯು ಪಡೆದ ಅನುಭವವನ್ನು ಜೀವವು ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಳು ವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಏಕಂದರೆ, 
ಅವೆರಡೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯಲ್ಲ, ನೋಡಿ. ಸಿ, ಲೇ. ಸಂ. ಪು. 155-6, 


ವೇದಾಂತೆ ರ್ಕಿಗಿ 


ಇದಕ್ಕೆ ಗುರುತು, ಎದ್ದೆ ಮೇಲೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲ ಪೂರ್ಣನಿಶ್ರಾಂತಿಯ ಅನುಭನ 
RON ಆದರೆ ಭಾವು ನನ್ನು ದೈನಂದಿನ ಜೀವನದ ಸುಳಿಗೆ ಪುನಃ ಸಿಕ್ಕಿಕೊಂಡ 
ಕೂಡಲೆ ಆ ವಿಶ್ರಾಂತಿಯ ಅನುಭವವು "ಹೋಗಿಬಿಡು ತ್ತದೆ, ಈ ನಂಬಿಕೆಯು ಎ ಗ್‌ 
ವರ್ತ್‌ ಕನಿಯ ನಂಬಿಕೆಯ ನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ.3 “ದಿನದಿನಕ್ಕೂ ಎಲ್ಲ ವ ಆ 
ಬ್ರಹ್ಮ. -ರೋಕವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತ ಲೇ ಇರುತ್ತಾರೆ, ಆದರೂ ಸ ಜೀವಿಯಾದರೂ 
ತಡ ಗುಟ್ಟ ನ್ನು ಆರಿಯುವುದಿಲ್ಲ”. ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಈ ಯಾವ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
"ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಗವ ನನಿಸಬೇಕು. . ಏಕೆಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣವಿಲ್ಲದೆ ಪರೋ. 
ಘ್‌ ಕೃವೋ ಪ್ರ ತ್ಯ ಫೆ ಕವೋ ಯಾವ ಸು ಜಾ ನವೇ ಆಗಲಿ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ನಿದ್ರಾ 
ಸ ತರದ ಸ ಸ್ಮ ಯಿಂದ ತಿಳಿಯುನಂತೆ, “ಡ್ರಾ ಸ್ಸ ತಿಯಲ್ಲೂ ಅವುಗಳೆ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ. 
I 
ಜಾ ಸ್ವ ಎಂದರೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಎರಡೇ ಎರಡು ದೃ ಸ್ಟ ಗಳು. ಇರುವಂತೆ 
ತೋರುತ್ತ ಸ _ಬೌದ ದರ್ಶನದ Es ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿಮೆವಂತೆ, ಜಾ ನವು 
ತನ್ನಿಂದ ಹೊರಗೆ ವಸು ೨ ಪೊಂದಿಜೆಯೆಂದು ಸೂಚಿಸುವುನೇ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದು ಬಂದು; 
ಇಲ್ಲವೇ, ಅದು ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಹೊರಗಿನದೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ನ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಇನ್ನೊಂದು. ಜ್ಞಾ ಫ್ಲನವು ಸತ್ಯವಾಗಿರುನಲ್ಲ ಜ್ಞ ೇಯವಸ್ತು ಇದೆ 
ಸ ಹೇಳುವುದು, ಜಾ ೨ ನವು ದೋಷ ಪೂರ್ಣವಾಗಿರುನಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪುತ್ತ ಶವಾಗಿಯೋ ಪ ಪರೋಕ್ಷ 
ವಾಗಿಯೋ ಜ್ಞೇಯನಸ ಸ್ಟ ನವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದು... ಹೀಗೆ ನ ವುದು ಸ್ವ-ವಿರೋಧಿ 
ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಶಂಕರರ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿ ನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಸಮಸ್ತ ಜಾ ನನವೂ, ಜ್ಞಾ ತನನ್ನು ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ, ಒಂದು ಣೆ €ಯವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತದೆ; ಈ ಎರಡನ್ನೂ ಒಳೆಗೊಳ್ಳ ದ ಜ್ಞಾನವೇ ಇಲ್ಲ. ಜೆ ಜ್ನೇಯ ಇಲ್ಲದೆಡೆಯಲ್ಲಿ' ಜ್ಞಾನವೂ 
ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. a ಚೌಕ? "ಬಂಜೆಯೆ ಮಗ? ಎಂಬುವ ಮಾತುಗಳು 
ಹಕ (ಅಸತ್‌). ಆದ್ದರಿಂದ ಶಾಬ್ದಿ ಕವಾಗಿ ಹೊರತು ಈ ಮಾತ:ಗಳಿಗೆ ಅರ್ಥವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಮಸ್ತ ಜ್ಞಾನವೂ ಒಂದುಜ್ಜೆ (ಯ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ, ಭ್ರಾಂತಿಗಳು 
ಹ ಪುದು ಹೇಗೆ ಎಂದು ಸಬಹುದು: & ಪ್ರ ಶ್ಲ ಗೆ ಉತ್ತರ ೫1 ಹಿಂದಿನ 
ಅಧ್ಯಾ ಡೆ ದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ ಎಂಬ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟ 'ನಿರರ್ಶನನನ್ನೇ ಹೇಳಬೇಕಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಹಗಲಲ್ಲಿ ತಿನ್ನದಿದ್ದರೂ ದೇನ 


ದತ್ತನು ಆಕೋಗ ದೃಢ್ಛಕಾಯನಾಗಿಯೇ ಇದ್ದ ರಿ, ಅದನ್ನು ನೋಡಿ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ. ಆಹಾರವು 


1ಪಂಚೆದಶೀ ೫1. 74-5. 
ಶಿಛಾಂ. ಉ. 77111. 111. 2 
ಕಿಉುಧಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಿ ; ವೇ. ಸೂ. 11: 1]. 28 ರಮೇಲಣ ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


೩೯.೨ ಭಾರತೀಯ ತೆತೆ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೊಪೆರೇಖೆಗಳು 


ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ನಾವು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಬದೆಲಾಯಿಸುವುದೊ 
ಇಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಕಂಡ ವಾಸ್ತವಾಂಶವನ್ನು ನಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆಯೊಡನೆ ಸಮನ್ವಯಗೊಳಿ 
ಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತೇನೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ ಅವನು ರಾತ್ರಿಹೊತ್ತು ತಿನ್ನುತ್ತಿರಬೇಕು 
ಎಂದು ಊಹಿಸ ಸತ್ತೆ (ವೆ. ಎಂದರೆ, ಸರಿಯಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿತವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯೊಂದಕ್ಕೆ ನಿರುದ 
ವಾದೆ ಒಂದು ವಾಸ್ತ ವಾಂಶವನ್ನು ee tr ಕಾಣು ue: ನಾವು ಬ 
ಆ ದೃ ಹ ಸಿಯನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಸೂಕ್ಕವಾದ ಊಹೆಯಿಂದ 
ಹೊಸ. ಎಕ ವಾಂಶವನ್ನು ಸುಸೆಂಗತಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೇವೆ. ಪ್ರಕೃ ತ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜ್ಜ ಯಜ ವಾದ ಪ್ರತಿರೂಪವೊಂದಿಲ್ಲದೆ ಜಾ ನವು ಜೀ ದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಭ ಮೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ 
ಕೂಡ ಜ್ಞ "ಯವಸ್ಸು ಪೊಂದಿನೆ ಎಂದು ಅದ ಸ್ರ ತಿಯಾದವನು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತು 
ಭ ಮೆಯನ್ನು ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಲ್ಲದ ಜ್ಞಾ ಸನದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದಕ್ಕಾ ಗಿ ಅವೆರಡರಲ್ಲೂ 
ಕನ ವಸ್ತು ಗಳು ಜೀಕೆ ಬೇಕೆ ಬಗೆಯವು ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಭ ಗಡ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಹೊರಗಣ ಜೀ ೇಯವಸ್ತುವೊಂದು -ಇದೆಯೆ 3 
ಎಂಬುದಲ್ಲ ಕಾರಣ, ಅವು ನಮಗೆ ತೋರಿಸಿಕೊಡುವ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪ. ಅದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣ. ಭ್ರಮೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡ ವಸ್ತುಗಳು ನಿಜನೆಂಬ ಭಾವನೆಯು ಹೆಲನರಲ್ಲಿರುವುದಿಲ್ಲ, 
ಎಲ್ಲರಲ್ಲೂ ಇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜನಸಮುದಾಯದ ಅನುಭವವು ಅವು ಇವೆ 
ಯೆಂದು ಸಾಕ್ಷ್ಯ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಬರಿಯ ಹಗ್ಗ ವೊಂದ್ಳು ಇರುವ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಕತ್ತಲಿನಿಂದ. 
ಅದನ್ನು ಹಾವಾಗಿ ಕಾಣುವವನ ಅನುಭವವು ಅನನೊಬ್ಬನಿಗೇ ಸೇರಿದ್ದು, ಇತರರಿಗೆ 
ಅದು ಹಾಗೆ ಕಾಣದಿರಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಅವನ *ಸ್ವಂತ' ಅಥವಾ 
ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನುಭನ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಫಿಜನಾದ ಸರ್ಪದಂತಹ ಸಾಮಾನ್ಯ... 
ಸಟ ನದ ನಿಷಯಗಳಾದರೋ "ಸಾರ್ವಜನಿಕ ವಾದವು. ಏಕೆಂದರೆ ಇತರರೂ ಅಪುಗಳನ್ನು. 
ಅರಿಯ ತ್ತಾರೆ... 'ಈ ಎರಡು ಬಗೆಯ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಎರಡನೆಯ ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವೆಂದರೆ, 
ಭ್ರಮೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡ ವಸ್ತುವು ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಜ್ಞಾ ನವು ಇರುವವರೆಗೆ ಬಾ ಇರು 
ತಜಿ. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲವೂ “ವುದಿಲ್ಲ. ಕಡಮೆ. ಕಾಲವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾನಮೋ ಎಂದರೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲ ಇರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಎರಡ 
ನೆಯ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾ ನವು ಅದರ ಅರಿವು ಉಂಟಾಗುವ ಮುನ್ನವೇ ಇರತಕ್ಕದ್ದು , ಮತ್ತು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ! ಅದರ ಅರಿವು ನಿಂತು ಹೋದ ಮೇಲೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಅನಂತರವೂ ಈ 


ನೋಡಿ : ಗೌಡಪಾದಕಾರಿಕಾ 1[. 14. ನಾವು ಅರಿಯುತ್ತಿರುವಂತೆಯೇ ಒಂದು 
ವಸ್ತುವು ಅದೃಶ್ಯವಾಗಿ ಇಲ್ಲವಾಗಿಬಿಡಬಹುದು, 


ವೇದಾಂತ ೩೯೩ 


ಜ್ಞಾನನನ್ನು ನಾವು ಗುರುತಿಸುವುದೇ ಈ ಮಾತಿಗೆ ಸಾಕ, ಭ್ರಮಾಜ್ಞಾನನಾದರೋ 
ನಾವು ಅರಿಯುವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅದೆ ಅರಿವು ನಿಂಕೊಡನೆಯೇ 
ಅದೂ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ವ್ಯಾನಹಾರಿಕ ಎಂದೂ ಎರಡನೆಯದನ್ನು 
ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಅಥನಾ ತೋರಿಕೆಯದು ಎಂದೂ ಕಕಿದಿದ್ದಾರೆ. ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ 
ಜಾಗ್ರಶಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಇರುವ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾನಿಸಿದ್ದೆ ವೆ. ಸ್ವನ್ನದ ವಸ್ತುಗಳು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕವಾದುವು. 
ಸ್ವಂತ ಎಂದು ನಾವು ಕರೆದಿರುವ ವಸ್ತುಗಳು ಕೇವಲ ಭಾವನೆಗಳೂ ಅಲ್ಲ, 
ಶುದ್ಧಾಂಗೆವಾಗಿ ವೈಯಕ್ತಿಕವೂ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನನಿಡುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಹಾಗಾಗಿದ್ದಿ 
ದ್ದರೆ, ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ನಿರೂಸಿಸಿರುನಂತೆ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕುರಿತ ಸಿದ್ದಾ ಂತವು ಯೋಗಾಚಾರ 
ದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಂಥದೇ ಆಗುತ್ತಿತ್ತು. ವಸ್ತುಜ್ಞಾನ ಇದೆಯೇ ಹೊರತು 
ವಸ್ತುವೆಂಬುದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ, ಸಾಮಾನ್ಯನಾಗಿ ಇವೆರಡರಲ್ಲೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆಯೆಂದು 
ಭಾವಿಸಿರುವುದು. ಬುಡವಿಲ್ಲದ ಕಲ್ಪನೆ ಎಂಬ ಯೋಗಾಚಾರರ ವಾದವನ್ನು ಶಂಕರರು 
ನಿರ್ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಯಾನನೋ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಲ್ಲದ 
ಒಂದು ಸ್ಟಂತ ವಸ್ತುವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಅಸಾಧ್ಯ. ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ 
ಅಂಶವೇನೆಂದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಮಾನಸಿಕವಾದ ಭಾವನೆಯಲ್ಲ, ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ 
ಒಂದು ವಸ್ತು. ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ವಸ್ತುಗಳೆ ಉಗಮ ಮತ್ತು ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ವಿವರಣೆಯಿಂದ ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟೆವಾಗುತ್ತದೆ. ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ ನಾವು ಅದನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾ 
ನಿಸುತ್ತೇವೆ. ಈಗ ಇಷ್ಟನ್ನು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು : ಶಂಕರರು ಅನುದಿನದ ಅನುಭವದ ವಸ್ತು 
ಗಳನ್ನು ಸುಳ್ಳೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಂಬಿಕೆಯು ಎಷ್ಟು ತಪ್ಪಾದದ್ದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮೇಲಿನ ನಿರೂಪಣೆಯು ತೋರಿಸಿಕೊಡುತ್ತದೆ. ತದ್ವಿರುದ್ದ ವಾಗಿ 


ಗಾವ i 


ಇದು ಭು ಶ್ರಿಮಾಜ್ಞ್ಞಾನದ ಲಕ್ಷಣ ಕೂಡ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಸಾಮಾನ್ಯಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಭ್ರಮಾಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಒಮ್ಮೆ ನೋಡಿದ ರಜ್ಜುಸರ್ಪವು ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲದನಂತರವೂ 
ಕಾಣಿಸಬಹುದು, ಈ ಮಧ್ಯೆ ಆ ದೋಷವು ನಿವಾರಿತವಾಗದಿದ್ದರೆ. ಅಂತಹ ನಿಲುವು ಅಸತ್ಯ 
ಎಂದು ಸ್ಥಿ ರಪಡಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಅದೆ ಶೆ ಪತಿಗಳೂ ಇದ್ದಾರೆ 
(ಹೋಲಿಸಿ. ಸಿ. ಲೇ. ಸಂ. ಪು. 105-6). ಆದರೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅದು ಸ್ವಾತ್ಮೈಕವಾದಕ್ಕೆ 
(ತನ್ನ ಆತ್ಮವೊಂದೇ ನಿಜ ಎಂಬ ವಾದ) ಒಯಬ್ಯತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡಿರುವ ಅದ್ವೈತ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲ. ಅದು. 


ಸವೇ, ಸೂ, 11. 1]. 28-32. 


೩೯೪ ಭಾರತೀಯ ತೆತೆ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೊಪ್ಪರೇಖೆಗೆಳು 


ಭ್ರಮೆಯ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಕೂಡ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಅವರು ಒನಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ, ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡಬೇಕಾದರೆ, ಹಾಗೆ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವ ವಸ್ತು 
ವೊಂದು ಇರಬೇಕು. ಈ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಪಾಶಾ ತ್ಯ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಬರ್ಕ್‌ಲೀ 
(Berkeley)ಸಿದ್ದಾಂತವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿರು ುವುದರ ಇಲ್‌ ಎನ. ಬಹುದು. ಈ 

ವರಣೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಹತ್ತರ ಗುಣವಿದೆ. ಭ್ರ ಮೆಯು ಹುಟ್ಟು ವಾಗಿನ ಕಾರಣ 
ವನ್ನು ಅದು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಅನುಭೆನಕ್ಕೆ ಬರುವುದೇನೆಂದರೆ ನಾವು 
ಹಾನನ್ನೋ ಬೆಳಿ )ಿಯನ್ನೊ € ನಿಜವಾಗಿಯೂ ನೋಡುತ್ತಿ ದ್ದಿ KE ಎಂಬುದಾಗಿಯೇ. ಆಗೆ 
ಅಲ್ಲಿ ಇತಯದ! ಮ ಕಂಡ ವಸ್ತುವು ಹಾಗೆ ಕಂಡಡ್ಜಿ ಕೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಭ್ರಮೆ 
ಯನ್ನು ಕುರಿತ ಇತರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗೆಳು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ನಿನರಿಸಜಿ, ಸುಮ ಸ ತೇಲಿಸಿ 
ಬಿಡುತ್ತವೆ. 


ಜ್ಜ ೇಯವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲಿರುವ ಈ ಪರಸ್ಪರ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಹೋಸೆ ಎಂಬುದು 
ಬೇಕಿ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ವಸ್ತು ಗಳಿಗೆ ಪರಸ್ಪರ ಬರವು ುಂದು ಭಾವಿಸಿ ಒಂದು ನಿರ್ಣಯ 
ಮಾಡಿದಾಗ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಿಮೌಸಬಹುದು.! "ಇದು ಬೆಳ್ಳಿ' ಎಂಬ ಉದಾಹರಣೆ 
ಯಲ್ಲಿ "ಇದು' (ಎಂದರೆ ಚಿಪ್ಪು) ಎಂಬುದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯ. ಅದರ ಮೇಲೆ 
ಆರೋಪಿಸುವ "ಬೆಳ್ಳಿ ' ಎಂಬುದು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಸತ್ಯ. ಬೇಕೆ ಜಾಂ: ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ _ನೇದಾಂತಸೂತ್ರದ ತೂ ಗ್ರವೇಶಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರು 
ವಂತೆ, ಇದು ಅಧ್ಯಾ ಸದೋಷ. | ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮತ್ತು ಕರಾ ಕ್ಷೇತ್ರ ಗಳೆರಡೂ 
ಜ್ಞ €ಯವಿಷೆಯ ಗಳೇ ಆದರೂ, ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ AR ಅಧ್ಯಾರೋಪಿತವಾದೆ 
ದಃ ನನ್ನು ಯಾನ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಆಗಿದೆಯೋ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಕಡಮೆ ಸತ್ಯವೆಂದು ಭಾವಿಸು 
ತ್ರೆ ವೆ. ಅಂತಹ ಜ್ಞಾನದ ಅಸತ್ಯತೆಯು ಆ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವ ಎರಡು. 
ವಸ್ತುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ತಿಳಿಯುವವರೆಗೂ ನಮಗೆ ಮನವಂಕೆಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. | 
ಚಿಪ್ಪು ಮಾತ್ರ ಇರುವಲ್ಲಿ ಬೆಳಿ ಯನ್ನು ನೋಡುತ್ತಿರುವ ವೈ ಕೈಗೆ, ಅದು ಅಸ ಸತ್ಯ ವೆಂಬುದು 
ನ EE: ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಸ್ಸ್‌ ಕೂಡ ಬೇರೆ: ಯಾವುದೇ 
ಜ್ಞಾ ನದಷ್ಟೇ ಪ್ರಾ ಮಾಣಿಕವಾದದ್ದು ಹ ನಂಬಿರುತ್ತಾನೆ.. ಆದರೆ ಆ ವಸು ನವನ್ನು 
ಸನಿ OR ಕ್ಸ ಗ ಗೊಂಡು ಇದು. ತೀರ ಹಗುರ, ಆದ್ದ ರಿಂದ ಬೆಳಿ ೨ ಯಾಗಿರುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ ಭ್‌ ಕಂಡುಕೊಂಡ ಕೂಡಲೆ ತಾನು ತಪ್ಪಾ ಗಿ ತಿಳಿದಿದ್ದೆ ನೆಂದು ಅವನಿಗೆ 
ಮನವರಿಕೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ತಾನು ತಿಳಿದಿದ್ದು ದು "ಇಸಿ ನಂದು 'ಕಂಡುಕೊಳು ವು 
ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಈ ಇನ್ನೊಂದು ಜ್ಞಾ ನ.2 ಈಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಜ್ಞ (ಯನಸ್ಸುವು ವ್ಯಾ ತಾರದ 


1ಹೋಲಿಸಿ: ವೇ. ಪ. ಪು,153. ಸತ್ಯ-ವಮಿಥ್ಯಾ-ವಸ್ತು-ತಾದಾತ್ಕಾ 6ವಗಾಹಿತ್ಸೆ ಕೇನ 


ಭ್ರಮತ್ವ-ಸ್ವಿ ೇಕುರಾತ್‌, 


2ನರತಿ8 ಏವ ಅಪ್ಲಾಮಾಣ್ಯಮ್‌ ವೇ.ಪ. ಪು 338, 


ವೇದಾಂತೆ ೬೯೫ 


ವಾದುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೇನೂ ಬಾಧೆಯುಂಬಾಗುವುದಿಲ್ಲ.1 ಇನ್ನು, ತಪ್ಪಾದ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ 
ರುವ ಉಭೆಯಪದಗಳ (ಕರ್ತೃ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಣ) ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಅದು ತಾದಾತ್ಮ್ಯಸಂಬಂಧನಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇರುವಿಕೆಯ ಬೇಕಿ ಬೇರೆ ಮಟ್ಟಗಳಿಗೆ 
ಸೇರಿದ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ತಾದಾತ್ಮೆ 3ನು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದು ವ್ಯ ತಿಕೇಕ ರ್‌ ಅಲ್ಲ. 

ಏಕೆಂದರೆ, "ಇದು ಬೆಳ್ಳಿ? ತ್ತ ಡೇ ಸಜ ಅವು ಜ್ಞಾ ತೃವಾಗಿಯೂ 
ಜ್ಜ €ಯವಾಗಿಯೂ ಪೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ... ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ವ್ಯ ತಿಕೀಕದಿ ¢ 
ತಾದಾತ ಕಿ (ಭೇದಾಭೇದ) ಎಂದೂ ಭಾವಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಬಾನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ 
ವಿವರಿಸುವಾತೆ, ಆ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಸ್ಪವಿರೋಧಿಯಾದದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಂಬಂಧವ ವನ್ನುಅಸ 
ದೃ ಶವಾದದ್ದೆ ಂದು ಪ ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ, ಆದರೂ ಅದನ್ನು ತಾದಾತ್ಮ ನ ಎಂದೇ ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ.3 
ಹ ಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಇರುವುದು ಎರಡು ಭಿನ್ನವಾದ ಶ್ರೇಣಿಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ 
ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ. ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಗಟಗಟನೆ ಕುಡಿದ ನೀರು ನಿಜವಾಗಿ ಬಾಯಾರಿಕೆಯನ್ನು 
ಅಡಗಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಆ ಸಂಬಂಧವು ಅವಾಸ್ತವವೂ ಅಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 
ಅನುಭವವಾಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದು ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವ ಎ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಳಮಟ್ಟಿ 
ದಂಥದು, ಪಾ ತಿಭಾಸಿಕವೆ € ಹೊರತು ನ್ಯಾನಹಾರಕನಲ್ಲ. ಈ ಸಂಬಂಧದ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ಹೇಳೆಬಹೆ:ದು. ಅದು ಎಂಥ ಸಂಬಂಧನೆಂದರೆ ಸಂಬಂಧಕಲ್ಲಿ 

ಸಿರುವ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ಸ ಮೇಲ್ಮ ಟ್ರದ್ದನ್ನುನಿರಾಕರಿಸಿದರೆ ಕೆಳಮಟ್ಟಿದ್ದನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿ 
ದಂತೆಯೇ. ಆದರೆ ಇದರ ಸ ಶೂರೋ ನಿಜವಲ್ಲ. ಚಿಸ ರನ್ನು ತಾ ಬೆಳಿ ಯನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತಲ್ಲ, ಆದರೆ ಚಿನ್ಸನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ವುದಕೊಡನೆ ಬೆಳಿ ಫ್ರೈಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯ. 8 ಅಧ್ಯಾ ಬ ಹ ಪ್ರ "ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿ ಯು ES ಮೇಲೆ 
ಅಧ್ಯಾ ಸವಾಗಿದೆಯೋ ಆ ಚಿಪ ನೃನ್ನು ನಾವು ಅಧ್ಯಾ ಸದ ಆಶ್ರ ಯನೆದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ.4 


ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವುಂಟು, ಸುಖದುಃಖ 
ಮುಂತಾದ ಅಂತಃಕರಣದ ಪರಿಣಾಮಗಳು "ವೈಯಕ್ತಿಕ'ವಾದರೂ ಹೀಗೆ ನಿವಾರಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಅಲ್ಲ. ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೂ ಇದೇ ಮಾತು ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. 

3ಅಕ್ಷರಶಃ ಅದರ ಅರ್ಥ “ಅನನ್ಯತೆ” ಎಂದೇ, ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಭಾವನಾತ್ಮಕವಾಗಿ 
ತನ್ನೊಂದಿಗೆ ತಾನು ಅನನ್ಯವಾಗಿರ:ವುದು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 


ಬಳಸಿದ್ದಾ ರೆ. . ಕಮಾರಿಲನಂಥ ಕೆಲವರು ವ್ಯತಿರೇಕದಲ್ಲಿ ಅನನ್ಯತೆ (ಭೇದಾಭೇದ) ಎಂಬ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲೂ ಅದನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಈ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳೂ ಇಲ್ಲ. 


ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಚಿಪ್ಪಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು ಅನನ್ಯ ಎಂದಂ ವರ್ಣಿಸ 

ಲಾಗಿದೆ. ಅನನ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಶಂಕರರು “ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಇರುವುದಲ್ಲ' ಎಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯೆ 

ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಅನನ್ಯತ್ವಂ ವ್ಯತಿರೇಕೇನ ಅಭಾವಃ 11 ;. 14ರ ಮೇಲಣ ಟಿಪ ಕಣಿ ನೋಡಿ. 
"ಎಂದರೆ, ಸಮಿಪದ ಆಧಾರ, ಚೈತನ್ಯವೇ ಯಾವಾಗಲೂ ಅಂತಿಮ ಆಧಾರ. 


ರ್ಕಿ೬ ಧಾರತೀಯ ತೆತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅಧ್ಯಾಸದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಮತ್ತಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಎಲ್ಲಿ 
ಅಧ್ಯಾಸವಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ ಇರುವಿಕೆಯ ಎರಡು ಮಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ಗೊಂದಲ ಹುಬ್ಬುತ್ತದೆ 
ಎಂಬ ಸಂಗತಿಯಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅಜ್ಞಾನವೆಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತೇನೆ. ನಮ್ಮ 
ಮುಂದಿರುವುದು ಚಿಪ್ಪು ಎಂದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತೇ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಅದರ ಸ್ಥಾನ 
ದಲ್ಲಿ ನಾವು ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಈ ದೋಷಕ್ಕೆ ಇತರ ಕಾರಣಗಳೂ ಉಂಟು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಪೂರ್ವಾನುಭವ, ದೃಷ್ಟಿದೋಷ ಇತ್ಯಾದಿ. 
ಅಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಅವಿದ್ಯಾ ಎಂಬುದು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು . ನಮ್ಮ 
ಗಮನವನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಮಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡರೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಸಾಕು. ಅವಿದ್ಯಾ 
ಎಂಬುದು ಅಜ್ಜಾ ನಕ್ಫೇನೆ ಇನ್ನೊಂದು ಹೆಸರು. 'ಜ್ಲಾನದಂತೆಯೇ ಅದೂ ಸಹ ಒಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು (ಆಶ್ರಯ). ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟದ್ದು 
(ನಿಯ). ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಲೇಯಗಳನ್ನು ಹೇಳುವವರೆಗೂ “ಜ್ಞಾ ನ'ನೆಂಬ ಭಾವನೆಯು 
ಪೂರ್ಣವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಅವಿದ್ಯೆಯ ವಿಷಯವೂ ಕೂಡ. ಅವಿದ್ಯಾವಿಶಿಷ್ಟನಾದ 
ಒಬ್ಬ ಜ್ಞಾತೃವೂ ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವ ಒಂದು ವಸ್ತುವೂ ಅಲ್ಲಿರಬೇಕು. 
ಪ್ರಕೃತನಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಚಿಪ್ಪನ್ನು ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುವವನೇ - ಅದರ 
ಆಶ್ರಯ ಮತ್ತು ಚಿಪ್ಸೇ ಅದರ ವಿಷಯ. ಹೀಗೆದೆಯೆಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸಿದ ಅನಿದ್ಯೆಯೆ॥ 
ಬೆಳ್ಳಿಯ: ಕಾರಣ ಎಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತೇವೆ.3 ಅದು ಎರಡು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಇರುವುದು. ಚಿಪ್ಸು ಎಂಬ ಸತ್ಯಾಂಶವನ್ನು ಮರೆಮಾಡಿ ಅದರ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿ | 
ಯಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಚಿಪ್ಪುಮಾತ್ರ ಇರುವಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿಯನ್ನು ಕಾಣಬೇಕಾದರೆ 
ಒಂದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಷರತ್ತೆಂದರೆ ಚಿಪ್ಪಿರುವ ವಿಷಯ ಮರೆಯಾಗುವುದು. ಆದೇಶ- 
ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಮುಂಚೆ ಇಲ್ಲಿ ಮರೆಮಾಡುವ ಕಾರ್ಯವು ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಅವಿದ್ಯೆಯ ಈ ಎರಡು 
ಮುಖಗಳನ್ನೂ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಆವರಣ ಅಥವಾ "ಮುಸುಕು ಹಾಕುವಿಕೆ? ಮತ್ತು "ವಿಕ್ಷೇಪ 
ಅಥವಾ "ಮುಸುಕು ತೆಗೆಯುವಿಕೆ" ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅವಿದ್ಯೆಯು ಚಿಪ್ಪೇ ಎದುರಿಗೆ 
ಇಲ್ಲದಂತೆ ಮಾಡದಿರುವುದರಿಂದ, ಅದು ಜ್ಞಾನದ ಅಭಾವ-ಅಂದರೆ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಲೋಪ 


ಜೀವದ ಮೂಲಾವಿದ್ಯೆ ಎಂದು ಹಿಂದೆ ವರ್ಣಿಸಿದುದೇ ಈ ಅವಿದ್ಯೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸ 
ಬಾರದು, ಅದು ಜೀವದ ಸ ರೂಪ, ಇದಾದರೋ ಅದರ ಕ್ಷಣಿಕ ಲಕ್ಷಣ.. ಒಂದು ಮೋಕ್ಷ 
ಸಾಧನೆಯಾಗುವವರೆಗೂ ಇರುತ್ತದೆ, ಇನ್ನೊಂದು ತಾನು ಉಂಟುಮಾಡಿರುವ ದೋಷದೊಂದಿಗೇ 
ತಾನೂ ತೊಲಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 

3ಭ್ರಮೆಗೆ ನೇರೆವಾದ ಕಾರಣ ಅವಿದ್ಯೆ. ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಜ್ಞೇಯವೊಂದು ಅವಶ್ಯ 
ಎಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಜ್ಞೇಯವು “ಬೆಳ್ಳಿ'. ಬೇರೆ ಯಾವ ಮೂಲವೂ ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲವಾಗಿ, 
ಅದೇ ಅವಿದ್ಯೆಯೇ ಬೆಳಿ ಲಗೂ ಮೂಲ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ, ನೋಡಿ ವಪ. ಪು.187, ' 


ವೇದಾಂತ ೩೯೭ 


ವಲ್ಲ, ಅದು ತಪು Ky ತಿಳಿವಳಿಕೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಅಸ್ತಾ ತತ್ನತವಾದದ್ದು (ಭಾವೆ 
ರೂಪ) ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ವಿದ್ಯ ಯ ವ್ಯತಿರೇಕವೇ ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೆ 
ವಿರೋಧಿಯಲ್ಲ. ಅದರ ಫಲವಾದ ದೋಷದ ಸ ರಣೆಗೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಥಿಯವ:ವೆಂದರೆ 
ಅವಿದ್ಯೆ ಯ ನಿವಾರಣೆಯೇ. ಅದೇ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ವಿದ್ಯೆಯು 
ES ಅವಿದ್ಯೆಯ ನಿವಾರಣೆಯೂ ಆಗುತ್ತ "i "ಅವಿದ್ಯೆಯು' ಒಬ್ಬ ನಿರ್ದಿಷ್ಟೆ 
ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತ 2 ಮಃತ್ತು ಒಂದು ನರಿ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತ ಜೆ 
ಅವಿದ್ಯಾ tr ಕಂಡ ಬೆಳ್ಳಿ ಯ ನೋಟವು ರ್ವಸಾಮಾನ್ಯ ಜೋಷನ ವಲ್ಲ, ಈ 
ದೋಷ ಅದ್ವಿತೀಯವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಹ Fos ವೆ. ಅದಕ್ಕೆ 
pe ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಬಾಹ್ಯ ವಸು ನವು, ಇದು ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು, 
ಮೂಡಿಸುವ ವಸ ನಿವು, ಬ್‌ ಅದು ದೇಶತಃ ketal ಇದೆಯೆ: ಯು 
ನಿರ್ಣಯಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಕೇವಲ ಒಂದು ಭಾವನೆಯಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಅದಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯ 
ವಾದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಇರುವುದರಿಂದ ಬ ಉಂಟುಮಾಡುವ ಭು ಮೆಯೂ 
ಅವನೊಬ್ಬ a ನಂದ ಎ3 ಸ್ರ ಭಾವನೆ. ಘೃ ಪಢಾರಿಕವಾ ಇದ ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ 
ವೃ ಕ್ರಿಗಳು ಸ್ವ ಇಗಿ ಕಂಡ dk ರೂಪ ಪವನ್ನೂ ಪ್ರ ಪ್ರತೆ ಟೀಕಿಸುವುದು ಈ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ 
ಬಕ್ಷ್ಮಣನೇ. ತ್ರ ನಾವು ನೋಡುವಂತೆ ಈ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸಳ ಮಾಯೆಯಿಂದ 
ನೇರವಾಗಿ ಹೆಟ್ಟಿ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು "ಸಾರ್ವಜನಿಕ'ವಾದುವು, 
ಅಂದರೆ, ಇತರರ ಅನುಭವದಿಂದಲೂ ನಿಜವಾಗಿ ತೋರುವಂಥವು. ಈಗ ನಾವು ವಿನೇಚಿಸು 
ತ್ರಿರುವ ವಸ್ತುಗಳು ತಮ ದೀ ಆದ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಗೆ ಸೇರಿದರೂ ಇನ್ನೊ. ದು ಶ್ರೇಣಿಯ 
ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಅವಕ್ಕಿರುವ ಸಂಬಂಧ ಕಡಿದುಹೋಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಸ್ಟ is ಅನುಭಹದ 
ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಕಾ ವೆ ದ ಅವಿದ್ಯೆಯೂ ಸಹ, ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆಗೆ ಕಾರಣ 
ವಾಗಿರುವ ಮಾಯೆಯನೆ ಸ ಅಶ್ರಯಿಸಿಜೆ.1 ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಕೆಲವೊನ” ತೂಲಾಎ 
ವಿದ್ಯಾ ಅಥವಾ ಸೆಹನರ್ತಿಯಾದ ಅವಿದೈ3 ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಚ ಎರಡರ FR 
ಒಂದೇ ಆದುದರಿಂದಲೇ ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿ ಯನ್ನು ನೂರಿದಾಗ : ' ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುಗಳ 
ಎರಡುಕ್ಷೇಶ್ರಗೆಳೂ ಒಂದೇ ರೀತಿ ತೊಲಗಿಹೋಗುತ್ತವೆ. FARE ಇದ್ದಿದ್ದರೆ, ಪ್ರಕೃ ತಿಯ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯು ಆಗ ಇಲ್ಲವಾದರೂ ಇನ್ನೊಂದು ಉಳಿದಿರಲೇ. ಜೇಕಾಗ: ತ್ತು. 
ಈಗ ನಾವು ಅಧ್ಯಾ ಸದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಎದೆನ ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥವನ್ನು 
ವಿಶೇಷವಾಗಿ ವಿನೇಟಿಸಜಿಟು, ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಾ ಮುಂತಾದ 
ದರ್ಶನಗಳು ಅದನ್ನು ಸರಳವೂ ಮೂಲಭೂತವೂ ಆದ ಒಂದು ಪದಾರ್ಥ ಎಂದು 


ಣಜ 


ಸಿ, ಲೇ. ಸಂ. ಪು. 140. 
*ವೇ. ಪ. ಪು. 168, ಮಾಯೆಯನ್ನು ಆಗ ಮೂಲಾವಿದ್ಯಾ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 


ರ್ಶಿಆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಭಾವಿಸುತ್ತವೆ. ವಸ್ತುತಃ ಆ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಆತ್ಮ ಎಂಬುದರ ಸಮಾನಾರ್ಥಕ. 
ಆದರೆ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಶ್ಯವೊಂದೇ ಅತ್ಮ ಎಂಬ ಅಭಿಪಾ ್ರಿಯಭನ್ನು 
ಅದ್ವೈತಿಗಳು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ನಾವು ಈಗಾಗೆ ಕ್ರ ನೋಡಿರುವಂತೆ, ಆತ ವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಷಿ ಮತ್ತು ಅಂತಃಕರಣಗಳು ಸೇರಿದ ಸಂಯುಕ್ತವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ತನ್ನು ಈ 
ನಿಲುವಿಗೆ ಅವರು ಕೊಡುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ಕಾರಣಗಳು ಎರಡು. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಸ್ಪ ಪ್ಪ ಪ್ರಜ್ಞೆ € ಅಥವಾ ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನೆನೆಂಬ ಸತ್ಯಾಂಶ. ಅದು ಒಂದೇ ಆತ ನಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ತೃ 
ನ  ಜ್ಲೀಯ ಎಂಬ ವ್ಯ ತಿರೇಕ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ತೋರಿಸಿ ಆತ್ಮದ ಭಿ 
ಸ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಕ್‌ ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಅನುಭವದ ಅದ್ವಿ ತೀಯ 
ಲ ಜಾ ಅಂದರೆ ಜೀವವು. ಸರಳವಾಗಿದ್ದು ಸದಾ PA ಇರು 
ಹ ಕಿ ಸಮಸ್ತ ಅನುಭವವೂ ಒಂದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪ ಟ್ವರ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿ ಹಾಗಿಲ್ಲ. . ಏಕೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಗತ: 
ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಸಂಬಂಧ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಎರಡು ಅಂಶಗಳನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡಿಡಿಯೆಂಜೀ ನಾವು ವಿನರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅಂಶ 
ಮೂರು ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲೂ ಇರುವ ಸಾಕ್ಷಿ. ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶ, ಎಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣವು, 
ಜಾಗ್ರತ ಮೆತ್ತು ಸ್ಪಪ್ಪ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ "ಮಾತ್ರ ಇರುವಂಥದು. ಇದರಿಂದ ಆ 
ಎಲ್ಲ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ. ಅದರಿಂದಲೇ ಸಂಭವಿಸುವಂಥವು ಎನ್ನ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. "ರಾಗ 

ಇಚೆ, ಸುಖ, ದುಃಖ ಮುಂತಾದ ಅನುಭವಗಳು ಜಹವ ಅಂತಃಕರಣವು ಕೆಲಸ 
ಮಾಡ.ವಾಗ ಮಾತ್ರ, ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಅಂತಃಕರಣದಿಂದಲೇ . - 
ಹುಟ್ಟಿ ದವಾಗಿರಬೇಕು?  ಅಹೆಂ-ಸದಾರ್ಥವು ವಿಶ್ಲೇಷಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನುವ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಾ ದರ್ಶನಗಳು ನೀಡಿ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಜಾ 
ದುವುಗಳಿಂದ ಅದು ಭಿನ್ನವಾದದ್ದೆಂದು ವಾದಿಸ ಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ | 
ಪ ಸ್ರತ್ಯೈ (ಕ ಅಂಶಗಳು ಒಂದೇ. ಎಂಬ ಅಪ ಗ್ರಕಟವಾದ ಅನನ್ಯ ಭಾವನೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಹ | 
ಣೆಗೆ "ನಾನು ಸ್ಟ ಲ' "ನಾನು ಕುರುಡ ಎಂಬಲ್ಲಿ " ಸ ಅತ್ವ? ನ ಮತ್ತು “"ಅಂಧತ್ತ'ಗಳು 
ಕ್ರಮವಾಗಿ ದೇಹೆ ನತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಲಕ್ಷ. ಗಳಾಗಿದ್ದ ರೂ, ಅವನ್ನು ಆತ್ಮನ ವಿಶೇಷಣ 
ಗಳೆನ್ನಾಗಿಯೇ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಸ ಅನನ್ಯ ತೆಯು ಹೆಚ್ಚುಕಡನು ತಿಳಿದೇ 
ಮಾಡಿದ್ದು. ಎಂದು ಈ ದರ್ಶನಗಳು ಸಿ ಉದಾಹರಣೆಗೆ, : ಒಬ್ಬನನ್ನು N 
ನಾವು “ಭೀಮಾಕಾರದವನು' ಎಂದಾಗ ನಾವು ಹಾಗೆನ್ನುವುದು ಗೌಣವಾದ ಅಥವಾ 


1ರಾಗೇಚ್ಲಾಸುಖದುಕ೩ದಿ ಬುದ್ಧೌ ಸತ್ಯಾಂ ಪ್ರವರ್ತತೇ : 

ಸುಷುಪ್ತಾ ನಾಸ್ತಿ ಶನ್ನಾಶಾತ್‌ ತಸ್ಮಾತ್‌ ಬುದ್ಧೇಸ್ತು ನಾತ್ಮನಃ ॥ 

ಇವೆಲ್ಲವೂ ಸಾಕ್ಷಿಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದ ವೃತ್ತಿಗಳು, ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುದು ಅವುಗಳ 
ವೃತ್ತ್ಯಂಶ ಮಾತ್ರ. ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಅದ್ವೈತವು 'ಹೋಲುತ್ತ ದೆ ಎಂಬುದು 


ಸ್ಪಷ್ಟ ೈವಾಗಿಹೆ. 


ವೇದಾಂತ ೩೯೯ 


ಆಲಂಕಾರಿಕವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಅಷ್ಟೆ; "ನನ್ನ ದೇಹೆ' ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ ಈ ಪ್ರತ್ಯೇಕತಾ 
ಭಾವನೆಯು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ; ಇದು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಪರಿಚಿತವಾದ ಅನ:ಭವ 
ಎಂದು ಹೇಳಿ ತಮ್ಮ ನಿಲುವನ್ನು ಈ ದರ್ಶನಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಈ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಹೀಗೆ : 
ಗೌಣದ ಅಥವಾ ಲಕ್ಷಣಾರ್ಥದ ಪ್ರಯೋಗದಲ್ಲಿ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅನನ್ಯಗೊಳಿಸು 
ವಾಗ ಆ ವಸ್ತುಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎಂಬ ಅರಿವು ಇರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಆ ಅರಿನಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಒಂದು ಕಡೆ ದೇಹ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮೊದಲಾದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ 
ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ನಮ್ಮ ಅರಿನಿಲ್ಲದುದರಿಂದುಂಟಬಾದೆ 
ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದ್ಬೃತಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಈ ತಪ್ಪು 
ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಆ ವಸ್ತುಗಳ ನಿಜವಾದ ಸ್ಪರೂಸದ ಅಜ್ಜಾ ನವು ಅಡಗಿದೆ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದೊಂದು ದೋಷಯುತ ಭೂವನೆ ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾಸ. "ನಮ್ಮ 
ದೇಹ'. ಎನ್ನುವಾಗ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಅನೆರಡನ್ನೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎಂದು ತಿಳಿದಿರುತ್ತೀವೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅವರು ಒನ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರ್ಕೈ; ಆದರೂ ಅಂಥ ವೇಳೆಗಳಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವು 
ಸುಮ್ಮನೆ ಮಿಂಚಿದಂತಾಗಿ ಕೂಡಲೇ ಅದೃಶ್ಯವಾಗಿ . ಹೋಗುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು 
ಸತ್ಯವು ಪುನಃ ನಮಗೆ ಕಾಣದಂತೆ ಅದರ ಮೇಲೆ ಒಂದು ತೆರೆ ಬೀಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಅವರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ವಾದವು ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ನೋವನ್ನ 
ನುಭವಿಸುತ್ತಿರುವ ಒಬ್ಬನು "ನಾನು ನೋವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿದ್ದೆ 6ನೆ? ಎನ್ನುವಾಗ ಪ್ರ 
_ ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ ತರ್ಕದ ಪ್ರಕಾರ, ಯಾವುದು ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಬೇಕೋ ಅದನ್ನು 

ಅಸಾಧುವಾಗಿ ನಿಜವಾದ ಆತ್ಮನಿಗೆ ವರ್ಗಾಯಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ.!  ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥವು 
ಒಂದು ಸಂಯುಕ್ತವಾಗಿದ್ದು ಆಧ್ಯಾಸದ ಒಂದು ನಿದರ್ಶನವಾಗಿದ್ದಿ ದ್ದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಕೂಡಿರುವ ' 
ಅಂಶಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಶ್ರೀಣಿಗಳಿಗೆ ಸೇರಿರಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಮೂರನೆಯ 
ಬಗೆಯ ಸತ್ಯವೊಂದಿಜೆಯೆಂಬ ಸೂಚನೆಯು. ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಎರಡು 
ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ಅಂತಃಕರಣವು ಮಾಯೆಯ ಪರಿಣಾವ:ವಾಗಿ ಉಂಟಾದ ವ್ಯಾವ-- 
ಹಾರಿಕ ಸತ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವಿದ್ಯಾವಲವಾದ ತೋರಿಕೆಗಳಿಗಿಂತ ಆದರ ಸ್ಥಾನ 
ಮೇಲ್ಮಟ್ಟಿದ್ದು. ಎರಡರಲ್ಲಿ ಉನ್ನ ತವಾದ ಸತ್ಯವೇ ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂಬದು, ಆಥವಾ ಹೆಚ್ಚು 


1ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕರು ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಕರು ಕೂಡ ಅದೆ ್ಯೈತಿಗಳೆ ಅಂತಃಕರಣವನ್ನು 
ಹೋಲುವ ಮನಸ್ಸು ಆತ್ಮನಿಂದ ಬೇರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅವರು 
ದುಃಖ ಮುಂತಾದುವು ಆತ್ಮದ ನೇರವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ದರ್ಶನಗಳ 
ಪ್ರಕಾರ, “ನಾನು ನೋವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿದ್ದೇನೆ' ಎಂಬ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಅಸಾಮಾನ್ಯವಾದ 
ದ್ವೇನೂ ಇಲ್ಲ ; ಹೀಗಾಗಿ ಅದಕ್ಕೆ ವಿವರಣೆಯ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ, 


೪೦೦ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಿಷ್ಭೃಷ್ಟ ವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಅದು ಸಾಕ್ಷಿಸ ಸ್ವರೂಪ, ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಅದು. 
ಅದನ್ನು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಕರೆದ್ದಾರೆ. 2 

“ಕೆ ಬೇರೆ ಶ್ರೀಣಿಗೆ ಸೇರಿದ ವೆಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸುವುದೇ ದೋಷದ ಅರ್ಥ 
ವೆಂದರೆ, ಒಂದೇ ಶ್ರೇಣಿಯ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕು ಶಿಸುವುದೇ ಸತ್ಯ ಎಂದರ್ಥ 
ವಾಗಬೇಕು. ಆದರೆ ಸದ್ಯ ದಲ್ಲೇ ನಾವು ವಿವರಿಸಿರುವ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ, ಈ 
ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತದಿ, ಪ್ರಾತಿ- 
NY ಕ್ಷೇತ್ರ ಕ ಲ್ಲ ಎನ್ನೆ ಬೇಕು. ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ವಸು ಗಳನ್ನು ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ವನು ಗಳೊಡನೆ ಜೋಡಿಸಿ ನೋಡಿದಾಗ ಅವು ಸುಳ್ಳಾಗಿ 
ಹೋಗುತ್ತವೆ. “ಇದು ಆನೆ' ಎಂಬ ಸ್ವಪ್ನ ನಿರ್ಣಯವು, ಅದರ ಎರಡು ಪದಗಳೂ 
ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕವಾಗಿ ಸತ್ಯಗಳಾದರೂ, ನಿಜವಾದ ಸತ್ಯವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಿದ್ರೆಯಿಂದ 
ಎಚ್ಸೆ ತ್ತ ಕೂಡಲೆ ಅವೆರಡನ್ನೂ ತಳ್ಳಿ ಹಾಕುತ್ತೇವೆ.* ಆದ್ದರಿಂದ ನಾವು ಪ್ರಮಾಣ ಎಂಬು 
ದೆ ಕೊಡುನ ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಇರಿ MRS ಆನು ಭವದಿಂದ ಯಾವ ಜಾ ್ಲಾನದ ತಿರುಳು 
ರಿತ ವ)ಗವುಡ್ದಪೋ (ಆಬಾಧಿತ) ಅಂಥ ಜ್ಞಾ ಸ್ಲನಕ್ಕೆ ಸಾಧನವಾದನ್ಲೀ ಪ್ರಮಾಣ. 
ಕೇವಲ ಚಿಪ್ಪು ಇರುವಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವ ಬಳ್ಳ ಚ ಚಿಪ ನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದ - ಕೂಡಲೆ 
ನಿನಯವಾಗಿ ದೆ. ಆದರೆ ಆದೇ ನೀತಿಯಾಗಿ ಗಜ 2 ಹೋಗಿಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅದ್ದರಿಂದ ಬಳ್ಳಿ ಯೆಂಬ ಜ್ಞಾನವು ಭ್ರಮೆ (ಭ್ರಮಾ), ಚಿಪ್ಪೆ ೦ಬ ಜಾ ಒನವು ಪ್ರ ಪ್ರಮೆ 
(ಪ್ರ ಮಾ). ಇನ್ನೂ ಉನ್ವ. ತರನಾದ ದೃಷ್ಟಿ ಕೋನದಿಂದ ಪ ಕ್ರಮೆಯೂ ಗರ 
ಕಂಡು ಬನೆಬಹ್‌ಜಿನಬುಡೇನೆನೇ ಅದಕ ಪಾ ್ರತಿಭಾಸಿಕಗಳನ್ನು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 


3ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಸಾಕ್ಷಿಯು. ಒಂದು ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದ್ದು 
ಆದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಪರತತ್ವ ಎನ್ನುವಂತಿಲ್ಲ. ಸಾಕ್ಷಿಸ್ವರೂಪ ಎಂದರೆ ಸಾರತಃ ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂದು 

2ಕೀಲವರು ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ.: ನೋಡಿ. ವೇ, 
ಪು221-3 ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ. 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೂ ಕಲ್ಪಿ ಸುವುದಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿನವರ ಪ್ರಕಾರ ಎಚ್ಚರದ ಸ್ಥಿತಿಯ ವಾಸ್ತವಿ 
ಕತೆಯು ಸ್ವಪ ಸ್ಥಿತಿಯ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗಿಂತ ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟದ್ದಲ್ಲ. ಭರ wp ಯಾವುದು 
ಸತ $ವೋ ಅದನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ನೋಡಿ 393ನೇ ಪುಟದ ಟಿಪ್ಪಣಿ 1. 

3 ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಚಿಪ್ಪು ಬೆಳ್ಳಿಯದರಂತೆಯೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಅಧ್ಯಾಸ ಸದ ನೆಲೆ ಜಿ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ (ವೇ. ಪ ಪ. ಪ 102-3). ಒಂದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸ, RE. 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭ್ರಮೆಯೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ವಸ್ತುವೊಂರ, ಎಂದರೆ ಚಿಪ್ಪಿನ ಮಧ್ಯವರ್ತಿತ್ತ ದಿಂದ 
ಪರೋಕ್ಸಎ?ದೆ. ಮೊದೇನೆಯದರಲ್ಲಾಜರೋ ಆದು ಆಪರೋಕ್ಷ. 

4ವೇ.ಪ, ಪು 19 ಟಿಪ್ಪಣಿ, 
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ಗಳೊಡನೆ' ಹೋಲಿಸುತ್ತಿರುವಾಗ ಈ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಬೇಕಿ ಇಟ್ಟಿರಬಹುದು. ಚಿಪ್ಪಿನ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪ್ರಮೆ ಎಂದು ಕರೆಯುವಾಗ ನನ್ನು ಅರ್ಥ ಇಷ್ಟೇ : ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನ 
ದೆಂತಲ್ಲದೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದುದ ಕ್ಕೂ ತಾನು ವಾಸ್ತ 'ವಿಕವೆಂಬುದನ್ನು ಅದು 
ತೋರಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ, ಅದೇ ಅಂತಿಮ ಸ ಸತ್ಯ ಎಂದಲ್ಲ.3 ಇನ್ನು ನೂತನತೆ 
ಯನ್ನು (ಅನಧಿಗತತ್ತ) ಸತ್ಯದ ಒಂದು ಅನಿವಾರ್ಯ ಅಂಶವನ್ನಾಗಿ (ಪು. 349) 
ಪರಿಗಣಿಸಜೇಕೇ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದ್ದಿ ತಿಗಳ ಗಜ ಮನೋಭಾವ 
ತಳೆಯುತ್ತಾರೆ. ಆದರೂ ಭಾಟ್ಟ ದೃಷ್ಟಿಯ ಕಡೆಗೆ ಅವರ ಒಲವಿರುವುದರಿಂದ 
ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ನಿಯಮಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನೂ ಸೇರಿಸುವುದು ಅವರಿಗೆ ಇಷ್ಟ. 
ಶ್ರುತಿಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಶ್ರುತಿಯ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ (ಪು. 193) ಈ ನಿಯಮವು ಅಗತ್ಯ. 

ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಕೌಮಾರಿಲ ಶಾಖೆಯವರು ಹೇಳುವ ಆರು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನೂ 
ಅದ್ದಿ ತಪ್ಪು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅವರು ಕೊಡುವ ವಿವರಗಳನ್ನು ಅದು ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಸ ಒಪ್ಪು ತ್ರ ಜಿ 8 ಓಂ ಪಂಥಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯ ತ್ಯಾ ಸವನ್ನು ಇಂ ತು ಈ ಕೆಳಗಿನ 
ಅಂಶಗಳನ್ನು” ಮಾತ್ರ ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು. ಚಿವೆ ಶಬ ಪಾ ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 
ದವೇ : 

(1) ವೇದಗಳು ಯಾರಿಂದಲೇ ಆಗಲಿ ಎಂಜೀ ಆಗಲಿ ರಚಿತವಾದುವು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಮೀಮಾಂಸಕರು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ (ಪು. 347). ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕರ ಪ್ರ ಪಕಾರ ಅವುಗಳ 
ಕರ್ತೃ ಈಶ್ವರ (ಪು. 284) ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಶಂಕರರ ನಿಲವು ಇತರ ವೇದಾಂತಿಗಳ 
ಕವಿದು! ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಮಧ್ಯಸ್ಥ ವಾದದ್ದು. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕರಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ, 
ಮೀಮಾಂಸಕರಿಗೆ ಸದ ೈಶವಾಗಿ, ವೇದವು ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂದು ಶಂಕರರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾ ರೆ. 
ಆದರೆ ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅವರು ಹೊಸ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಅವರ 
ಪ್ರಕಾರ ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂದರೆ "ದಕ್ಕೆ ಕತೃ ೯ವೇ FE, ಕ ಎಂದಲ್ಲ, ಪ್ರತಿ 
ಜೋಡ್‌ ಕಲ್ಪದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿಯೂ, ಅದರ ಉಪದೇಶ ವಿಷಯದಲ್ಲಾಗಲಿ, ಪದಗಳ 
ಕ್ರಮದಲ್ಲಾ ಗಳಿ ತನ್ನ ಕೈವಾಡನನ್ನೇನೂ ತೋರಿಸಲು ಅಧಿಕಾರವಿಲ್ಲದ ಒಬ್ಬ ನಿಂದ ಅದು 
ಉತ್ಪಾ ದಿತವಾಗುತ ತೆ ಆಥವಾ ಇನ್ನೂ ಸರಿಯಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಪ್ರಸರುಜ್ಛಿ ನತ 
ST ರಘುವಂಶ ಮೊದಲಾದ ಕೃತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಕರ್ತೃವು ತನ್ನ ಇಷ್ಟಾನ 
ಸಾರ ಅವುಗಳನ್ನು ರಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ry ವಿನೆಯದಲ್ಲೂ HE ಅದರ 


ಕಿಹೋಲಿಸಿ : ವ್ಯವಹಾರೇ ಭಾಟ್ಬನಯಃ. 


೪೦೨ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪ್ರವರ್ತಕನಾದ ಭಗನಂಶನು ಅದನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿಯೇ ಪುನಃ ಉಪಜೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ, 
ಆದರೆ, ಹಿಂದಿನ ಸಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗಿತೋ ಯಥಾನತ್ತಾಗಿ ಹಾಗೆಯೇ. ಎಂದರೆ, ಈ 
ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೂ ಕೂಡ ವೇದವು ಸ್ಥೆ ಥೈಯಂಜಾತವಾದದ್ದು. ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಷ್ಟೆ : ಅದು 
ನಿತ್ಯವಾದ ಒಂದೇ ವೇದವಲ್ಲ. ಸಾಸ ಶಾಶ್ರ ತವಾದ ಆವೃತ್ತಿಯೊಂದರ 
ಪುನರಾನೃತ್ತಿ ಗಳ ಶ್ರೇಣಿ ಅದು. ಮೀಮಾಂಸಾ ದೃಷ್ಟಿ ಗೂ ಇದಕ್ಕೂ ಸಾರತಃ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು, ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಒಂದು ಸಾ ನ 
ವಿದೆ ಎಂಬ ಸ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಹೊರತು. 

(ii) ಕುಮಾರಿಲನನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಶಂಕರರು ವೇದಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರದಿಂದಾಚೆಯೂ 
ಶಬ್ದವು ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣ 'ಎಂಬುದನ್ನು ಒನ್ಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ವೇದಗಳ 
ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಶಬ್ದದ ತರ್ಕ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು. ವಧಿವಾಕೃಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು 
ಎಂದು ಅವರು | ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ (ಪು.355). ಅಲ್ಲಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಕ್ಯ ಗಳೆ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ 
(assertive) ಪ್ರತಿಸಾದನೆಗಳಿಗೂ ಅಸ್ಟೇ. ಫಾ 5 ಮಾಣ್ಯವಿರಬಹುದು. ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥನಾ ಪರತತ್ವದಂತಹ ಸ ಸತ್ಯವಾದ. ವಿಷಯಗಳನ್ನೂ (ಭೂತ-ವಸ್ತು) ನೇರವಾಗಿ 
ನಿರೂಪಿಸುವುಡಕ್ಕೆ ಶಬ ಪ್ರಾಸ ಮಾಣ್ಯ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಪ್ರತಿಬಂಧಕವೂ ಇಲ್ಲ. 
ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು ಬರೆವ ತತ್‌ ತ್ವವರ್‌ ಅಸಿ ಮುಂತಾದ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೂ ಇಲ್ಲಿ 
ಸ್ಪತಂತ್ರ ವಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ವೌಲ್ಯ ನನ್ನು” ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಕರ್ಮಾ ಚರಣೆಗಳಿ ಸುಜನ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ವಿಧಿವಾಕ್ಯ ಕ್ರೈ ಇಂತಹ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಕ್ಯಗಳನ್ನು ಅಧೀನಗೊಳಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. | 

(iii) ಮೀಮಾಂಸಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ, ಅದ್ದೆ ತದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಗಳು 
ಪ್ರಕಾಶಸಡಿಸುವ ಸತ್ಯವು ಸತ್‌ತತ್ವದ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಏಕತೆ. ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ 
ಈ ಏಕತೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಗೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಮುಂದೆ: 
ನೋಡೋಣ. ಈಗ ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಸ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಇರುವ 
ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸೋಣ. ವೈ ವಿಧ್ಯವು ಸತ್ಯವೆಂದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನು ಸಾಕ್ಷ 3 
ಕೊಡುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು, ಎಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಶ್ರುತಿಯ 
ಬೋಧನೆಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿದೆ ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ಇತರ ಪ್ರಮಾಣ 
ಗಳ ಗುರಿಯಂತೆಯೇ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಪ್ರಮಾಣದ ಗುರಿಯೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಉದ್ದೆ! "ಶಗಳಿಗೆ 
ಸಹಾಯಕವಾಗುವುದು. ತಾತ್ವಿಕ ಪ್ರಾ ಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಕೊಡುವುದಾಗಿ "ಶಿಜೇನೂ 
ಭರವಸೆ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರದ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಯಾವುದನ್ನು ನಿಜನೆಂದು ನಾವು 
ಭಾವಿಸುತ್ತೇನೆಯೋ ಅದು ವಸ್ತುತಃ ನಿಜವೇ ಅಲ್ಲದಿರಬಹುದು. "ತಾನೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ 
ಒಂದೇ ಎಂಬುದರ ಅರಿವು ಎಲ್ಲಿಯವರೆಗೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೂ ನ್ಯಾನಹಾ | 


ಹೋಲಿಸಿ : ನೈಷ್ಯಮರ್ಯಿ ಸಿದ್ಧಿ, 11.5; 11. 44 ಮತ್ತು 83-6 


ಅದ್ರೆ ಪ್ರತ ೪೦೩ 


ವ ಸಾಮಾನ್ಯಜ್ಞಾ ನವು ನಿಜನಾದದ್ದೇ. ಹೇಗೆಂದರೆ, ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುವವರೆಗೆ 

ಸ್ತಗಳು ಹೇಗೆ ಸತ ವೋ ಹಾಗೆಯೇ? ಎನ್ನು; ತ್ತಾರೆ ಶಂಕರರು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
“bed ಸ ತ್ತಿನ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಬಾ ಸ್ವರೂಪವು ಅದರ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 
ಸತ್ರ ಸೈ ತೆಯನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳ ದೆ ಇಲ್ಲ.3 Na ಅದೆ ್ರತಿಗಳೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊ 
ಳು ಸ್ಪತಃಪ್ರಾ ಮಾಣ್ಯದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಈ ಬಗೆಯ ದೃ ಸ್ಟ್ರಿಯು ಬಹುಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಬದ 
ಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ (ಪು 342). ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರವೂ ಕೂಡೆ ಜ್ಞಾ ನವುಸತ್ಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಬೇರಿ ಯಾವ ವಿವರಣೆಯ ಅಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾ ನನು ಸ್ವರೂಪತಃ ಸತ್ಯವೇ 
ಆಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈಗ ತಾನೇ ಹೇಳಿದ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ, ಸ್ವತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಸಾಪೇಕ್ಷ 
ವಾದದ್ದೆಂದು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ನಿರಪೇಕ್ಷನೆಂದಲ್ಲ. 
ವೇದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವೂ ಕೂಡ, ಸ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾ ದರೆ, ಸಾಪೇಕ್ಟವಾದದ್ದೇ. 
ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಯಾಗವನ್ನು ಮಾಡಿ ಸ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಬಹುದು ವ್‌ ಅದು 
ಹೇಳಿದರೆ ಅದು ಖಂಡಿತ ಸ ಸತ್ಯವೇ. ಆದರೆ ಇಗೆ ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಸ ಸ್ವರ್ಗವೋ ಅಥವಾ 
ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟ ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಪರಮಸತ್ಯ ಎಂದು ವೇದವು ಪ್ರಮಾಣ 
ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಸ ವಾಂಶ ಇದು : ಅದೆ ತವು ನು ಉನ್ನ ತತರವಾದೆ, ಅಂದರೆ 
ನಿರಪೇಕ್ಸವಾದ, ದೃಷ್ಟಿ ಕೋನಕ್ಕೆ ಮನ್ನಣೆ ಕೊಡುತ್ತ ದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಕೋನದಿಂದ ನೋಡು 
ವಾಗ ಎಲ್ಲ ಪ ಮಾಡೂ, ನೇದಪಾ ಬ್ರಮಾಣ್ಯವೂ ಸಹ, ತ ಸಾನೇಕ್ಷಪ್ರಾ ಮಾಣ್ಯ 
ವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಸಕಲ ಇರವೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಬೋಧಿಸುವ ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಯ 
ಗಳು "ಯಾತ್ರ ವೇ ಅಶ್ವ ಪತೆದೆ ಪ್ರಕಾರ ಇದಕ್ಕೆ ಅಸವಾದ. ಈ ವಾಕ್ಯಗಳು ನಿರಪೇಕ್ಷವಾ 
ಗಿಯೇ: ಪ್ರಮಾಣ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಶ್ರುತಪಡಿಸುವ ಜ್ಞಾನವುತಪ್ಪೆಂದು ಎಂದೂ ಯಾರು 
ರುಜುವಾತು ಮಾಡಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದು ಈ ಪ್ರಮಾಣ ಕ್ಕೇನೆ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು 
ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ ಉಳಿಯದಿರುವ ಮೋಕ್ಷಸ್ಸಿ ಯಲ್ಲ ಆ 
ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲದಾ ೫೩. ಈ ಮಾತಿನ ಅರ್ಥ, ನಿಜವಲ್ಲದ ಸಾಧನವೊಂದು 
ಫಿಜವಾದ ಗುರಿಗೆ ಒಯ್ಯಬಹುದು ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು ಊರ್ಜಿತವಾಗುವ ವಾದವಲ್ಲ 
ಎಂದು ಕೋರಬಹುದು. ಆದರೆ ಹೀಗಾಗುವ ಎಷ್ಟೋ ನಿದರ್ಶನಗಳು ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಉಂಟು. 
ಕನ್ನಡಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಫಲಿತವಾಗುವ ಒಬ್ಬನ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ನಿಜನಾದುದಲ್ಲ. ಆದರೂ 
ಅದು ಆವ್ಯಕ್ತಿ ಗೆ ಅವನ ರೂಪದ ಅನೇಕ ನಿಜಾಂಶಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಸಾಧನವಾಗದೆ 
stevia ಸ್ವಪ್ಪ ದ ಸಿಂಹ ಗರ್ಜನೆಯು ವಾಸ್ತವವಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದು ಸ್ವಪ್ಪ ಕಂಡವನನ್ನು 


ವೇ, ಸೂ. 18. 1. 14 | 

2ನೋಡಿ: ಡಾಯ್ಗ್ಲನ್‌. System of the Vedanta ಪು. 55. 
ಹೋಲಿಸಿ: ವೇ, ಸೂ. 1. 1. 4ರ ಮೇಲಿನ ಭಾಷ್ಯದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಶಂಕರರು ಉದ್ಭರಿಸಿರುವ 
ಶ್ಲೋಕಗಳು. 


೪೦೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾಸೆ ಸ್ತವಜೀವನಕ್ಕೆ ಎಚ್ಚ ರಗೊಳಿಸಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಜೋಷದ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ಸ ಈ ಶೋಕದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸುಳ್ಳಲ್ಲ ಎಂಬುಥನ್ನು 
ನೆಸಸಿಡುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅಸ ಸತ್ಯ ವಾದ ಸಾಧನದಲ್ಲಿಯ ಸತ್ಯ ದ ಬೀರ 
ಇಲ್ಲದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ.3 

ವೈ ತ್ರಿಜಾ ಫ್ಲನನೆಂದು ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಂಡಿರುವ ಜ್ಞಾ ನದ ವಿಷಯ 
ವನ್ನು ಚ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಿದ್ದಾಯಿತು. ಓಡ ಆದೆ ತಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ವ್ಯಾವಹಾ 
ರಿಕ ಜ್ಞಾನದ ನಿಶ್ಲಿ ಒಸೂದಲ್ಲಿ ಆತು ಒಂದು ಭೌತಿಕ ಅಂಶವೂ ಬು ಮಾನಸಿಕ 
ಅಂಶವೂ ಕೂಡಿ ಆಗಿರುವ ಒಂದು ಸಂಯುಕ್ತ. ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾದ ಅನುಭವವನ್ನು 
ವಿವರಿಸಲು ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಒಂದು ಸಮರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. : ಈ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ 
ಅಡಗಿರುವ ತತ್ವವನ್ನು ಅದರ ಮಾನಸಿಕ ಅಂಶದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈಗ ತೋರಿಸಬೇಕು. ಈ 
ಮಾನಸಿಕ ಅಂಶವೇ ಸಾಕ್ಷಿ. ನಿತ್ಯಪ್ರಕಾಶನಾಡ ಒಂದು ಬೆಳಕಿನಂತೆ ಅದು ಸದಾ ಇದ್ದೇ 
ಇರುತ್ತದೆ ಲೋಕದ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಹೋಗದಿರುವ ಶಾಶ್ವತವೂ ಅವಿ 
ಕಾರವೂ ಆದ ಅಂಶ ಅದು. ಮತ್ತು ಅದು ವೈಯಕ್ತಿಕವಾದದ್ದು ಮತ್ತು ನಿಯತ ಸ್ನರೂಪ 
ವ್ರಳ್ಳದ್ದು. ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಂತಃ ಕರಡಿಗೆ ಅಡು. ಸಂಬಂಧಗೊಂಡಿರುವೂತೆ 
ತೋ ರುತ್ತ ದೆಯೋ ಅದಕ್ಕೆ ನೇರಿದಂತೆಯೆ ಅದರ ಲಕ್ಷಣ ವ್ಯಾ ಖೈ ಯನ್ನು ಕೊಡಲಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಕ ಜೀನ-ಸಾಕ್ಷಿನ್‌ ಎಂದು ಕರನಿದ್ದಾ ರೆ. ಎಚ್ಚ ರದ ಮತ್ತು 
ಸ್ವಪ್ನದಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಂತ ಟೂ ಕರಣದ ಸರಕು: ಸುಷುಪ್ತಿ ಯಲಿ” ಅವಿದ್ಯೆಯ 
ಮೂಲಕವೂ ಸ ಸಾಕ್ಷಿಯ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಒಳೆಪಡುವ ಅನುಭವವು ಇತರ ಸಾಕ್ಸಿಗಳ 
ಅನುಭನ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲೂ ನೀರರಲೇಬೇಕೆಂಬ ನಿಯಮವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅಸ್ಕಿಶ್ನ ದಲ್ಲಿರುವ 
ಸಕಲ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ಒಬ್ಬಾ ಗಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಸಾಕ್ಷಿಯ ಎದುರಿಗೆ ಇದ್ದ ಂತೆ 
ಮಾತ್ರವೇ ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಆದ್ರೈಶವು ಭಾವನಾತ್ಮಕ 
ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳೆುವುದರಿಂದ ಜ್ಞಾ ತೃವಾದದ್ದೊಂದು ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವುದು 
ಜೆ (ಯವ ಅದೊಂದು-ಇನೆರಡಲ್ಲದೆ ಇನ್ನು ಯಾವುಜೀ ಸ ವಸ್ತುವೂ 
ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವೇ ಅಲ್ಲ. ಈ ತರ್ಕಧಾರೆಯಿಂದ ಇರುವ: ಸಮಸ್ತಕ್ಕೂ ಆಧಾರವಾದ 
ವಿಶ್ವಸಾಕ್ಷಿ ಅ ಕ ಪರಮಜೇತನ (ಈಶ್ವರ ಸಾಕ್ಷಿನ್‌) ಒಂದಿದೆ ಎಂಬ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ 
ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆ ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವದ ನೆಲೆ. ಮುಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನೋಡುವಂತೆ, ಅದೇ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮ. ಅದನ್ನು 


1.ವೇ. ಸೂ. 11 ;.14ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ; ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಯಸಿದ್ದಿ 
111. 108-9. 
ವೇ, ಪ, ಪು. 102 ಟಿಪ್ಪಣಿ, 


ಅದ ಕ್ರಿತ ೪೦೫% 


ಸ್ವರೂಸಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಚೇತನ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ನೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವು ಹುಟ್ಟು 
ವುದು, ಉಳಿಯುವುದು, ಬೆಳೆಯುವುದು ಇವೆಲ್ಲ ಅದರಿಂದಲೇ. ಅಲನೆ ಈ 'ನರಮ ಆ 
ಅನಂತಚೇತನದ ಬೆಳಕಿಲ್ಲದಿದ್ದ ರೆ ವ್ಯಾ ವಹಾರಿಕ ಅಥವಾ ಪರಿಮಿತ ಜ್ಞಾ ನದ ಸಮಸ್ತ 
ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೂ ಎಡೆಯೇ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. | 
ಸಾರಾಂಶ : ಅನುಭವವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುತ್ತಾ ಹೋದಂತೆ, ಒಂದು ಕೆಡೆ ಅನಂತ 
ಜಾ ನವನ್ನು ಅಥವಾ ಪರಮ ಜೆ ಸತನ್ಯವನ್ನು (ಅನುಭೂತಿ ಅಥವಾ ಜಿ ಸೃ ತನ್ಯ) ಮುಟ್ಟು 
ತ್ರೆ (ವೆ. ಇನ್ನೊ ಂದು ಕಡೆ ಅಜಿ ೫ ತನವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಪ್ರತ್ಯೈ (ವಾ ದ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಬಲ್ಲದ | 
ವಸ್ತುಗೆಳೆ ಸ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟು ತ್ತೇವೆ. 4 ತತ ವನ್ನು , ನಾವು ಈಗ ತಾತ 
ಮಾಡಿರುವಂತೆ, ಸಾಕ್ಷಿಯ `ಸ ಭ್ರನನಾದಲಾಡನೂ Se ಅಥವಾ ಆ 
ಎರಡು ಕ್ಷೇತ್ರಗಳ ಸ್ವರೂಪ ಭಟಿದ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ' ಸತ್ಯವು 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸ ಸುವಂತೆಯೇ ವ್ಯಾವ ವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯವೂ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ಸತ್ಯದತ್ತ ಬೆರಳು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. ಒಂದು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕವು 
ನಮಗೆ ಅದರ ಜ್ಞಾ ನವಿರುವಷ್ಟು ಕಾಲ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ, ಒಂದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವು 
ಅನಂತರ ಸದಾಕಾಲಕ್ಕೂ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದ ಮೇಲೆ, ಈ ಉನ್ನತತರ ಸತ್ಯವು ಕಾಲರಹಿತ 
ವಾದದ್ದು. ಹೀಗೆ ಇರನಿನಲ್ಲಿ ಮೂರು ಮಟ್ಟ ಗಳೇಂಟು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡು ಮಾತ್ರ 
ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿವು. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಮೂರನೆಯ ಸತ್ಯವೇ ಸ್ವರೂಸಜ್ಞಾನ- 
ಅದೇ ವೇದಾಂತದ ಬ್ರಹ್ಮ ಈ ಉನ್ನತತರ ಸತ್ಯದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವು ಒಂದು ಹೊಸ 
ಬಗೆಯ ದೋಷವನ್ನು ಹೊರಗೆಡಹುತ್ತದೆ. ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ತೋರಿಸಿರುವ 
ದೋಷೆದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ವಸ್ತುವು 
 ಆರೋಪಿತನಾದದ್ದು. ಎಲ್ಲರಿಗೊ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ದೋಷ ಅದು. ನ್ಯಾಯಸನ್ಮತ 
ವಲ್ಲದ ವರ್ಗಾನಣೆಯೇ ದೋಷ ಎನ್ನುವುದಾದರೆ, ವ್ಯಾ ವಹಾರಿಕ ಸ್ವರೂಪದ 
"ಯಾವುದೋ ಒಂದನ್ನು? ಅತ್ಯುನ್ನತ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ 5೬: ಸುವೆದೊ ದೋಷ 
ಪೂರ್ಣನೇ ಆಗಬೇಕು. ಆದರೆ ಆ ಇನ್ನೊಂದು ದೋಷದಂತೆ ಇದು ಅನುಭನದೆ ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ಒಳಪಟ್ಟು ಉಂಟಾಗುವ ಜೋಷವಲ್ಲ; ಅದರ ಮೂಲದಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವಂಥದು. ಅದು 
ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥದ, ಅಂದರೆ ಜ್ಞಾತೃವಿನ (ಪ್ರ ಪ್ರಮಾತಾ), ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲೇ ಅಡಗಿದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಈಗ ನಾವು ಸ ಡಿರುವಂತೆ; ಎರಡು ಚಸುಗಳ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಇದೇ 
ಅದು ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ನಮ್ಮ ಸಮಸ್ತ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನೂ 
ಮೂಲದಲ್ಲೇ ಅದು ಕಲುಹಿತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಜಗತ್ತನ್ನು ನಾವು ಯಾವ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
| ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿದ್ದೇನೆಯೋ ಆ ರೂಪಕ್ಕೆ ಈ ತಾತ್ವಿಕ ದೋಷವೇ ಕಾರಣ. ಅದರಲ್ಲಿ 
ಕೇವಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸ್ವರೂಸವುಳ್ಳ ಮತ್ತು ಅದರ ನೆಲೆಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಪ್ರಕ್ಯೇಕಿಸಿದರೆ 
` ಬರಿಯ ಭಾವನೆ ಮಾತ್ರವೇ ಆದ, ಸತ್ಯವನ್ನೇ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯನೆಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ 


೪೦೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತೆ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ತಿಳಿಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದೆಕೆ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ವಸ್ತುಗಳು ಕೂಡ ಕೇನಲ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ 
ಗಳಾಗಿಯೇ ಕಾಣುವ ಉನ್ನತತರ ದೃಷ್ಟಿಯೊಂದುಂಟು ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಈ 
ಜಗತ್ತು ನಿಜನಲ್ಲ (ಮಿಥೈ), ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಏಕ್ಸೆಕ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಅ ಡ್ರೈತವು 
ಹೇಳುವುದು ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ. ಹೀಗೆ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ದೋಷದ 
ಭಾವನೆಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಾಪೇಕ್ಟವಾ ದವು... ಯಾವ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಸತ್ಯ ಅಥವಾ 
ಸುಳ್ಳು ಎಂದು ನಾಸ. ಬೀ ಅದು ಯಾವ ಕ್ಷೇತ್ರಕೈ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದೆಂದು _ 
ಹೇಳೆಡಿ ಹೋದರೆ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ 
ನಾವು ಸತ್ಯವನ್ನು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ, ಅಂದರೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ, 
ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿಯೆ! ವ್ಯಾ ಖೈ ಮಾಡಿದು. ವಸ್ತುತಃ ನೋಡಿದರೆ, ಈ "ಸತ್ರ ವೂ 
ದೋಷವೇ. ಆದರೆ ಅಜಿ ತದ ಪ್ರಕಾರ' ಎಲ್ಲ ದೋಷವೂ ಭಾಗಶಃ ಮಾತ್ರ ರೂ 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಸತ್ಯದ ತಿರುಳು ಅಡಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಬೆಳ್ಳಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಚಿಪ್ಪು ಮತ್ತು ಚಿನ್ರಿನ ವಿಷಯನನ್ನೇ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, ಅದನ್ನು ಅನಾಸ್ತವ ಎಂದಾಗ ಅದು ಸ ತೋರಿಕೆಯೋ ಆ 
ಉನ್ನತತರ ಸತ್ರ ತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಾನೇಕ್ಷನಾಗಿಯೇ ಹಾಗೆ ಹೇಳುವುದು. 
111 

ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕುರಿತು ಅಜಿ ಶ್ಪತದದ್ಳ ದೆಸಿ ಸಿಯೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸು 
ವಾಗ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮೂಲತತ್ವದೆ ಏವೆಯೆದಲ್ಲ ಅದರ ಸೋ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದೇವೆ. ಕೆಲವು ವಿವರಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿ ಅದನ್ನೇ ಈಗ ಮತ್ತೆ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತೆ ವೆ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಮೂರು ಬಗೆಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದ್ದೆ (ವಷ್ಟೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದದ್ದು 
ಮತ್ತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಾದದ್ದು, ಅಥವಾ ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಸತ್ಯವಾದದ್ದು, ಈ ಎರಡನ್ನು 
ಕುರಿತು ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ ವಿನೇಚಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ವ್ಯಾನಹಾರಿ- 
ಕವು ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅರಿವಿನಿಂದಾಜೆ ಅದಕ್ಕೆ 
ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಅದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಭಾಗಶಃ 
ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. ಎಂಬುದರಲ್ಲೂ ಸಂದೇಹನಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ತನ್ನ 
ಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಮಿತಿಗೆ ತಕ್ಕಷ್ಟು ಮತ್ತು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ. ಅನುಗುಣವಾದಷ್ಟು 
ಜಗತ್ತನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ.  ಪಂಚದಶಿಯಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ನಿದರ್ಶನವನ್ನು 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ದೂರ ದೇಶಕ್ಕೆ ಹೋಗಿರುವ ಮಗನು ಇನ್ನೂ ಜೀನಿಸಿದ್ದಾ ನೆ ಎಂದು 


ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದ ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥವನ್ನು. ಉಂಟುಮಾಡಿರುವ ಅಂಶಗಳು 
ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ವಾಸ್ತವ ಎಂದು ಹೇಳುವ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದ ದೃಷ್ಟಿಗೂ ಇದಕ್ಕೂ ಇರುವ 
ವೆ, ದ್ಲಶ್ನವನ್ನು ಗಮನಿಸಿ. 
೪ ಲಿ ೩ 


ಅದ್ವೈತ ೪೦೭ 


ತಂದೆಯು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ನಿಜವಾಗಿ ಅವನು ತೀರಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಒಂದೇ 
ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವ್ಯ ಕ್ರಿಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಭಿನ್ನವಾದ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ; ಅಷ್ಟೆ (ಕೆ, 

ತೀರಾ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಭಾನನೆಗಳನ್ನೇ "ಉಂಟುಮಾಡಬಹುದು. ಆದರ ವ ತಿಗಳ 
ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವ ಈ ಪ್ರಸಂಚಗಳು: ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ತೆ 
ವಾಗಿ, ಹ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಯಾವ ರುಜುವಾತೂ ಇಲ್ಲದೆ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳು ವಂತೆ ಫೂ 
ಜಗತ್ತುಗಳು ಸ್ವಸ್ನಪ್ರಸಂಚಗಳಂತಲ್ಲದೆ, ಇಬ್ಬರಿಗೆ ಅಥವಾ ಜನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಜನಕ್ಕೆ 

ಸಮಾನವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಅದೇ ಸ್ವಸ್ತರೂಪ ಪದಲ್ಲಿರುವ ನಿಜವಾದ ಹಪ: ಭಗತ 

"ಈಶ್ಚರಸೃಷ್ಟ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ವ್ಯಕ್ತಿ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಮಾಧ್ಯ ಮದಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವವಳ್ಳಿ 

ಜಗತ್ತನ್ನು "ಜೀವಸೃಷ್ಟ 3: ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಇಂತಹ ದೃ ky ಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಅನೇಕ 
ಆತ್ಮ ಗಳಿನೆಯೆಂದು ಸ ತೆ (ವೆಂಬ ಅಂಶ ಅಡಗಿದೆ. ಈ ಜಿಪಿ ಆತ್ಮಾಶ್ರಯ ದೋಷ 
ನಿ (begging the question) ಕಲುಸಿತವಾದದ್ದು ಎಂದು ಅದನ್ನು ಬೇಕಿಸ 
ಬಹುದು. ಈ. ಟೀಕೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿ ಕಿ ಬೇಕೆ 
ಯಾದದ್ದು ಒಂದೇ ವಿವರಣೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಸ್ವಾ ತೆ ಸಟ್ರಕ ವಾದ (Calpain), a ಬ್ಬನೇ 
ಸತ್ಯ ಎಂಬ ವಾದ. ಇದನ್ನೊಂದು ವಾ ನು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ, ಅದನ್ನು 

ಖಂಡಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಬಹುದು... ಆದರೆ ಚಿಂತನದ ಪ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು AEE 
ವಾದದ್ದು .. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ತತ್ಪಾನುಸಂಧಾನದ ಎಲ್ಲ "ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನೂ ಹಾಸ್ಯಾಸ್ಪದ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸದ್ಯದ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಗಳ ಅನೇಕತ್ವವನ್ನು ನಿರ್ವಿವಾದ 
ವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಬಿಡೋಣ. ಅನುಭವದ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಸ್ತುಗಳಿಗಿಂತ ಈ ಆತ್ಮಗಳು 
ಅಥವಾ ಜೀವಗಳು ಭಿನ್ನವಾದುವು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಆ ವಸ್ತುಗಳಂತೆ ಕಾಲಕ್ಕೊಳಸಟ್ಟಿ ನಲ್ಲ, 
ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾಗಿ ಅನಾದ್ಯನಂತವಾದವು.3 ಅದ್ವೈತಿಗಳೂ ಇತರ ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳ 
' ಅನುಯಾಯಿಗಳಂತೆಯೇ ಈ ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳೆ ವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗೆ ನಾವು ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯಾಗಿ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಆತ್ಮ ಗಳು ಕಾಲದ ಆದಿಯಿಂದಲೂ ಇರುತ್ತ ಲೇ 
ಬಂದಿವೆ, ಅಂದರೆ ಅವು ದಯದ Sea ಅನುಭನದ ರುಜುವಾತಿನ 
ಪ್ರಕಾರ. ನಿಜವಾದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜಗತ್ತು ಏಕಕೆ ಅನೇಕತೆಗಳೆರಡನ್ನೂ 
ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. : ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಿರುವ ವಿನಿಧವಾದ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆಯೇ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ 

ಸಮಾನವೂ ನಿತ್ಯವೂ ಆದ ಒಂದು ಅಂಶ ಅದರಲ್ಲಿದೆ. ಅದನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥಾ ಪೂರ್ಣ ವಸ್ತು, 

ನೆನ್ನ: ಬಹುದು. ರ ಹದರ ಅದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕಾಣುತ್ತ ದೈ 


ಜೀವಿಯ ಬಂಧಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದದ್ದು ಜೀವಸೃಷ್ಟ ಜಗತ್ತೇ ಹೊರತು ಈಶ್ವರಸೃಷ್ಟ 
ಜಗತ್ತಲ್ಲ. ನೋಡಿ : ಪಂಚದಶೀ 1೪ 32. 
ಶನೇ, ಸೂ, 11. |1|. 16 ಮತ್ತು 17ರ ಮೇಳೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ ಹೋಭಿಸಿ, 


೪೦೮ ಭಾರತೀಯ ತೆತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಾ ಯದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ (ಪು. 77), ಆದರ ಸೃಷ್ಟಿಯು 
ಒಂದು ನೈತಿಕವಾದ ಅನಿವಾರ್ಯತೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅಡಕಸ್ಲೊ ೦ದು 
ಸಂಕಲ್ಪವೂ ಅಡಗಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಭೌತಿಕವೂ ನೈಕಿಕವೂ ಆದ ವ ವಸ್ಥೆ ಯ 
ಸೂಚನೆಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ "ನಿರ್ಣಾಯಕವಾದಳ್ರ ಎನ್ನಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ, ನಿಜ. ಆದರೆ, 
ಮಾನವನ ಜಾ ್ಲಾನವು ಬೆಳೆಯುತ್ತ ಹೋದಂತೆಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಮಾನವ ಸಂಸ್ಥೆಗಳು ಆಭಿನೃದ್ಧಿ 
ಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಹೋದಂತೆಲ್ಲ, ಅವುಗಳೆ. ಸಂಖ್ಯೆಯೂ ಹೆಚ್ಚುತ್ತಿ ದೆ, ಅವು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗ 
ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಾಗುತ್ತಲೂ ಇವೆ. ಇದೊಂದು ಸಗ ಸಂಗತಿ. ಪ್ರಪಂಚದ 
ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಒಮ್ಮೆ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಸರಳೆ ಸ್ವರೂಪದ್ದಾ ದರೂ, 
ಪ್ರಪಂಚದ ಎಲ್ಲ ಮುಖಗಳಿಗೂ ಕಾರಣವಾದ ಮೂಲವೊಂದರಿಂದ ಅದು ಬಂದದ್ದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಈ ಮೂಲವೇ, ಅಂದರೆ ಆದಿ ಕಾರಣವೇ, ಮಾಯೆ. 
ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿನ ಏಕತಾಸ್ತ ರೂಪದ ಪ್ರತೀಕ ಇದೇ. ವೈವಿಧ್ಯ ವು ಅದರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿದೆ, 
ಅಪ್ಪೆ. ಅದರಿಂದ ವಿಕಾಸ ಸಗೊಳ್ಳುವ ವಸ್ತುಮಯ ಜಗತಿ 1 ದರೋ ಜ್ರ ವೈನಿಧ ಧ್ಯವು 
ಸುಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಮಾಯೆಗೂ ಮತ್ತು ಅದರ ಸಖ ಗಳಿಗೂ 
ಫಾ "ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸವಿದ. ಸೃಷ್ಟಿ ಗಳು? ಎಂಬುದಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿ 
ರುವುದರಲ್ಲೇ ತಿಳಿಯುವಂತೆ ಅವಕ್ಕೆಲ್ಲ ಬಡಿ ಆರಂಭವಮೊಂದಿದೆ. ಮಾಯೆ 
ಗಾದಕ್ಕೋ ತಾನೆ ಆದಿಕಾರಣವಾದುದರಿಂದ, ಯಾವ ಆದಿಯೂ ಇಲ್ಲ. ಮೇಲೆ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದೆ ಜೀವರುಗಳಂತೆಯೇ ಅದು ಅನಾದಿ. ಹೀಗೆ ಜೀವರುಗಳೂ ಮಾಯೆಯೂ 
ಸೇರಿ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೊಸ ಬಗೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ಕಾಲಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ್ಟ ಇತರ ಎಲ್ಲ: 
ವಸ್ತುಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಅನು ಭಿನ್ನ ವಾದವು. ಆದರೂ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಟೂ ಏನೇನೂ 
ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಅವು ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಪರತತ್ವದಂಥನಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮೆಕ್ಟೊ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲ. | 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ವಸ್ತುಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜ್ಗಾ ್ಲ್ಲನದಿಂದಾಜೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ' 
ಅಸ್ತಿತ್ವ ಇದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಸ್ಯ] ಇರವನ್ನುಳ್ಳ ಎಲ್ಲವೂ, ಸ್ಯ ಮನ 
ಸ್ಸಾಗದಿದ್ದರೂ, ಮನಸ್ಸ ನ್ನ್ನ ಉದ್ದೇಶಿಸಿಯೇ ಇರಬೇಕು ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು 
ಹೇಳಿರುವ ತತ್ವದ (ಐ. 48) ಪ್ರಕಾ ರ, ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅವಲಂಬನ ಬೇಕು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಹಾಸಿದ್ದ ರೆ, ಅದು ಇದೆ ಎಂಬ ಕೇಳಿಕೆ ಅರ್ಥವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಅಂಥದೊಂದು ಜ್ಞಾನ ಇದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೆ, ಅದು 
ಯಾವ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ರ. ಜಗತ್ತು 
ಕಾರಣ ಅಥವಾ ಕಾರ್ಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇ . ಅದೂ ಇರಲೇಬೇಕು. ಎಂದರೆ 
ಅದು ಅನಾದಿಯಾಗಿರಬೇಕು. ಒಬ್ಬ ಜೀವನನ್ನು ಯಾನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪರಿಮಿತ. 
ಚೀತನ ಎನ್ನು ತ್ತೇವೆಯೋ ಅಬೀ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದೂ ಪರಿಮಿತ ಜೇತನವಾಗಬಾರದು. 


ಏಕೆಂದರೆ ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವದಲ್ಲೂ ಇರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಅದು ಅರಿಯಬೇಕು. ಇಷ್ಟು 


ಅದ್ಹೆ ತ ೪೦೯ 


ಮಾತ್ರನೇ ಅಲ್ಲ, ಜ್ಞೆ €ಯವಾದನ್ದಿ (ನೇನುಂಟೋ ಅದನ್ನೆಲ್ಲ ಅದು ನೇರವಾಗಿಯೂ 
ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ, ನಮ್ಮ ಊಹೆಯಂತೆ, ದೋಷವಾಗಲಿ, ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು 
ವಿಧನಾದ ಮಿತಿಯಿಂದ. ಕೂಡಿರುವ ಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ಸ್ಲಿನವಾಗಲಿ ಆ ಜೇತನಕ್ಕೆ 
ದೂರವಾದದ್ದಾ ಗಬೇಕು. ಎಂದರೆ, ಅದರ ಅನುಭವವು ನೇರನಾದದ್ದೂ ಪೂರ್ಣವಾದದ್ದೊ 
ಸರಿಯಾದದ್ದೂ ಆಗಿರಬೇಕು. ಇದನ್ನು ನಿಶ್ವ ಜ್ಞಾ ತೃ ಎಂದು ನಾವು ಕರೆಯಬಹುದು. 
ಅದಕ್ಕೆ ಸಮಸ್ತ ಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಜ್ಹೀಯ ಸಂಬುಧದಲಿರುತ್ತ ದೆ. ಈ ವಿಶ್ವ ಜ್ಞಾ ತೃವೇ 
ಅದ್ಹೈ ತದಲ್ಲಿ ಹೇಳುನ ಈಶ್ವರ. ಮಾಯೆ ಮತ್ತು ಜೀವ ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗ ಚ್‌ 
ಕಾಲದಂತೆಯೇ ಆದ್ಯ ಸತವಿಲ್ಬರ ಮೂರನೆಯ ವಸ್ತು. ಸಮಸ್ತ ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಗೂ ಹಾಗೂ 
ಚೂ ಚರಗ ವಿಷಯವಾಗಿರುವ ತ್ರಿವಿಧ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಸಾವಲ್ಲ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. 

ಕೈ ನಾಲ್ಕನೆಯದೊಂದನ್ನೂ ನಾವು EWR “ಜಿಂಕೆ, ಕಾಲ ಎಂಬ 
pe ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತಲೇ ಬಂದಿದ್ದೇನೆ. ಉಳಿದ ಮೂರು 
ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಹಸಿಯ ಅದನ್ನು ಸೇರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. 

ಈ ನಾಲ್ಕು ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಸನನ್ನು “ತು ಈಗ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ. 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ರಾದ ಭ್ಯ ಪ್ರ (ತವಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದ ರೂ, ಅವಕ್ಕೆ ತಮ್ಮದೇ ಆದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಸ್ಥಾ ನವಪುಂಟು. 

(1) ಜೀವ : ಇದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಆತ್ಮ. ಅದರ ಥಿಜನಾದ ಸ್ವರೂಪ ಏನು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡ್ಜಿ (ವೆ. ಅದು ಅನೇಕಾತ್ಮಕ. ತನ್ನ ವರ್ಗದ ಇತರ ಜೀನಿ 
ಗಳಿಗೂ ಅದಕ್ಕೂ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯಿದ್ದ ರೂ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಕ್ಟೂ | 
ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಸ್ವಂತ ಲಕ್ಷಣಗಳುಂಟು. ಅದು ವಿಶ್ವದ ಜೇತನಾತ್ಮಕ ಅಂಶವನ್ನು 

ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಜೇತನಸ್ವರೂಪದಲ್ಲೇ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ. ಅಂತಃ- 
ಕರಣ ಮುಂತಾದ ಭೌತಿಕ ಉಪಾಧಿಗಳೊಡಗೂಡಿಯೇ ಅದು ಯಾವಾಗಲೂ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದು. ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಸಹವರ್ತಿಯಾದರೋ ಅವಿದ್ಯೆ. 
ಈಶ್ವರನ ನಿಶೇಷಣವಾದ. ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವಕ್ಕೆ ಬಂದ ಪಾಲು ಅವಿದ್ಯೆ. ಸಮಸ್ತ 
ವಿಶ್ವವೂ ಹೇಗೆ ಮಾಯೆಯ ಕಾರ್ಯವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಒಂದು ಜೀವದ ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಶರೀರಗಳೆಂಬ ವಿಶ್ವದ ಭಾಗಗಳು ಆ ಜೀವದ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಉಂಟುಮಾಡಿದ ಕಾರ್ಯಗಳು 
(ಪರಿಣಾಮಗಳು) ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಈಶ ಶರನಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ 
ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು ಜೀನಕ್ಕೂ" ನೇಹಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ತದ್ವರ್ತ್‌ ಸ ಸದ್ಭಶವಾದದ್ದು. 
ಈ ವೈಯಕ್ತಿಕವೂ ಮತ್ತು ನಿಶ್ಚಾತ್ಮಕವೂ ಆದ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ನೋಡಿದರೆ 

ಜೀನ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರ ಎರಡೂ ನೇ) ಅಥವಾ ಹೆಚು ಸ್ರಿ ನಿಸ್ಕೃಷ್ಟೆ ವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, 
ಅಭಿನ್ನವಾದವು. "ತ್ಯ ಮಸಿ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಆನೇ, ಹೀಗಾಗಿ ಅನೇಕ ಎಂದು 
ನಾವ | ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಜೀವಗಳು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಅನೇಕ ಅಷ್ಟೆ. 


೪೧೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ಲಕ್ಷಣನಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೂ ಕಾರಣವೆಂದರೆ ಜೀಹ ಮತ್ತು 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳುಮುಂತಾದ Fe: ಸ್ವರೂಪತಃ ಅವು ಒಂದೇ, ಏಕೆಂದರೆ 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ಪರತತ್ವವೇ. 

(2) ಮಾಯೆ : ಇದು ಭೌತಿಕ ವಿಶ್ವದ ಆದಿಕಾರಣ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಾಂಖ್ಯ- 
ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಪ ಪ್ರಕೃ ತಿಗೆ ಸಮಾನವಾದದ್ದು. ಆದರೂ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಉಂಟು. ತಾತ್ರಿ ಕವಾಗಿಯೋ ಎಂದರೆ ಅವುಗಳ ಅಂತರ ಧ್ರುನೆಗೆಳಷ್ಟು. . 
ಅದೆರಿಂದ ಜೀವಗಳಿಗೆ ಸ ಜೈವಿಕ ದೇಹಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಸಮಸ್ತ ಅಜೈವಿಕ 
ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಮೂಡುತ್ತದೆ. ಮಾಯೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ನಾವು ನಿಜವಾದವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತೇವೆ. ಸ ನಿಜವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಸತ್‌ 
ಎಂದಾಗಲಿ ಅಸತ್‌ ಎಂದಾಗಲಿ ವರ್ಣಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ನಿಲ್ಲ. ಅವು ಜ್ಞಾ ತವಾದವು 
(ದೃಶ್ಯ). ಅಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿ ಗಾದರೂ ಅವು ಅಸತ ವಾಗಿರಲಾರವ್ಪ. "ಏಕೆಂದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಅಸತ್ಯವಾದದ್ದು ಮೊಲದ ಕೋಡು' ಎಂಬ ಮಾತೆ ಶಬ್ದ ಮಾತ್ರ. ಅವು ಸ್ವಯಂ 
ನಿಜವಾದವು ಇನ್ನು ವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ವಸ್ತು ಕೂಪ ದವು (ಜಡ); ಆದ್ದ ರಿಂದೆ 
ತಮ್ಮ ಅಸ್ಥಿತ್ವ ಅವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಜಿ ಸತನ್ಯ ವನ್ನೇ ಆಶ್ರ ಯಿಸುತ್ತವೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ 


ಸಡಾ ಅಸತ್‌ ಎಂದೋ 1... ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರುವುದೇ (ಸದಸದ್ದಿಲಕ್ಷಣ) 
ಅನುಭನಕ್ಕೊಳಸಟ್ಟ ವಸ್ತುಗಳ ಅಸಾಧಾರಣತ್ವ. ಆದು € ಅವುಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಮಾಯೆ 
ಯಲ್ಲೂ ಇದ್ದೇ ತೀರಬೇಕು. ಅವು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಸ್ತುವೂ ಅಲ್ಲ, ಅವನ್ನು 
ಯಾನ ವಸು ವೂ ಅಲ್ಲ ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅವನ್ನು ಮಿಥ್ಯೆ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರ. ಈ ಸಿದಾ ಂತವನ್ನು ಟೀಕಿಸುವವರು 'ಸಾಮಾನ್ಯವಾ ಗಿ ಧಾನ: 
ಕೊಂಡು ಬಿಡುವಂತೆ ಅವು ಅಸತ ನಲ್ಲ ನ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಅಸ್ಟೆ. ಬೇಕೆ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅವುಗಳೆ ಸತ್ಯ ತೆಯು ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದದ್ದು.. ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಉನ್ನತತರ ಸತ್ಯ ತೆಗೆ ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅಪು ತೋರಿಕೆಗಳು. ಅಂಥ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು 
ಸೃಷ್ಠಿ ಪುಡಿ ಮಾಯೆಯು ಸಾಮಾನ್ಯ ಭ ಮೆಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಾದ ಅವಿದ್ಯೆ ಯನ್ನು 
ಕುತ ಜಿ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಮೂಲನಿದ್ಯಾ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ಚ ಈ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಗೂ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಪ್ರಕೃತಿಗೂ 'ಜೀದವಿದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಪ್ರ ಗೆ ತಿಯು ನಿಜವಾದದ್ದೆ ಂದರೆ ne ನಿಜವಾದದ್ದು. 
(3) ಈಶ್ವರ : ವಪ. ಭೌತಿಕ ವಿಶ್ವದ ಮೂಲ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದೆ (ವೆ. 
ಆದರೆ ಈ Rn ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಶ್ವ ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿದ, ಆದ್ದ ರಿಂದ 
ಈಗಾಗಲೆ ನೀಡಿರುವ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಸ ಸ್ವ ಚ) ವಾಗಿ ಕೆಲಸಮಾಡಲಾರದು. 
ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಕವ ಈ ಎರಡೂ ಸೇರಿ ಜಗತ್ತನ್ನು 


ಸ್ಟ ಸುತ್ತ ವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗಕ್ಕೂ ಅ ದ್ರೈತಕ್ಕೂ ಇರುನ 


ಅದೆ ೈ ಪತೆ ೪೧೧ 


ಇನ್ನೊಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದು. ಅಲ್ಲಿ ಸಮಸ್ತ ಭೌತಿಕ ನಿಶ್ವನನ್ನೂ ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತವಾಗಿ 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಶಕ್ತಿಯು ಪ್ರಕೃತಿಗೇ ಇಜಿ ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಚೇತನ 
ಮತ್ತು ಮಾಯೆಯೆಂಬ ಸಂಯುಕ್ತ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಯಾವುದು ಕಾರಣವೋ ಅದೇ 
ಅದ್ವೆ ಎತೆದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಈಶ್ವರ. ಅಥವಾ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, 
ಮಾಯೆಯು ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಶಕ್ತಿ... ಅದರ ಮೂಲಕ ಅನಂತವಾದ 
ನಾಮರೂಪಗಳೆ ವೈವಿಧ್ಯ-ಮಯ ಜಗತ್ತನ್ನು ಈಶ್ವರನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ.3 
ಆದರೆ ಈಶ್ವರನು ಈ ಅನೇಕತೆಯನ್ನು ಭೇದಿಸಿ ಒಳಮರ್ಮ ್ಮವನ್ನು ನೋಡಬಲ್ಲ 
ನಮ್ಮಂತೆ ಅದರ ಹಿಂದಿರುವ ಏಕತೆಯನ್ನು ಕಾಣದೆ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವರನಿಂದ 
ಮೂಡಿದ ಈ ವಿಶ್ವವು ಅವನಿಂದ ಹೊರಗಿಲ್ಲ. ಅವನೊಳಗೇ ಇದೆ. ಆದರೂ ಈ 
ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಯೋಗವು "ಅನ್ಯ? ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಮಾಯೆಯನ್ನು ಸ್ವ-ಪ್ರುಜ್ಞೆಯುಳ್ಳ ಅಥವಾ ಸ್ವ-ಸಂಕಲ್ಪವುಳ್ಳ ತತ್ವ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸ 
ಬಹುದು. ಎಲ್ಲಿ. ನಿಜನಾಗಿಯೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ ಇಲ್ಲವೋ ಅಲ್ಲಿ ಅದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು 
ತಂದು ನಡುವೆ ಒಡ್ಡುತ್ತದೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಯು ವಿಶ್ವದ ವಟೂಲವಾಗಲಾರದು. 
ಈಶ್ವರನು ಜಗತ್ತನ್ನು ತನ್ನಿಂದಲೇ ಹೊರತಂದು ಸೃಸ್ಟಿ ಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಸಹವರ್ತಿ 
ಯಾಗುತ್ತದೆ ಅಷ್ಟೆ. ಮಾಯೆಗೆ ಸದೃಶವಾದ ಅವಿದ್ಯೆಯ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ 
ಕೆಲವು ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿ ವಪ್ಟೆ-ಅದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಭ_ಮೆಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಾದ 
ಅವಿದ್ಯೆ. ಅದೇ ಬಗೆಯ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಮೂಲಾವಿದ್ಯೆಯೆಂಬ 
| ತತ್ವವು ಬರಿಯ ಜ್ಞಾ ನದ ಅಭಾವವಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳದ್ದೆಂದು 

ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಗೋಚರವಾದ ವಿಶ್ವದ ಕಾರಣವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ ಅದು ಎಂಬ 
ಸಂಗತಿಯಿಂದಲೇ ಅಷ್ಟೆರವರೆಗಾದರೂ ಅದು ವಾಸ್ತನ ಸ್ಟರೂಪಡ್ಜೆಂದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅಲ್ಲದೆ ಅವಿದ್ಯೆಯ ದೃಷ್ಟಾಂತದಿಂದಲೇ ಅದಕ್ಕೂ ಆವರಣ ಮತ್ತು ವಿಕ್ಷೇಪ ಎಂಬ ಎರಡು 
ಶಕ್ತಿಗಳಿವೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ತನ್ನ ವಿಕ್ಷೇನಸ್ಪರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು ಜಗದ್ರೂಪ 
ತಾಳಿರುವ ನಾಮರೂಪಗಳ ಸಮುದಾಯವನ್ನು ಹೊರಜೆಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಸತ್‌ತತ್ವದ ಏಕತೆ 
ಯನ್ನು ಮರೆಮಾಡುವುದೇ ಆವರಣದ ಕೆಲಸ. ಆದರೆ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಆ ಏಕತೆಯು 
ಎಂದಿಗೂ ಮರೆಯಾಗುವುದಿಲ್ಲವಾದ್ದರಿಂದ . ಮಾಯೆಗೆ ತನ್ನ ಆನರಣಸ್ಪರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಈಶ್ವರನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಹೀನವಾದದ್ದೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಚ್ಛೆತನ್ಯವನ್ನು 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅವನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮುಚ್ಚಲಾರದು. ಜೀವ, ಈಶ್ವರರಲ್ಲಿ 
ಇದು ದೊಡ್ಡ ಅಂತರವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ವಸ್ತುತಃ ಜೀವನ ಬಂಧನಕ್ಕೂ 
ಈಶ್ವರನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ತೂ ಅದೇ ಕಾರಣ. ಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಅವಿದ್ಯೆಯ ಆವರಣ 


ಸವೇ. ಸೂ, ]. 1V. 3ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ನೋಡಿ, 


೪೧೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇ ಖೆಗಳು 


ಸ್ವರೂಪದ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಾಗಿ ಅನೇಕತೆಯೇ ಪರಮಸತ್ಯ ಎಂದು ಜೀವವು ನಂಬುತ್ತದೆ. 
ಜೀವವು ಅನುಭವಿಸುವ ಸಮಸ್ತ ಕೆಡುಕಿಗೊ ಈ ನಂಬಿಕೆಯೂ, ಮತ್ತು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿ 
ದಂತೆ, ಜಗತ್ತಿನ ಬಗೆಗೆ ಜೀವವು ಹೊಂದಿರುವ ಖಂಡರೂಸೀ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಕಾರಣ. ಯಾವ 
_ ದೇಹದ ಬಂಧನದಲ್ಲಿ ತಾನು ಇಜಿಯೋ ಅದನ್ನೇ ತಾನೆಂದು ಅದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ, 
ಉಳಿದ ಸತ್ಯವೆಲ್ಲ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರಗಿನದು ಎಂದೂ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಆ ಸತ್ಯತೆಯ 
ಒಂದು ಅಲ್ಪಾಂಶದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ರಾಗದ್ದೇಷಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡು ಉಳಿದವುಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಉದಾಸೀನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಾಳುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ, ಈಶ್ವರನಿಗೆ 
ನಮ್ಮ ಊಹೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಇಂತಹ ಪ್ರಿಯಾಪ್ರಿಯಗಳು ಅಸಾಧ್ಯ. ಇಡೀ ಜಗತ್ತಿ 
ನೊಂದಿಗೆ ಅವನು ಅನನ್ಯತೆಯ ಭಾವವನ್ನು ತಾಳುತ್ತಾನೆ. ಆ ಅನನ್ಯತೆಯು, ಜೀವನಿಗೆ 
ದೇಹೆದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಗುವಂತೆ, ಆತ್ಮ-ಅನಾತ್ಮಗಳ ನಡುವಣ ಗೊಂದಲದಿಂದ ಅಧ್ಯಾಸ) 
ಉಂಟಾದದ್ದ ಲ್ಪ. ಈಶ್ವರನ ಅನನ್ಯತೆಗೆ ಕಾರಣ, ಆತ್ಮ ಅನಾತ್ಮಗಳೆರಡರ ನಿಜವಾದ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನ ವಾಗಿ ಅವನಿಗಿರುವ ಮನವರಿಕೆ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ 
ಅದ್ದೆ ವ್ರತದ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ನೈತಿಕತೆಯ ಆದರ್ಶವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳಬಹುದು. 
ಜೀವವು ತಾಳಿರುವ ಸಂಕುಚಿತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತೊಲಗಿಸಿ ಅದರ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಸ್ವಹಿತವೂ 
ಜಗತ್ತಿನ ಹಿತವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ವಿಶ್ವಾತ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕ್ರಮೇಣ ಸ್ಥಾ ನಿಸುವುದೇ 
ಆ ಆದರ್ಶ. “ನನ್ನದು ನಿನ್ನದು ಎಂಬ ಭಾವನೆಗಳು ಅಲ್ಪಬುದ್ಧಿ ಗಳದು, ಉದಾರ- 
ಚರಿತರಿಗಾದರೋ ಇಡೀ ವಿಶ್ವವೇ ತಮ್ಮ ಕುಟುಂಬದ ಹಾಗೆ?3, | 
ಇಂತಹ ಈಶ್ವರ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಎರಡು: ವಿಧವಾದೆ ನಿರೂಪಣೆಗೆ 
ಅವಕಾಶಕೊಡುತ್ತದೆ, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು "ಈಶ್ವರ' ಅಥವಾ ಪ್ರಭು ಎಂದು ಮಾತ್ರ 
ವಲ್ಲದ ಸೆಗುಣಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದೂ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಪುರುಷಭಾವನೆಯನ್ನು | 
ಒಳಗೊಂಡಿರ:ವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಅದ್ವೈತದ ಧಾರ್ಮಿಕ ' ಆದರ್ಶ ಎನ್ನಬಹುದು. ' 
ಏಕೆಂದಕೆ ಅದು ಸರ್ವಜ್ಞ ನೂ, ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಲಯಗಳಿಗೆ ಕಾರಣನೂ ಆದ ಭಗವಂತ 
ನೊಬ್ಬನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಅದ್ವೈತದ ತಾತ್ತಿಕ ಆದರ್ಶ 
ಎನ್ನಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ವಿಶ್ವವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ನಿಜಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಹರ 
ತತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವವನ್ನು ಈ ಪರಾತ್ಪರ ಕರ್ತ್ಯವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಜೀವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಸತ್ಯತೆಗಳ ಬದಲು 


ಗ ಇ (ಜಾ ಇಂ ಪಪ ಪ 


1ಛಾಂ. ಉ. 111 71) 1ರ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ವೇ. ಸೂ. 111-8ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ 
ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ. 


ಅಯಂ ನಿಜಃ ಪರೋ ವೇತಿ ಗಣನಾ ಲಘುಜೇತಸಾಮ* | 
ಉದಾರಚರಿತಾನಾಂ ತು ವಸಂಧೆ ವ ಕುಟುಂಬಕಮ್‌ ॥ 


ಅದೆ ತೆ ಪತೆ - ೪(೨೩ 


ಒಂದೇ . ಬಗೆಯ ಸತ್ಯತೆಯು ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕವಾದದ್ದು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ನನ್ನು ಊಹೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಇರುವುದೆಲ್ಲವೂ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ತಿಳಿದದ್ದೇ. ಅದರ 
ಯಾವ ಅಂಶವೂ ಅವನ ಅನುಭನದಲ್ಲಿರುವ ಅವಧಿಯನ್ನು ಮಿಸಾರಿ ಉಳಿಯುವಂಥದಲ್ಲ. 
ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಶಾಶ್ಚ ತವಾದ ಸ್ವಪ್ನ ದರ್ಶಿಯೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಆದರೆ 
ಅವನು ಭ್ರಮೆಗೆ ಒಳೆಗಾಗಿದ್ದಾ ಸ ಎಂದು ps ತಾನೂ ನಸ್ಮುಮುಯವಾದ 
ಜಗತ್ತೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಮನವರಿಕೆ ಅವನಿಗಿರದಿದ್ದರೆ ಅಥವಾ ಸತ್ಯಸ್ವರೂಸದ ಯಾವುದೇ 
ಅಂಶವಾದರೂ ಅವನಿಗೆ ಅಗೋಚರವಾಗಿ ಉಳಿದಿದ್ದರೆ ಹಾಗೆನ್ನಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಈಶ್ವ ಶರನ 
ಜಗತ್ತನ್ನು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಎಂದು ನರ್ಣಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ, ಆ ನಖ 
ತಾನೂ ಜನೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಸದಾ ಅರಿತಿರುವುದರಿಂದ ಅನೇಕತೆಯೆಲ ಸ್ವರೂಪತಃ ಕೇನಲ 
: ಭಾವನಾರೂಪ ಎಂಬುದು `ನನಗೆ ತಿಳಿದಿದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಶಂಕರರ. ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ 
ವಸ್ತುಮಯವಾದ ಜಗತ್ತೇ ಅಸತ್ಯ ಎಂದು ಟೀಕಿಸುವವರು ಗಮನಿಸದೆ ಬಿಡುವ ಅಂಶ 
ವೆಂದರೆ, ಈಶ್ವರನಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿಗೂ ಜೀನನಿಗೂ 
ಇರುವ. ಸಂಬಂಧ ಇವುಗಳ ಈ ಪರಸ್ಪರ ಭೇದವೇ. ಈಶ್ನ ಶರನಿಗೇನೋ ಅದು ಒಂದು 
ತೋರಿಕೆಯೇ. ಆದರೆ ನಾವೂ Wy ಒಂದೇ ಎಂಬು ದನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳೆದಿರುವ 
ನಮಗೆ ಅದು ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲ. : ಈ ಸತ್ತ ವನ್ನು ಅರಿಯಲು ನಮಗೆ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗುವವರೆಗೂ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಬದುಕಿನಲ್ಲೇ ಈ ನಮ್ಮ. ನ ಮನನರಿಕೆಯು ಪ್ರತಿ 
ಫಲಿತವಾಗುವವರೆಗೂ ಜಗತಿ ತಿನ ಸ್ಪರೂಪವೇನೇ : ಇರಲಿ, ಅದು ವಾಸ ಸ್ವವವಾದದ್ದೆಂಜೇ 
ನಾವು ಕಾಣುತಿ ತುತ (ವೆ. 

(4) ಕಾಲ: ಕಾಲವು ಒಂದು ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಅದು ಉಳಿದ ಮ ಬಾರತ್ಸೆಂತ 
ಬೇರೆಯಾದದ್ದು ಸಹಃ ಇದುವರೆಗೂ ನಾವು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದೆ (ವೆ. ವಾಸ್ತ ಚಟ 
ಅದು ಜೆ ತನ. ಮತ್ತು ಮಾಯೆಗಳಿಗೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೊದಲನೆಯದು ಮಾತ್ರನೇ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸತ್ಯ, ಮಾಜಿ: ಯು ಹಾಗಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಚಿಪ್ಪು ಮತ್ತು ಬೆಳ್ಳಿ ಯ ಸಂಬಂಧದಂತೆಯೇ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ. ಸತ್ಯ 

ಇಗಿರುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಎಂದರೆ, ಕಾಲವು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೀತು, 
ಕುರಿತು ಅದ್ದೆ ನಿತದಕಲ್ಪ RR ಎಂಬುದನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, 
ದೇಶವು ಮಾಯೆಯ ಸ ಸಿ. ಮೊದಲು ಸೃಷ್ಟಿ ಅತ ಸ್ತು ಅದೇ.* ಹೀಗಾಗಿ ಅದ್ದಿ ಶ್‌ 
ಗಳು ಕಾಲವನ್ನೂ ಸಾ ಜೀ ಮಟ್ಟ ದಕ್ಷಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ದೇಶದ ಕಲ್ಪ ನೆಯು 
ಸೃ ಸ್ಟ್ರಿಯ ಆಲ: ಮೊದಲೇ ನಡೆಯುತ್ತಿ ಬಗ್ಗ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 


ಸತ್ರೈ, ಉ. ಕುರಿತು ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ ದ ಮೇಲೆ ವನಮಾಲಾ (ಶ್ರೀರಂಗಂ ಆವ ತ್ತಿ) ; 
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೪೧೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ಥ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕಾಲದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಹಾಗಲ್ಲ. ದೇಶನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹುಟ್ಟಿದ ಉಳಿದಿಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಕಾಲ 
ದೇಶಗಳಿಗೊಳಸಟ್ಟು ಇರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ದೇಶವು ಕಾಲಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಒಳಪಟ್ಟಿರುತ್ತದೆ. 
; ಜೀವ-ಈಶ್ವರ-ಮತ್ತು ಮಾಯೆಗಳು ಕಾಲಕ್ಕೂ ಒಳಪಟ್ಟಿಲ್ಲ, ದೇಶಕ್ತೂ ಒಳಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕೆ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಅದ್ವೈತದ ಮೂಲಭೂತ ವಸ್ತುಗಳು 
ಇವು. ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅವು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದವನೇ. ಈ 
ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳುಸ್ಟರೂಪತಃ ಭಿನ್ನವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಮೇಲೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಅವುಗಳ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರಬೇಕು. ಅವು ಪರಸ್ಸರ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ವು. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸೇರಿ ಒಂದು ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಯಾಗುತ್ತನೆ. ಕಾಲವೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವುದರಿಂದ ಅದರ ಸ್ವಭಾವ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಈಗ ವಿವೇಚಿಸಬೇಕಾದೆ ವಿಷಯವೆಂದರೆ, ಇಂಥದೊಂದು 
ಕಲ್ಪನೆಯು ಅಂತಿಮಸ್ವೆರೂಪದ್ದಾಗಿ ಉಳಿಯುವಷ್ಟು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿದೆಯೇ ಎಂಬುದು. 
ಧರ್ಮದ ಅನುಷ್ಠಾನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಲಿ, ಚಿಂತನಾತ್ಮಕವಾದ ತತ್ವಾನುಸಂಧಾನ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಲಿ, ಅದು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬುದೇ ಅದ್ವೆ ವ್ರತದ ನಿರ್ಣಯ. 
(1) ಅದ್ದೆ ತನೆ ಈಶ್ವರವಾದವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ನೋಡಿದರೆ, ಒಂದೇ 
ಒಂದು ಕಷ್ಟವನ್ನು ಹೇಳುವೈದಾದೆರೂ, ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದಿರುವ ಈ ಕಷ್ಟ ಭಗವಂತನ 
ಕಲ್ಯಾಣಗುಣ ಮತ್ತು ಸರ್ವಶಕ್ತಿತ್ವಗಳೆನ್ನೊ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿರುವ ಭೌತಿಕವೂ, ಮತ್ತು 
ನೈತಿಕವೂ ಆದ ಕೆಡುಕನ್ನೂ ಸಮನ್ಪಯಗೊಳಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎನ್ನುವುದು. ಕೆಡಕು. 
ಇರುವುದು ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ, ಮೇಲಿನ ನಿರೂಸಣೆಯಂತೆ ಭಗವಂತನ 
ಅಥವಾ ಈಶ್ವರನ ದೃಷ್ಟಿ ಯಲ್ಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಊಹಿಸಿದರೂ ಈಶ್ವರವಾದವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಭಗವಂತನು ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ಏಕೆ ತಾನೆ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಮಾಡಿದ ಎಂಬುದು ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನಿಗೊಂದು ಉದ್ದೇಶವಿದೆ - ಎಂದು. 
ಆರೋಪಿಸಿದರೆ, ಅವನಿಗೆ ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಪ್ರಯೋಜನಗಳಿವೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತೆ. 
ಹಾಗಾದಲ್ಲಿ ಅವನ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಅಥವಾ ಸ್ತಸಂಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನೆೇೇ (ಸರಿತೃಪ್ತತ್ವವರ್‌) 
ಪ್ರಶ್ನಿ ಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ಅವನಿಗೊಂದು ಉಗ್ದೇಶನಿಲ್ಲ, ಈ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವು 
ಆಗಿರ:ವುದು ಅವನ ನೈಜಸ್ವಭಾವದಿಂದ ಎಂಡೋ, ಇಲ್ಲವೆ ಹಠಾತ್ತಾಗಿ ಅನನ ಮನಸ್ಸಿ 
ನಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಒಂದು ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಎಂದೋ ಹೇಳಿದರೆ, ಆಗ ಭಗವಂತನನ್ನು ಒಂದು 
ಸ್ವಯಂಚಾಲಿತ ಯಂತ್ರವೆಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ, ಅಥವಾ ಅವನು ಚಪಲಚಿತ್ತ ಎಂದು 
ಹೇಳಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೇ ಹೇಳಿದರೂ ಅವನ ಸರ್ವಜ್ಞತೆಯು 


-ವೇ. ಸೂ, 1]. i. 34-6. 


ಅದೆ ಸ ಪತೆ ೪೧೫ 


ಮೊಟಕಾಗುತ್ತದೆ.. ಸೇಕ್ತರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇಂತಹೆ ಕಷ್ಟಗಳಿಗೆ 
ನೀಡಿರುವ ಪರಿಹಾರಗಳಂತೆಯೇ ಅಜೆ ್ರತದೆಲ್ಲೂ ಪ ಪರಿಹಾರಗಳಿವೆ. ಗ ಕಲ 


ವ 
ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಇಂಥ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ಧಾರ್ಮಿಕ ಮನಸ್ಸಿಗೆ 
ಸಮಾಧಾನವನ್ನು ಕೊಡಬಹುದು. ಆದರೆ ಶಂಕರರು ಹೇಳುವಂತೆ, ಅವು ಭತ ಸತ್ಯ 


ಗಳಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು "ಅನಿದ್ಯೆಯೇ ಆಧಾರವಾದ ನಾಮರೂಪಗಳೆ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ್ಟವು'.3 ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಇಂತಹ ಪರಿಹಾರಗಳೂ, ಅವು 
ಪರಿಹರಿಸುವ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಂತೆಯೇ, ನಮ್ಮನ್ನು ಸಾಪೇಕ್ಷಪ್ರಸಂಚಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟಹಾಕುತ್ತನೆ. 
ಅಲ್ಲದೆ ಸಾಪೇಕ್ಷನಾದದ್ದು » ಅದರ ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿನರಣೆಗೆ ತನ್ನಿಂದಾಜೆಗೆ ಕ್ಸ ತೋರಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಇದೇ ಅದರ ಸ್ವರೂಪ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸೇಶ್ವರಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ಅಂತಿಮಸೆ ವೆಂದು 
ಭಾನಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
(2) ತಾತ್ತಿ ಕ ದೃ ಸ್ಟ ಯ ಪರತತ್ವ ಎಂದು ಅದನ್ನು ಭಾವಿಸಿದರೂ ಇಜೀ ನಿರ್ಣ 
ಯಕ್ಕೆ € ಬರಬೇಕಾ ಬಿ ಇ ದರ್ಶನದ ಸ ಸಜಾ ತೋರುವ ವಿವರಗಳನ್ನು 
| 0306ರ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವೇನೆಂಬುದು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಇದರಲ್ಲಿ ಜೀವಗಳ ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂದು ನೋಡೋಣ. ಈ 
ಸಿದ್ದಾ ತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಗಳಿಗೆ ಹುಟ್ಟಿಲ್ಲ, ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮದಂತೆಯೇ ಅವೂ ಅನಾ 
ಆದ್ದ ರಿಂದ ವ ಮತ್ತು ಸಗುಣ ಬ ಬಹ ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧವೂ ಅನಾದಿಯೇ, ಸ್‌ 
ಅಪ್ಟ ಂತುಖಂಡಿತ. ಆದರೆ ಈ ಸಂಬಂಧದ ಸ ಸ್ವರೂಪವೇನು 9: ..ಅದು:' ಅನನ್ಯ 
ಸು ಏಕೆಂದರೆ ಸಗುಣ ಬ್ರಹ ವ್ರ ರಿಕೂಪ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ 
| ಜೀವಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಜೀವ ಸಹಃ ಅಥವಾ ಅದು ಎಲ್ಲ ಜೀವಗಳ 
ಮೊತ್ತವೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಾಗೆಂದು ಭಾವಿಸಿದರೆ ನಮಗೆ ದೊರಕುವುದು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೆ 
ಅನುಭವಗಳ ಒಂದು ಮೊತ್ತವೇ ಹೊರತು, ನಮಗೆ ಬೇಕಾಗಿರುವ,ಇಡೀ ವಿಶ್ಚದ ಕಾರಣವೂ 
ನೆಲೆಯೂ ಆದ ಒಂದು ಏಕವಸ್ತುವಲ್ಲ.' ಎಂದ ಮೇಲೆ, ಸಗುಣ ಬ ಬ್ರಹ್ಮವು ಯಾವುದೇ 
ಒಂದು ಜೀವವೆಂದೂ ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ ಅಥವಾ ಜೀವಗಳ ಮೊತ್ತವೆಂದೂ ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. 
ಅಥವಾ ಅದು ಜೀವಿಗಳಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ ವಾದದ್ದು ಎಂದಾಗಲಿ ಅವುಗಳ 
ಹೊರಗಿರುವಂಥದು. ಎಂದಾಗಲಿ ಪೇಳುವುದೂ ಅಷ್ಟೇ "ಅಸಾಧ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಹಾಗೆಂದರೆ, ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸೇರಿ ಸ್ಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯೆಂಬ ನಿನರಣೆಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಆತ್ಮೀಯ 


ಅದೇ 32-3. 
ನೋಡಿ : 33ನೇ ಸೂತ್ರದ ಕೊನೆಯ ಭಾಗದ ಮೇಲಣ ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ, ; 


| ಹೋಲಿಸಿ : 54ನೆಯ ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಭಾನ: 


೪೧೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಕದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸಂಬಂಧವು ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜೀವಗಳಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲವೆಂದಂತಾಗುತ್ತ ದೆ. ಸಗುಣ 
ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಹಂ ಅಂ ಭೌತಿಕ ವಿಶ್ವ ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೂ ಇಂಥದೇ 
i ಅನ್ತ ಯಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದೇ ತ ಫ ತ್ಯಾಸವಿದೆ. ಜೀವಗಳೆಂತಲ್ಲದೆ 
ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಆದಿ ಇರುವುದರಿಂದ ಎರಡಕ್ಟೂ ಸಂಬಂಧವು ಅನಾದಿಯಂತು ಅಲ್ಲ. ೩ 
ಅದು ಅನನ್ಯ ಸಂಬಂಧವೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಂದು ಪರಿಣಾಮವೂ ಅದರ ಕಾರಣವೂ 
ಒಂದೇ ಆಗಲಾರವು : ಅದು ವೈ ೃತಿರೇಕವೂ ಅಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿದ್ದರೆ ಅವೆರಡನ್ನೂ 
ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮ ಗಾ ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಹಾಗಾದರೆ ನಾವು ವಿನೇಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಬಟ ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧವೆಂದು 
ತೋರಬಹುದು. ಅದ್ವ್ವಿತಿಗಳೆ ಪ್ರಕಾರ, ಇಂಥ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಸ್ಥ ಕರೂಪತಃ ಅಸಂಗತ 
ವಾದದ್ದು. ಆದ್ರೆ ತಗ್ರೂಥಗಳಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲ್ಪ ಚ ರುವ ಒಂದು ಅಂಶ 
ಇದು.2 ಈ ಚರ್ಚೆಯ ಎಲ್ಲ ನಿನರಗಳಿಗೂ ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು. ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದರ 
ಪ್ರಮುಖ ಲಕ್ಷ: ಐಗಳಿಗೆ ಗಮನ ಸೆಳೆದು ತೃಪ್ತ ಸ್ತರಾಗಬೇಕಾಗಿದೆ.. ಹ ಮತ್ತು ೫೫ ಎರಡು 
ವಸ್ತುಗಳೆನ್ನೋಣ. ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುತ್ತಿರುವ ಸಂಬಂಧ ಇದೆ ಎಂದಿಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುಜೊಂದ್ಕೂ ತನ್ನ ಸ್ವ ಸ್ನ ಸರೂಪದಲ್ಲಿ, ಏಕಕಾಲದಲ್ಲೇ ೯ 
ಇನ್ನೊಂದರೊಡನೆ ಅನನ್ಯವೂ ಭಿನ್ನವೂ ತಾಸ: ಹಾಗಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ ೫ 
ಎಂಬುದು ೫೫ ಎಂಬುದೂ ಆಗಿದಿ ಮತ್ತು ಸ-ಅಲ್ಲದ್ದೂ ಆಗಿದೆ ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ- 
ಹಾಗೆಯೇ ೫೫ ಎಂಬುದು ಖ ಎಂಬುದೂ ಆಗಿದೆ ಮತ್ತು ಹ-ಅಲ್ಲದ್ದೂ ಆಗಿದೆ ಎಂದು 
ಹೇಳಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಪ್ರತಿಷೇಧನಿಯಮವ ನ್ನು ಮುರಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಎರಡು 
ವಸ್ತುಗಳು ವಸ್ತುತಃ ಬೇರೆಯಾಗಿರ:ವಾಗ ಅವೆರಡೂ ಸ ಆಗಿರುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ವಿರೋಧೋಕ್ತಿಯ ಎರಡುಪಕ್ಷಗಳೂ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ಈ ದೋಷವು, ಒಂದು ವೇಳೆ ಥೋಷನೇ ಆಗಿದ್ದ Je, ಅನು ಚ ್ರ್ರಮಾಣ್ಯ "ಪಡೆದಿದೆ 
ಎಂದೂ, ಅನ:ಭನವೊಂದೇ ನಮಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾದುದರಿಂದೆ, ಮರುಮಾತಿಲ್ಲದೆ 
ಅದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿ ಪಿಳ್ಳ ಲೇ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ (ಪು. 171) ಎಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. 
ಇಂಥ ಜಿಕ ತಿಗೆ ದೃ ಸ್ವ ಯಲ್ಲಿ, ಳಿ ತನಿ ಸಿಕೊಂಡು ಓಡುವ 
ಬರಾಕ ತೋರುತ್ತದೆ. ಸ್ತುಗಳೆ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ತನ ತವ 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅನುಭವವನ್ನೇ ನಾವು Wenn ಎಂಬುದನ್ನು ಅವರು ಒಪ್ಪುತ 


1ಗೋಚರ ಜಗತ್ತಿನ ಬದಲು ಅದರ ಮೂಲವಾದ ಮಾಯೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ 
ಸಂಬಂಧವು ಅನಾದಿ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ನೋಡಿ: ಬೃ.ಉ.ವಾ. 1V. 111. ಶ್ಲೋ.1637..1781, ಭಾಮತೀ. 1.1.4 
ಕಿಹೋಲಿಸಿ : ಇಪ್ಮಸಿದ್ದಿ(Gackwad’s Oriental Series) ಪು. 18-22. 
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ಅಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ತ್ರಕ್ಕೈ, ಅ ನುಭನವು ಸ್ಪ ಸ್ಪ-ನಿರೋಧವನಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದಾಗ ಅದನ್ನು 
ಪುನಃ ಪರಿಶೀಲಿಸಿ ಹೊಸದಾದ Pi ಕೆಂಡುಹಿಡಿಯುಪ ಹಕ್ಕ ನ್ನೇ ಕಳೆದು. 
ಕೊಳ್ಳಲು ಅವರು ಬಯಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅನನ ಆಧಾರಗಳನ್ನೂ ಅವು Se 
ಸಾತ ಕ್ಸ, ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ ತಾರ್ಕಿಕ ಸತ್ಯ ಗಳೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕೆಂಬ ನಿರ್ಬಂಧ: 
ವೇನೂ ಸ ಅನುಭನವು ನಮಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬತ ರಡಿಯಲ್ಲಿ. ಅದರಲ್ಲಡ 


ಗಿರುವ ಹುರಳೆನ್ನೆ (, ಆದನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಕರಲ್ಲೂ ಒಮ್ಮ ತವಿರುವಾಗಲೂ ಕೊಡ, 


ಶಂಕಿಸಲು ತರ್ಕಸಮ್ಮ ತವಾದ ಕಾರಣವಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಮಾತನ್ನು ವಾದಕ್ಟೋ ಸೃರವಾಗಿ ಒಪ್ಪ 

ಬಹುದು. ಆದರೆ ಈಗೆ ನಾವು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಿರುವ ಅಂಶವು ಅಂತಹ ಒಮ ತವೊಂದು Ny 
ವಂಥದಲ್ಲ. ಚಟ್ಟ ವಾಸ್ತವವಾದಿಗಳೂ ಸಹೆ, ಸತ ಸವ ಸ್ವ ನಿರೋಧಿ ಎಂದು 
ಒಪ್ಪು ವ ಅಗತ ವನ್ನು ' ಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ಷ್ಟದಕ್ಕಾ ಗಯೇ ಇಂಥ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಸಮವಾಯ 
ಹ ಹೊತ ಸಾದ ls ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದ ವಿಷಯ. 

ಆದ್ದ ರಿಂದ, ಅನುಭನದ ತೀರ್ಮಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಯಾವುದೇ 
ದೃ ಸಿ ಯನ್ನು ತಾಳಿದರೂ, ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿಷಯದಲ್ಲಂತು ಪರೀಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದೆ ಅನುಭವವನ್ನು 

ಬಸ್ಪಲಾಗು ಪದಿ. M ಮೆತ್ತೆ ಜಗಳ ಸಂಬಂಧವು: ಪ್ರತ ೈಶ್ತವಾಗಿ ಭೇದಾಭೇದವಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಲಕ್ಷಣಗಳ ಅಥವಾ ಅಂಶಗಳ ವಂ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ 
ಭೇದಾಜೇದ ಸಂಬಂಧವಿರಬಹುದು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಒಂದೇ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಬೇರೆ 
ಹೀಗೆಂದು ತೋರಬಹುದು. ಹ ಮತ್ತು ನಲ್ಲಿ ಇರುವ ಒಂದೋ ಹಲವೋ ಸಮಾನ 
ಲ ಣಗಳನ್ನು ೩ ಎಂದು ಕರೆಯೋಣ. " ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ವೆ ತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ 
x ಮತ್ತು “ಎಂದು ಕರೆಯೋಣ. ಈ ವಿವರಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ, ಅ ಅನನ್ಯವಾದದ್ದು ಭಿನ್ನ 
ವಾದ ಕಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೆ (ಕವಾದದ್ದು ;: ಆದರೂ ಖಜ ಮತ್ತು ೫ ಎಂಬ 
ವಸ್ತುಗಳು ಇಂಥ ಲಕ್ಷಣಗಳ ಪ್ರಭಾವದ ಪರಸ್ಪ ರ: ಅನನ್ಯವೂ ಆಗಿವೆ, ತತ್ವಾಲದಲ್ಲ 
ಭಿನ್ನಸ್ನ ಗರೂಪದೆವೂ ಆಗಿನೆ ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಸಿ ಒಂದು ವಿವರಣೆಯು 
ಈ ಕಪ್ಪವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವಂತೆ: ತೋರಬಹುದು. ಆದರೆ ಆ ಪರಿಹಾರವು. ಬರಿಯ 
ತೋರಿಕೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇದು: ನಮ್ಮ ಕಷ್ಟವನ್ನು ಒಂದು ವಸ್ಸುಸಮುದಾಯದಿಂದ 
ಇನೊ ಿಂದಕ್ಕೆ ವರ್ಗಾಯಿಸುತ್ತದೆ, ಅನ್ನೆ. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಖ ಮತ್ತು ೫ಗಳೆ 
ಲಕ್ಷಣ ಕ್ರಮವಾಗಿ ೩% ಮತ್ತು ೩) ಆಗುತ್ತದೆ. ಈ ಊಹೆಯು ನಾವು ಎಲ್ಲಿಂದ ಕೊರ 
ಬೆವೋ ಅಲ್ಲೇ ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಜಾ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಅದರ ಲಕ್ಷಣಗಳೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ನ 
ಅಂಶಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇದರಿಂದ ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 

ಈಗ ಈ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಮಾತ್ರ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ನೋಡೋಣ. ಖ ಮತ್ತು 
ax ಗಳ ಸಂಬಂಧನು ಅನನ್ಯತೆಯಾಗಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಆಗ - ಅವೆರಡೂ ಒಂದೇ 
M ಒಡನೆ ಅನನ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ೩ ಮತ್ತು x ಗಳೆ ಭಿನ್ನತೆಯೂ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ ; 


೪ಗಿಲ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಅದರೊಡನೆಯೇ ಖ್ಯ ಮತ್ತು N ಗಳ ಭೇದಾಭೇದಸಂಬಂಧವೂ ಹೋಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 
a ಮತ್ತೆ ೩ ಗಳು 7! ಗಿಂತ ಬೇರೆಯೂ ಆಗಿರಲಾರವು. ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಅವುಗಳ 
ಸ್ವರೂಪವು, ಅದು ಏನೇ ಆಗಿರಲಿ, ಖM ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮವುಂಟು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ N ನೊಡನೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವೆರಡರ 
ನಡುವೆ ಬೀ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ. M ಮತ್ತು N 
ಗಳಿಗಿರುವ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧನನ್ನು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದರ ಅಂಶಗಳಲ್ಲೂ 
ಅದೇ ಯುರ ದ ಕಲ್ಪಿ ಸಕೊಳ್ಳು ತ್ತೇವೆ. ಈ ತರ್ಕವನ್ನು 
ಹೀಗೆಯೇ ಮುಂದುವರಿಸಿದರೆ, ಅದೊಂದು ಲನವಸ್ಥಾ ಚನ (eternal 
regress) ಪ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ, ) ಅಷ್ಟೆ. | 

ಇಂಥ ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಅದ್ವೈತಿಗಳು. ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಅದರ ಘಟಿಕಾಂಶ 
ಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅದ್ದಿತೀಯವಾದದ್ದು ಅಥವಾ ಹಿಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ವಿನರಿಸಿದ 
ವಿಶೇಷಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ತಾದಾತ್ಮ ಒತ್ರಿಸಂಬಂಧ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದನ್ನು ಅನನ್ಯ 
ಅಥವಾ ಭೇದ ಅಥವಾ ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಸಗುಣ ಬ್ರಹ ದ ಕಲ ) ನೆಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾಸ ಸವು ಅಡಗಿದೆ. ಈಶ್ರ ರ ಕಲ )ನೆಯಂತೆಯೇ ಅದನೂ 
ಪಶನು ಸತ್ಯ ದ ಭಾವಿ ಸವರ ಸಿಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಜ ಕ ಮಾತನ್ನೇ ಬೇರೆ ರೀತಿ 
ತನನದ ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮನು ತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರನಲ್ಲಜೆ, ಸ ಸತ್ಯತೆಗಿಂತ ಕಡಮೆ 
ಯಾದ ತೋರಿಕೆಯ ನ್ನು ಧ್‌ ನ ಅಂಶವಾದ ಸತ್ಯತೆಯೇ ಅದ್ದೆ ನೈ ತದ ಪರ- 
ತತ್ವ. ಈ ಸತ್ಯ ತೆಯು "ಶ್ತ ದ ಅನೇಕತೆಯ ಹಿಂದಿರುವ ಏಕತೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ "ಎಂಬುದನ್ನು 
ಎಚ್ಚ 0ಕೆಯಿಂದ ಗಮನಿಸ ಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಏಕತೆ ಅನೇಕತೆಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಾಪೇಕ್ಷ 
ಗಳು ಒಂದನ್ನು ತೋರಿಕೆ ಎಂದು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಮತೊ ಔಂದನ್ನು ವಾಸ್ತವ ಷಾ ಉಳಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳು ವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಎರಡೂ, ಒಂದರಂತೆ ಒಂದು, ತೋರಿಕೆಗಳೇ. ಅದ್ವೈತದ 
ಸರತಿ ವು ಅವೆರಡನ್ನೂ ಮಾರಿದ, ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ನೆಲೆಯಾದ, ವ್ಯವಹಾರ ಸ್ವರೂಪದ್ದಲ್ಲದ 
ವಸ್ತು '(ನಿರ್ವಿತೇಷ ವಸ್ತು). ಮ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ ಸಿದಾ ಸಂತನನ್ನು 
"ಐಕ್ಯ' ಎಂದು ಕರೆಯದೆ "ಅದ್ಲೆ ಸವತೆ. ಎಂದು ಸ ಬ ವೇದಾಂತಿಗಳ 


1M ಮತ್ತು N ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಾಗಿರುವುದರ ಬದಲು p ಎಂಬ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿನ 
ಇತಿಹಾಸದ ಎರಡು ಕ್ಷಣಗಳಾಗಿದ್ದರೂ ಈ ವಿಷಯವು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಬದಲಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ.. 
ಆಗಲೂ ಈ ವಃದವೇ ಅವಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. . ಆದರೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇಷ್ಟೆ ಬ. ಅನನ್ಯವಾದವೆಂದು 
ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಎರಡನೆಯದರ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅನನ್ಯವೇ . 
ಆಗುತ್ತವೆ. : ಮೊದಲನೆಯದರ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಾ ದರೋ ಅವು ಸದ ೃಶವಾಗಿದ್ದು ಬೇರೆಬೇರೆ- 
ಯಾಗಿರುತ್ತವೆ, 


ಅದ್ವೆ ಅತೆ ೪೧೯ 


ಪ್ರಕಾರ ಭೌತನಿಶ್ವ ಮತ್ತು ಜೀವಗಳೆರಡೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದಲೇ ಮೂಡುತ್ತವೆ. 

| ಆದ್ದರಿಂದ ನರ! ಭ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಪರಿಣಾಮ- ವಾದವನ್ನು ಪತರಕಯ! ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ 

ಸಿದಾ ಿಂತವು ಇದರಿಂದ ಬೇಕಿ ಎಂದು ತೋರಿಸಲು “ ತೀದಾಜೇದದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಸ 
ಕರಿಸಿದರು, ಅಥವಾ, ಹೆಚು ಸ್ರ ನಿಷ್ಭೃಷ್ಟ ವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಹೀಗೆ ಬದಲಾವಣೆಗೊಳ್ಳುವ 
ಒಂದು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸರವಸ್ತು ಎಂದು ಒಪ್ಪಲು ನಿರಾಕರಿಸಿದರು. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ಈ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ವಿಕಾಸ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ತೋರಿಕೆಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡು 
ತ್ತದೆ... ಈ ತೋರಿಕೆಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸಿದ್ದರೂ, ಚಿಪ್ಪಿನಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಬೆಳ್ಳಿ ಯುಚಿಫಿ ಬನಮೇಲೆ ಹೇಗೆ ಸರಿಣಾಮವುಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆಯೇ, 
ಅವೂ ಬ್ರಹ್ಮ ಡೆ ಮೇಳೆ" ಪರಿಣಾಮ ಉಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಅವರು ಕಾರ್ಯ 
ಕಾ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ಪರಿಣಾಮವಾದ ಮತ್ತು ಆರಂಭ 
ವಾದಗಳೆರಡಕ್ಕಿಂತಲೂ ಬೇರೆಯಾದ ಹೊಸ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೊಂದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರಣವು, ತಾನೇ ಯಾವ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನೂ ಹೊಂದದೆ, ಪರಿಣಾಮ 
ವನ್ನು kas: ಇದು ನಿನರ್ತವಾದ ಅಥವಾ ನ ವಿಕಸನದ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತ. ಈ ತತ್ವದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ನೋಡಿದಾಗ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ, ಅಷ್ಟೆ. "ಕಾಲ ದೇಶಗಳ ಸ್ತರದ ರೂಪಾಂತರ” ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಜಗತ್ತಿನ 
ಮೂಲವಸ್ತು ಅದು. ಒಂದು ಮೂಲಗ್ರಂಥದ ಸ್ಥಿತಿಯು ಅದರ ಭಾಷಾಂತರವನ್ನು 
ಹೇಗೆ ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದ ಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ಥ ತಿಯೂ ಜಗತ್ತನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದ ಲ್ಲ. 
| ಮಾಯಾಸಿದ್ದಾಂತ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ಇದನ್ನೇ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣು 
ವಂತೆ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ತುಂಬ ಬೆಳೆದಿದೆ. ಇದು ಸಹಜವಾದದ್ದೇ. ಆದರೆ, ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು 
ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ (ಪು 58) ಅದಕ್ಕೆ ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೇ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಆಧಾರವಿದೆ. ಆದ್ದ 
ರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ವೇದಾಂತಬಾಹಿರವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಆಪಾದನೆಗೆ ನಿಜವಾಗಿ ತಳ 
ಹೆದಿಯಿಲ್ಲ... ಸ್ವರೂಪತಃ ಭೇದಪೂರ್ಣವಾದ: ಅನುಭವದ ಜಗತ್ತಿನ ಹಿಂದೆ ಪರಮ 
ಸ ಸತ್ಯವೊಂದಿದೆ ಗ್ಯ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿ ಶಂಕರರು ಮಾಧ್ಯಮಿಕರ ಶೂನ್ಯವಾದಕ್ಕಿೆಂತ ತಮ್ಮ 

ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಬೇರೆಯಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮದ ಆಥವಾ 


1ಭಾಸ್ಕ ರರಂತಹ ಕೆಲವರು ವಿಶ್ವವು ಮಾತ್ರವೇ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪರಿಣಾಮ, ಜೀವಗಳೂ ಅಲ್ಲ 
ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ, 

3]. P. vol. 11. 570. 
ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಇರುವಂತೆ ತೋರುವ ಪದಗಳನ್ನು 
: ಬಳಸಿದರೆ ಅವರು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ನಿಲುವಿನಿಂದ ಮಾತನಾಡುತ್ತಿದ್ದಾರೆ ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ ೈ 
ಬೇಕು. ನೋಡಿ: ವೇ. ಸೂ, ]1. 1. 14ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ ಮತ್ತು ]. iv. 27ರ 
' ಮೇಲೆ ಭಾಮತಿ, 


೪೨೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅದರ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಅಸಮಂಜಸತೆಯು ಅದನ್ನು ತೋರಿಕೆಯ ಮಟ್ಟಿ 
ಕೈೇನೋ ಇಳಿಸುತ್ತದೆ ; ಆದರೆ ಆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 'ಹೋಗಲಾಡಿಸಿಬಿಡುನು 
ದಿಲ್ಲ. ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರ ಪ್ರಕಾರ, ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ಸಾಸೇಕ್ಷ: ವಾದದ್ದ ರಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲಿಸುವುದೇ 
ಅಸಾಧ್ಯವಾದರೆ, ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ಶು ್ಫಶೂನ್ಯದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು ಇನ್ನೂ 
ಅಸಾಧ್ಯ. ಉಪಥಿಷತ್ತುಗಳ ಪ ಪರಿಭಾಷೆಯನ್ನು ps ಅದ್ವೈ ತವು ನಿರಾಕರಿಸು 
ವುದು ನಾಮರೂಪಗಳನ್ನೇ ಹೊರತು, ಅವುಗಳ ವೇಷದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸತ್ಯವನ್ನೇ 
ಅಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಪಾ ಚೀನ ಲೇಖಕರೊಬ್ಬರು ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅದ್ದೆ ಗಳು, ಜೀ 
ವೊಂದನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿರಾಕರಿಸಿದರೆ, ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕರು ಭೇದನನ್ನೂ ಇರ ತ್ತಾರೆ 
ಭೇದನಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾ y (ಭಿದ್ಯಮಾನ).* ಎಲ್ಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 
ವಸ್ತುಗಳ ಹಿಂದೆ ಸ ಸರಮಸತ್ಯವೊಂದಿದಿ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವುದು ಬಿ ಹೇಳಿಕೆ 
ಯಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಮಗೆ ಈಗಾಗಶೇ ತಿಳಿದಿರು ನಂತೆ, ನನ್ನು ಲ್ಲಿ ರುವ ಚಿಂತನಶೀಲವುಳ್ಳೆ 
ಜ್ಞಾ ತೃವೂ ಅದೂ ಬೇರೆಯಲ್ಲ, ಆದ್ದರಿಂದೆ ಅದು ಇ ಸನ ಅಸರೋಕ್ಷ ಸತ್ಯ 
ವಾಗುತ್ತೆ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಸಮರ್ಥಿಸಲಾ ಗಿನ. ನಾವು ಈ ಸತ ವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ 
» ನಮ್ಮ ನಿರಾ ಕರಣೆಯೇ ಅದು: ಇದೆಯೆ ೦ಬುದನ್ನು ಸಾ ನಿಸುತ್ತ ದೆ.3` ಅದರ 

ಜು ಸ್ತ್ರ ರೊಪ ನೇನು ಎಂಬುದು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯ ಹ ಆದರೆ, ಮೂಲ- 
ಭೂತವಾಗಿ ho ಅದೂ ಒಂದೇ ಆದುದರಿಂದ, ಅದರ ಅಸ್ತಿ ತ್ವವನ್ನೇ ಶಂಕಿಸುವುದು 
ಎಂದಿಗೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. | 

ಈ ಪರಮಸತ್ಯದ ಸ್ಪ ಸ್ಪ ಸ್ವರೂಪವೇನು ? ಹಿಂದಿನ ಒಂದು: ಖಂಡದಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೇ 
ಸೂಚಿಸಿರುನಂತೆ ಪ್ರಪಂಚ ಜಾ ನದಲ್ಲಿ ಆಡಗಿರುವ ಅನಂತವಾದ ಚಿತ್‌" ಎಂದು ಅದನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು. ಅಥವಾ... ಸೀಮಿತವಾದ ಎಲ್ಲ ಇರನಿನಲ್ಲೂ ಇರುವ ಅನಂತವಾದ. 
ಸತ್‌ ಎನ್ನಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಪ್ರ ಪ್ರಸಂಚಜ್ಞಾ ನವೂ ಅಲ್ಲ, ಬದಲಾವಣೆಗೊಳು 
ತ್ರಿರುವ ಅಸಿತ ವೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದರಲ್ಲೂ ಸತ್ಯವಾದ ಅಂಶದ 
ಮೇಲೆ ಒಂದು 'ತೋಂಕೆಯನ್ನು ಆರೋಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಸ ಸತ್ಯವಾದದ್ದ ನ್ನು 
ಅದರ ಶುದ್ಧ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ತೊಗಲು ಅಸಮರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತಹ ಜಾ 2 ನವೂ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವೂ ಪರತತ್ವವನ್ನೇ ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸುತ್ತಿವೆ, ಆದರೂ ಅದನ್ನು ಅವು ನಿಜವಾಗಿ 
ತೋರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಸ್ತು ಗಳೆಲ್ಲದರ ವಿಷಯವೂ ಹೀಗೆಯೇ. ಅವು ಆ 
ಸತ್ಯದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅವು ಬಿಡಿಬಿಡಿಯಾಗಿಯೋ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಯೋ 

3 ಸರ್ವಾರ್ಥಸಿದ್ಧಿ, V1. 20. ಸ 

*ಯ ಏವ ಹಿ ನಿರಾಕರ್ತಾ ತದೇವ ತಸ್ಯ ಸ್ವರೂಪಂ. ವೇ. ಸೂ. 1]. 111. 7ರ ಮೇಲೆ 
ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ, 


ಅದೆ ್ರೈ ಲತ ಸ ೪೨7 


ಆ ಸತ್ಯವಾಗಲಾರವು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಪರತಶ್ಚವಾದೆ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ನಿರ್ಗುಣ ಅಥವಾ 
"ನಿರ್ವಿಶಿಷ್ಟ' ಎಂದು ಹೇಳಿರ:ವುದು. WA ಮಾತ ಕ್ಸ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜನರು 
ಭಾವಿಸುವಂತೆ, ಅದು ಶೂನ್ಯ ಎಂದಲ್ಲ. ಮನಸ್ಸು ಏನೇನನ್ನು ಚಿಂತಿಸಬಲ್ಲುದೋ ಅದಾ 
ವುದೂ ಅದಕ್ಕೆ ನಿಜವಾಗಿ ಸೇರಿದ್ದಲ್ಲ ಎಂದರ್ಥ, ಆಪ್ಟೆ. ಹವು ಏನೇನನ್ನು ಆಲೋಚಿಸು 
ಚೆ ೨ ನಾವು ಅದನ್ನು ಆಲೋಚಿಸುತ್ತಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಗೋಚರಸ್ಟ ರೂಪ 
ವುಕ್ಳೆ ದ್ದು ಶ್ಯ). ಅದು ಗೋಚರ ಆದದ್ದ ರಿಂದ (ದೈ ಕ್‌), ಎಂದಿಗೂ ಹಾಜಿ 
ಕೊಳ್ಳದ ಸ ವ ಒಂದು ಆಂಶವಾಗಲಾರದು. ಚಿಂತನೆಯ ಪರಿಚಿತ ಪದಾರ್ಥಗಳು 
ಯಾವುವೂ ಅದಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿ ವರ್ಣನೆ 
ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದಕೆ ತೋರಿಕೆಗಳನ್ನೇ ಸಾಧನಗಳನ್ನಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಂಡು 
ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಸೂಚಿಸಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ತೋರಿಕೆಗೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿರಲು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ತನ್ನಿಂದ ಅಜೆ ಇರುವ ಒಂದು ಸತ್ಯನನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಲೇಬೇಕು, ಇದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ 
ವಸ್ತುವೂ (ppt): ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮನೋಗೋಚರ ವಸ್ತುವೂ (0೦೧೮p) ಸರೆ 
ವಸ್ತುವನ್ನೇ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಯೆಂದು ತೋರಿಸಬಹುದು.  ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳು ತ್ವಂ ಅಥವಾ 
ರ ಜು ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸಿ ಜ್ಞಾತೃ ತೆ ವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತವೆ. ತನ್ನೋ ಲಕ ನಮ್ಮ 
ಮನವನ್ನು ಪರತತ್ವ ದ “ಡೆಗೆ ಸೆಳೆಯುತ ವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಳಿದ ಸದಗಳಂತಲ್ಲಜಿ ಜೆ 
he ಆ ಪರವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಸಂದೇಹೆಗಳನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸು 
ವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಅದರ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಶ್ರಿ (ಷ್ಠ ತರವಾದ ಕುರುಹನ್ನು ಕೊಡು 
ತ್ತವೆ! ತಶ್‌ ತ್ವನರ್‌ ಅಸಿ ಅಥವಾ ಅಹೆಂಬ ಗ್ಗ ಅಸ್ಲಿ ಮುಂತಾ ದ ವಾಕ್ಯ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಅಂತಹೆ ಪದಗಳು ತತ್‌ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಗುರಿ ಸೇರಿದಾಗ EN, ಶ್ರವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಸೂಚನೆಯು ಖಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿ ರೂಪೀ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿ 
ತೃವಿನ ವಿಶೇಷಣಗಳೆನು ಮೊದಲನೆಯದರ ಬಂಧನ, ಎರಡನೆಯದತ ಮುಕ್ತತೆ-ಆ 

ಸ ಗಳು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ವಿಶೇಷಣಗಳು ಪರಸ ಸ್ಪರ ಅಸಂಗತಗಳಾಗುವುದರಿಂದ,3 


eo EE 


1ಹೋಲಿಸಿ : ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಯ ಸಿದ್ದಿ 111-1003. ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು 
ಬಗೆಯ ಸದ್ವಸ್ತುವನ್ನು ಏಕರೀತಿಯಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಅವನ್ನು ಅರಿಯುವ ಜ್ಞಾತೃವು ಆ 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಚಿಂತನೆಯನ್ನೂ (ಚಿತ್‌) ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಅದ್ವೈೈತವು 
. ಸತ್ಯದ ಬಗೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಮಟ್ಟಗಳನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 
3ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಇತರ ನಿದರ್ಶನಗಳಾಗಿ ಇವನ್ನು ಸೂಚಿಸ 
ಬಹುದು : ಭಗವಂತನು ಸರ್ವಜ್ಞ, ಆದರೆ ಜೀವದ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ಮಿಂತಿಗಳುಂಟು, ಭಗ 
ವಂತನನ್ನು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ, ಜೀವವನ್ಮಾದರೋ ಅಫರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ, 


೪.೨.೨ ಭಾರೆತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಮ್ಮ ; ಮನಸ್ಸು ಆ ಪದಗಳೆ ಗೋಚರಾರ್ಥವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ, ಆ ನಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ನೂರಿ 
ಹೋಗಿ ಅವುಗಳ ನೆಲೆ ಯಾವುದೋ (ನಿರ್ವಿಶೇಷನಸ ಸ್ರಿ) ಅದೇ ಆ ವಾಕ್ಯದ ಬಾರ 
ಅರ್ಥವೆಂದು ಅರಿತು ಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಇನೊ ಸಿಂದು ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು : FS ವಿಶೇಷೆಣ 
ಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಟ್ಟರೂ ಏನೂ ಬಾಧಕವಿಲ್ಲ ಏಕೆಂದರೆ ಅವು, ಜೀವ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರರ 
ನಡುವೆ ಸ್‌ ಕ ಕಟ್ಟಿರುವ ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದ ಕೋಟಿಗಳು, ಅಷ್ಟೆ. ವಿಶೇಷಣಗಳ 
ಒಂದು ಗುಂಪಿನ ನೆಲೆಯ ಇನ್ನೊ ೦ದರ ನಿಶೇಷಣಗಳ ನೆಲೆಯೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವೆಂಡರ ನಡುವೆಯೂ ಅಷ್ಟೇ ನಿಜವಾದ ಯಾವುಡೋ 
ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅವೆರಡನ್ನೂ ಒಂದೆನು ವ್ರದರಲ್ಲಿ ಗ ವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ 
ಅರ್ಥ ಬರದಿರಲೆಂದೇ ನಾನ ಅವೆರಡರ ನಡುನೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನು ತ್ತೇವೆ. ಹೀಗಾಗಿ 
ಆ ವಾಕ್ಯದ ನಿಷ್ಕ ಸ್ಟವಾದ ಅರ್ಥ ಹೀಗಾಗುತ್ತದೆ : ಜೀವವು ಬ್ರಹೆ ನೇ ಅಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ 
ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಅಲ್ಲ ; ಅದು ಅಜ್ಜೀಯವೂ ಹೌದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಆಲೋ 
ಚನೆಯ ವಿಷಯವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದೊಡನೆಯೇ ಅದು ಒಂದು ಜ್ಞಾ ತೃವಿನೊಡನೆ 
ಸಂಬಂಧಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ, ತನ್ಮೂಲಕ ಅದು ಒಂದು ಸವಿಶೇಷವಸ್ತುವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 
ಅದ್ವೈತವು ಈಶ್ವರ ಅಥನಾ ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ ಕಲ್ಪ ನೆಯು ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ 
ನಿಜವಾದ ಗುರಿಯಾಗಲು ಅಸಮರ್ಪಕವೆಂದು. ಹೇಳಿ ನಿರಾಕಂಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಅದೂ 
ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ. ಇತರ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಂತೆಯೇ ಅದೆ ನ್ಟ ತವೂ ತತ್ವ- 
ಚೆಂತನೆಯ ಗುರಿ ಊಹಾತ್ಮ ಕ ಫೆಲ )ನೆಯೊಂದನ್ನು ನೀಡುವುದೂ ಅಲ್ಲ, « ಕ ಸರನಸ್ತು 
ವನ್ನು ಕುರಿತ ಭಾವನಾತ್ಮ ಕ ಸೂತ್ರವೊಂಣೆನ್ನು ಅಲ್ಲ, ಅದೆನ್ನು ಸ್ತ್ರ ರೊಸತಃ 
ಸಾಕ್ಸಾತ್ಪಾರ ಮಾಡಿಕೊಳು ವುದು ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಸವಿಶೇಷ ಬ್ರ ಪ ದ ಆದರ್ಶ 
ವನ್ನು ಚಿಂತನದಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತ ತ ಗಿದೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದು ಚಿಂತನಕ್ಕೆ ಒಳಸಟ್ಟ ಸ ಸತ್ಯ, 
ಅಷ್ಟೆ. “ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ . ವೇಷದ ಬ್ರಹ್ಮ' » ಅದು, ಪರವಸ್ತು ನಮಗೆ ಹೇಗೆ ರ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯೋ ಹಾಗೆ ಇ ಗು ಸ್ಪಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವಲ್ಲ. ಈಗಾಗಲೇ 
ನಾವು ಅದರ ಆಂತರಿಕನಾದ ಸ್ಪ ನಿಕೋಧಿ ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪದ ಕಡೆಗೆ ಗಮನ ಸೆಳೆದಿದ್ದೇವೆ. 
ಅದಕ್ಕೂ ಆಲೋಚನೆಗೂ ಸಂಬಂಧವುಂಟಾದದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಆದ ಪರಿಣಾಮವೇ ಟು 
ಅದನ್ನು ೯ ಯಬ್ರಹ್ಮೆ ಅಥವಾ ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾದ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ 
ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು, ಜ್ಞಾತೃ ಜೆ «ಯಗಳ ಸಂಬಂಧವೂ ಸೇರಿದಂತೆ, ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧ 
ಗಳನ್ನೂ ವರ್ಜಿಸಿರುತ್ತದೆ “ಸಸ್ಯ ೈ) ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದು ಅಜ್ಜೀಯ. ಆದರೆ 
ಅಜ್ಜಿ ಭಯು ಅದನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ "ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು ಎಂಬುದನು 
ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ ತೋರಿಸುತ್ತೇವೆ. ಕ 
ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ನಿರ್ಗುಣ, ಆದ್ದರಿಂದ ಅನಿರ್ನಚನೀಯ ಮತು* 
ಅಜ್ಞೆ ಯ ಎಂದು ನರ್ಣಿಸಿರುವುದರ ನಿಜನಾದ ಅರ್ಥವೇನು ಎಂಬುದನು ಕ 


ಅದೆ ಶೆ ಲತೆ ೪.೨೬೩, 


ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಎಚ್ಚರ ಅಗತ್ಯ. ಅದು ಮಾತುಗಳ ಎಟುಕಿಗೆ ಸರ್ವಥಾ ಸಿಕ್ಕದ್ದು 
ಎಂದರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಹಾಗೆ ಭಾವಿಸಿದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಉದ್ದೇಶನನ್ನೆಲ್ಲ ಭಂಗಗೊಳಿ 
ಸಿದಂತೆಯೇ. ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ವಿವರಣೆಯೊಂದೇ ಸಾಧ್ಯವಾದದ್ದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ 
ಕೂಡ, ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮವೆ ಒಂದು ಶೂನ್ಯ ಎಂಬುದಾಗಿ ನಿರ್ಣಯವಾಗುನುದಿಲ್ಲ.! 
ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ನಾಕ್ಯಗಳೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗಿಯೋ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯೋ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ 
ಸಟ್ಟಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಿಷೇಧದಲ್ಲೂ ಅಸ್ತ್ಯರ್ಥ ಅಡಗಿದೆ. ನಿಜಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ಅದ್ಪೈತಿ 
ಗಳು ನೇತಿ ನೇತಿ "ಅದಲ್ಲ' "ಅದೂ ಅಲ್ಲ'ಎಂಬ ಉಪರಿಷದ್ದಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ 
ಸ್ಥಾನ ಗೌಣವಾದದ್ದು. ಅವರು ಪ್ರಥನು ಸ್ಥಾನನನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿ ರುವುದು "ತತ್ವಮಸಿ' 
ಮೊದಲಾದ ಅಸ್ಪರ್ಥಕ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ. ಅವು ಸತ್ಯತೆಯೇ ಪರತತ್ವ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಎಂದರೆ, ನೇತಿ ವಾಕ್ಯಗಳೇ ಪ್ರಶ್ಯೇಕನಾದವೆಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. 
"ತತ್ಚಮಸಿ' ಮುಂತಾದ ಅಸ್ಕೃರ್ಥಕೆ ವಾಕ್ಯಗಳೊಂದಿಗೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಅನ್ವಯ 
ಮಾಡಬೇಕು. ನಿರಾಕರಣೆಯು ಸ್ಥಿರೀಕರಣದ ಮೊದಲ ಹಂತ ಮಾತ್ರ ಇಲ್ಲಿ 
ಪರವಸ್ತುವನ್ನು ಬಾಹ್ಯ ಘಟನಾನಳಿಗಳಿಂದ ಅನುಮಿತಗೊಳಿಸಿದಂತೆ ಜ್ಞೇಯ- 
ವಸ್ತುವಾಗಿ  ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅದು ತನ್ನನ್ನು ನನ್ನು ಅಂತರ್ಯದಲ್ಲೇ ಪ್ರಕಾಶ 
ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದಿ ಎಂದು ಸಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳೆಲಾಗಿದೆ. ನೇತಿ ವರ್ಣನೆಯ ಅರ್ಥವನ್ನೇ 
ಇದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆ ನೇತಿ ವರ್ಣನೆಯು 
ಅಸ್ಪರ್ಥಕವಾದದ್ದೇ ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ನಾವು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡೇ ತೀರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪರವಸ್ತುವೆಂದು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳುತ್ತಿ 
ರುವುದು ಒಂದು ಬರಿಯ ಶೂನ್ಯ, ಏನೂ ಹುರುಳೇ ಇಲ್ಲದ ವಸ್ತು ಎಂದಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮನು 
ಅಜ್ಜಿ ಯ ಎಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅಜ್ಜಿ €ಯವಾದೆ ಎಂದೂ ನಾವು ಭಾವಿಸ 

3ಶಂಕರರು ಹೇಳುವಂತೆ ಆ ಪದದ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆದು ಪರವಸ್ತುವಾಗಿರು 
ವುದರಿಂದ ಮಂದಬುದ್ಧಿಗಳಿಗೆ ಅದು ಶೂನ್ಯವಾಗಿ ತೋರಬಹುದು. (ನೋಡಿ. ಛಾಂ.ಉ. 
ಇ/1][1. 1. 1 ಮೇಲೆ ಶಂಕರ ಭಾಷ್ಯ). "ಯಾವುದು ಸಾಪೇಕ್ಷವಲ್ಲವೋ ಅದೂ ಚಿಂತನೆಯ ದೃಷ್ಠಿ ) 
ಯಿಂದ ಶೂನ್ಯವೇ ಎಂದು ನಾನು ಒತ್ತಿಹೇಳುತ್ತೇಕೆ-'Bradley;) Appearance and 


Reality; ಪು. 30. 

ನೋಡಿ: ಸಂಕ್ಷೇಪ ಶಾರೀರಕ, ;. 250-6. 

ಿವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಸತ್ಯವೊಂದನ್ನು ನೇತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಬಹ: ದಾದರೆ, ಎಲ್ಲ ಜ್ಞೇಯ 
ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ಅದರಿಂದ ತೆಗೆದುಬಿಟ್ಟರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಏನೂ ಉಳಿಯುವುದೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ತಿರ್ಮಾ 
ನಕ್ಕೆ ನಾವು ಬರಬಹುದು. *ಶುದ್ಧವಸ್ತುವು ಶುದ್ಧ ಶೂನ್ಯ' ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯಂ, ಶಂಕರರ 
ಆತ್ಮಾದ್ವೆ,ತಕ್ಕೆ ಎದುರಾಗಿ ಸತ್ತಾದ್ವೆ ತ ಎಂಬ ಅದ್ವೈತದ ಇನ್ನೊಂದು ರೂಪಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಸತ್‌ ತತ್ವವನ್ನೇ (ಸತ್ಪಾಸಾಮಾನ್ಯ) ಮಾತ  ಫರವಸ್ತು ಎನ್ನುತ್ತದೆ, 


ನೋಡಿ, ನೆ ಸಿ. 1]. 101, 


೪.೨೪ ಭಾರೆತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪೆರೇಖೆಗಳು 


ಬಾರದು. ಸರತತ್ವದೆ ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದು ಯಾನ ತಾರ್ಕಿಕ ಚಿಂತನೆಯೂ ಅನ್ನ ಶ್ರೈಯಿಸು 
ವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತದೆ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಪರತತ್ವವು ವ್ಯವಹಾರಾತೀತನಾದದ್ದು » ಅನುಭವ 
ಜಗತ್ತಿನಿಂದ: ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರಗಿರುವಂಥದು ಎಂದೂ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ನಿರ್ಗುಣ- 

ಬ್ರಹ್ಮವು ಸಗುಣದ ನಿರಾಕರಣೆಯೂ ಅಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ಪಾವದ್ದೂ ಅಲ್ಲ. `: ಅದು 
ಸಗುಣದ ಸೆತ್ಯಸ್ತರೂಪವೇ ಆಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ Re ನೇರಿ ಸಗುಣವಾಗಿದೆಯೋ ಆ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಅಂತರ್ಯಾವಿ:ಯಾಗಿರುವುದೂ. ಅದೀ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅನುಭನದೆ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮುಖವೂ, ಜ್ಞಾ ತೃ ವಖಖವಾಗಲಿ, ಜ್ಜೆ ಯಮುಖವಾಲಿ, ಅದನ್ನೇ 
ಪ್ರಕಟಿಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬ ಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯೇ (ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾ- 
ಶತ 3) ಅದರ ಸಾರಸ್ತ ರೂಪ. ಮೋಡದ ಮರೆಯಲ್ಲಿರುವ ಸೂರ ನಂತೆ, ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, 
ಅಡಗಿರುವಾಗಲೂ ಬ್ರ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡೇ ತೀರುತ್ತದೆ. ನ ೨ಮೆಗೊಳಿಸುವ ಕೋರಿಕೆ 
ಗಳ ರಾಶಿಯಿಂದಾಗಿ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಾನು ಅದನ್ನು ee ಆದರೆ ಅದು 
ತೆಕೆಗಳ ರಾಶಿಯನ್ನು ನೋಡಿ ಸಮುದ್ರವನ್ನೇ ನೋಡದೆ ಹೋಗುವಂತೆ. ಜ್ಞೇಯನ್ಹಸು 
ವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸ ಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ, ನಿಜ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು "ಅನುಭವಿಸುವ' ಇತರ 
Ch ಅದೆ ತದ ಜ್ಞಾ ನಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಧೋರಣೆಯೂ, ನಾವು ಮುಂದಿನ 
ಖಂಡದಲ್ಲಿ ವ, ಅದರ ಸಾಧನಮಾರ್ಗದ ಧೋರಣೆಯೂ ಅಂಥದೊಂದು 
ಅನುಭನ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ, ನಾವು ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗುವುದರ ಮೂಲಕ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು 
"ಅರಿಯ' ಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನೂ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಉನ್ನತತರ ಅನುಭವವು ನಮಗೆ, . 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಪರಿಚಿತವಲ್ಲ. ಅತ್ಯಂತ ವಿರಳನಾದ ಕೆಲವು ಕ್ಷಣಗಳುಂಟು, ಆಗ 
ನಮ್ಮನ್ನೇ ನಾವು ಮೀರಿ ಮೇಲೇರುತ್ತೇವೆ. ನಾವು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿರುವ ಅನುಭವವೇ 
ನಮ್ಮ ಅಂವಿಗೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂತಹೆ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮದ ಆಲೋಚನೆಯು ಅಡಗಿ 
ರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾ 3 ನವನ್ನು ಮಾರಿ ಹೋಗುವುದು ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲದೆ, ಆರೋಚನೆಯು . 
ಅನುಭವ ನನದಲ್ಲೇ ಲಾ ಹೋಗುವ ಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಸ್ಪ- ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯನ್ನೂ ಮೀರಿ 
ಹೋಗುತ್ತೆ ವೆ. ದೀರ್ಥಕಾಲದ ಸಾಧನೆಯಿಂದ ಸೂ ಸೃಷ್ಟಿ ಯೊಂದಿಗೂ ತನ್ನ ತಾದಾ 
} ತ್ತ್ಯ್ಯವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು ಅರಿತ ತಪಸಿ ಯು, ಕಟ್ಟಿ ಕಡಿಗೆ. ಚ| ಸಿ ತಿಯನ್ನು eR 


ರಲ್ಲಿ ಕನಸಾಗಿ ಜೆ ಯಜಗತ; ತ್ತನ್ನೂ ತನ್ನು ನ್ನೂ ಮರೆತು, “ರತ ದಲ್ಲೇ 
ಪ್ರ ಸಾ ) ಪಿತನಾಗುವಂತೆ ಅದು. ಅದ್ದೆ ಸ್ರತ ಜೋಡಿಯ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆ ಇದು. 


ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯು, ಹೀಗೆ, ತತ್ತ ಚಿಂತನೆಯ ಪರವಸ್ತುವಾಗಲು 
ನ ಕಪು ಆದರೆ ಅದು ಅಪ ಸ್ರಯೋಜಕ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. 
ಸಾಧಕನು ತನಗೆ ಹೆ: ಬ್ರನಿಂದಲೇ ಬಂದ ಇತಿಮಿತಿಗಳನ್ನು ದಾಟ ಅಜ್ಜಿ ತದ ಗುರಿ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸುನಿಜಾರ್ಯವಾಜ ನೈತಿಕ ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಸ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಲು 
ಅಗತ್ಯವಾದ ಕೈತಿಕ ಆದರ್ಶವನ್ನು ಅದು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ 


- ' ಅದೆ ದ ಹ | ೪೨೫ 


ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಕೇವಲ ತಾತ್ವಿಕ ನಿಲುವಿನಿಂದಲೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ವೌಲ್ಯ ವು ಅದಕ್ಕೆ 
| ಇಲ್ಲದಿಲ್ಲ. ಅದ್ವೈತವು ಓನುಸರಸಿರುವ ಶ್ರಮವೇ ಅದಕ್ಕೆ ರಿದರ್ಶನ. 4 te 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅನುಭನಲ್ಕೆ ಬರುವ, ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ನ್ನ -ಭಿನ್ನನಾದ ಜಗತ್ತುಗಳಿಂದ 
ತೊಡಗಿ ಅವುಗಳಿಗೆ SEEN ಆಧಾರವೊಂದನ್ನು. ಕಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಅನೇಕತೆಯನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಗೊಳಿಸಿ ಬಳಿಕ ಅದು ಏಕತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆ. : ಮೇಲೆ ನಾವು ಒಪ್ಪಿ ಕತ ತರ್ಕದ 
ಪ್ರಕಾರ ಅನೇಕದಲ್ಲಿ ಏಕವಾದ ಪ ಜಗತ್ತು ಕೇನಲ ತೋರಿಕೆಯೇ SUR ವುದರಿಂದ 
ಅನಂತರ ಮಾತ್ರವೇ ಜಗತ್ತಿನ ಆಚೆಗಿರುವ ಜ್ಜ ತನ್ಯ ನೇ ಏಕ್ಸೆ ಕ ಸ ಸತ್ಯನೆಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 
ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಬರುತ್ತದೆ. ' ಅಜೆ ಸಎತದ ಪ ಪರನಸ ಶೈ ನವನ್ನು ತಪ್ಪ ದೆ ಮುಟ್ಟಿ ಬೇಕಾದರೆ, 
ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ ಆದರ್ಶವು ಸೂಚಿಸುವ ತೋರಿಕೆಯ ಕ್ರಮಬದ್ಧ ತೆಯಲ್ಲಾ ದರೂ 
ಸಾಮಾನ್ಯ Arf ಭನದ ವಿರೋಧಗಳು, ಅಸಂಗತಗಳು ಪರಿಹಾರವಾ ಗಬೇಕು. ಆದರಲ್ಲಿ 
ಸಮನ್ವ ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸದೆ ಹೋದಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಬೇಕೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾಡಕೆ, 
ಜೀವದ ಅವಿದ್ಯಯನ್ನು ವಿಶ್ವವ್ಯಾನೀ ಮಾಯೆಯಾಗಿ ಸಾಮಾನ್ಯೀಕರಿಸ ಸದೆ ಹೋದರೆ, 
ಈ ಜಗತ ತ್ತನ್ನು ನೇನಲ ವೈ ಯಕ್ಕೆಕ ದ ೈಶ್ಯದ ಮಟ್ಟ ಕ್ಸ ಇಳಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ಗತ ಕ್ಷೇತ್ರ ದಲ್ಲೇ 
ನಾವು ಸಿಕ್ಕಿ ಹಾಕಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತೇವೆ. ಏಕಂದರೆ ವ್ಯ ಣೆ KE ಪ್ರಜ್ಞೆ ಗೆ ತೋರುವುದರಿಂದಾ ಚಿಗೆ 
ಏನೋ ಇದಿ ಎಂದು oe ನದ ಕಾರಣವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಅದ್ವೈೈತಿಯು ಸಗುಣಬ್ರ ಹ್‌ ವನ್ನು ಟೀಕಿಸಿದರೆ ಅದರರ್ಥ, ತತ್ವವಿಮಾಂಸೆಯ 
ಗುರಿಯಾಗಿರಲ: ಆ ಕೆಲ ಬಿನೆಯು ಚ್‌ ಎಂದೇ ಹೊರತು, ಅದು ಅಪ ಸ್ರಯೋಜಕ 
-ಎಂದಲ್ಲ.1 ಆದರೆ ಅದರ ವಗೌಲ್ಯವು ವ್ಯವಹಾರ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು. 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ತ ತೆಯು ತಾತ್ರಿಕ ಪ್ರಾ ಮಾಣ್ಯದ ಮೇಲೆ ನಲ | 
ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ ಸ ಅದ್ವೈತದ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಲುವಿಗೆ. ರಾಗ ಅನುಗುಣ 
ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಅದಿ ತದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಮಟ್ಟದ ಬೋಧನೆಗಳಿರುವುದಕ್ಕೆ ಒಂದು, 
ನಿರ್ಗುಣಬ್ರ ಹ್ಮವನ್ನು ge ಉನ್ನತತರವಾದ ಜೋಧನೆ (ಪರಾನಿದ್ಯಾ), ಯ 
ಸಗುಣಬ್ರಹ ನನ್ನು "ಕುರಿತ ಕೆಳವಟ್ಟ ದ ಬೋಧನೆ (ಅಪರಾ ನಿದಾ ್ಯ)-ಈ ವ ತ್ಯಾಸವೇ 
ಕಾರಣ. 
IV 

ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬುದು ಹೊಸದಾಗಿ ಸಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಜೇಕಾದ ಒಂದು 
ಸ್ಥಿತಿ ಅಲ್ಲ, ಅದು ಆತ್ಮದ ಸಹೆಜಸ್ತರೂಸನೇ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬಳಕೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಆದನ್ನು ಸಡೆಯಲು gy ಮ ಇದೆ Ast ಹೇಳುವುದೇ ಕಷ್ಟ. ತನ್ನ 


ee 
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ಸಹೆಜಸ್ವರೂಪನೇ ಆಗಿದ್ದೂ, ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಮರೆತಿದ್ದೆ ನೆಂದು. ಕಂಡು 
ಕೊಳ್ಳು ವುದೇ ಮೋಕ್ಷಸಾಧನೆ. ಉಸನಿಷದ್ವಾಕ್ಯ ಹೇಳುವುದು ' "ನೀನುಅದೇ ಆಗಿದ್ದಿ ಯೆ? 
ಎಂದೇ ಹೊರತು "ನೀನು ಅಡೇ ಆಗುತ್ತೀಯೆ' ಎಂದಲ್ಲ. ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾಗಿ ಕೊಡುವ ನಿದರ್ಶನವೆಂದರೆ, ಬಾಲ್ಯದಿಂದಲೂ ಬೇಡನಂತೆ ಬೆಳೆದು ಬಳಿಕ ತಾನು 
ಕ್ಷತ್ರಿಯವಂಶಜ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವ ರಾಜಕುಮಾರನದು,*  : ಅದರಲ್ಲಿ 
ಹೊಸದಾದ ಅಂಶ ಏನೂ ಇಲ್ಲ. ಉದ್ದ ಕ್ಕೊ ಅವನು ರಾಜಕುಮಾರನಾಗಿಯೇ. 
ಇದ್ದಾನೆ. ಅನನು ಮಾಡಬೇಕಾದದ್ದು ಇಷ್ಟೆ. ತಾನು ರಾಜಕುಮಾರನೆಂದು ಭಾವಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳು ವುದು, ಅಂದರೆ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದು. ಸೂರ್ಯಗ್ರಹೆಣಕ್ಕೂ ಚಂದ್ರಗ್ರಹಣಕ್ಳೂ 
ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ನಿದರ್ಶಿಸಿ ಇದೇ ಅಂಶನನ್ನು ಇಷ್ಟೇ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದು. 
ಚಂದ್ರಗ್ರಹಣದಲ್ಲಿ ಸೂರ್ಯ ಮತ್ತು ಚಂದ್ರರ ನಡುವೆ ಭೂಮಿಯು ಬಂದು ಸೂರ್ಯನ 
ಬೆಳಕನ್ನು ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿಯೇ ತಡೆದುಬಿಡುತ್ತದೆ. ಗ್ರಹಣವು ಕಳೆದ ಮೇಲೆ ಚಂದ್ರನ 
' ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ನಿಜನಾದ ಬದಲಾವಣೆಯೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಕತ್ತಲೆಯಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಹೋಗಿದ್ದ 
ಅದರ ಭಾಗವು ಪ್ರಕಾಶಿಶವಾಗುವುದೇ ಈ ಬದಲಾವಣೆ. ಸೂರ್ಯಗ್ರಹೆಣದಲ್ಲಾ ದರೋ 
ಗ್ರಹೆಣಕಾಲದಲ್ಲೂ, ಗ್ರಹಣದ ಅನಂತರವೂ, ಸ್ತ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶ ವಸ್ತುವು ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶ 
ವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಚಂದ್ರನು ಮಥ್ಯೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಸೂರ್ಯನು ಹೇಗಿದ್ದಾ ನೋ 
ಹಾಗೆ ಕಾಣದಂತೆ ತಡೆಯುವುದರಿಂದ ಸೂರ್ಯನು ಗ್ರಹಣಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗದಂತೆ ತೋರು 
ತ್ತಾನೆ, ಅಷ್ಟೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಪ್ರಕಾಶಮಾನವಾದ ಸೂರ್ಯನು ಮತ್ತೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ 
ಎಂದರೆ ಅವನಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಆಗಿರುವುದೆಲ್ಲ ಇಷ್ಟೆ. 
ಚಂದ್ರನು ದೂರ ಸರಿದದ್ದು, ಅಥವಾ ಸೂರ್ಯನು ತಾರು ಇರುವಂತೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳ 
ಲಾಗದೆ ತಡೆದಿದ್ದ ಅಡ್ಡಿಯ ನಿವಾರಣೆ. ಅದ್ದೆ ತದ ಮೋಕ್ಷದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಹೀಗೆಯೇ. 
ಸತ್ಯವನ್ನು ನಮ್ಮಿಂದ ಮರೆಮಾಡಿರುವ ಅಡ್ಡಿ ಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದಷ್ಟೇ ಅಗತ್ಯ. ಇಲ್ಲಿ 
ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನೆಯೂ ಆ ಪರಿಣಾಮವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅಪ್ಪೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಮೋಕ್ಷಸಾಧನೆ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಹೇಳುವುದು ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕವಾದ ಅಥನಾ ಪರೋಕ್ಷ 
ವಾದ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನವೆಲ್ಲ ಅಧ್ಯಾಸದ ಪರಿಣಾಮ 
ವಾದುದರಿಂದೆ ಅಜ್ಞಾನವೇ ತಡೆ. ಅದಕ್ಕೆ ವಿರೋಧಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದಲೇ ಅದು 
ನಿವಾರಣೆಯಾಗುವುದು. ಈಗಾಗಲೇ ಒಮ್ಮೆ ಅಲ್ಲ, ಹಲವು ಸಲ ಹೇಳಿರುವ ಕಾರಣ 
ಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಮರ್ಥವಾದ ಜ್ಞಾ ನವು ಅಸರೋಕ್ತವಾದದ್ದೇ, ಅದು 
ಅಂತರ್ಬೋಡೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕು (ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ). ತಾನೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಮರೆತಿರುವುದೇ ಸಂಸಾರವಾದ್ದರಿಂದ, ಈ ಏಕತೆಗೆ ಅದು ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟರಬೇಕು. 


1ಬ್ಬೃ.ಉ. 1]. i. 20. ಮೇಲೆ ಶಂಕರರು, 
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ಅಂತಹ ಜಾ ಔನ ಮಾತ್ರವೇ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಸಾಧನ. ನೈತಿಕ ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನಾಗಲಿ 
ಧಾ ರ್ನಿಕ 'ಕರ್ನಾಚರಣೆಗಳನ್ನಾ ಗಲಿ ಪ್ರತ ಕಸಾಧನಗಳನ್ನಾ ಗಿ ಕೋರುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಸಂಕಲ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳು ವುದು, ಭಾವಶುದ್ದಿ, ಇವು ಅಗತ ತ್ಯನೆಂಬುದು ನಿಜವೇ. 
ಆದರೆ ಅವು ಜಾ ನ ನಸಾಧನಗಳೇ ರತು ಮೋಕೆ ಕೃಸಾಧನಗಳಲ್ಲ.! ಜ್‌ ಶುದ್ಧ 
ನಲ್ಲದನನು ಉದಾ ಿರಕವಾದ ಈ ಜಾ ಸನವನ್ನು ಸಡಿಲು `ಿಜನಾಗಿಯೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸ ಸು 
ವುದೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದರ್ಥ, ಜಾ ನವು": ಒಮ್ಮೆ 'ಉದೆಯವಾಗಿಬಿಟ್ಟಿಕಿ ತಾನಾಗಿಯೇ ದು 
ಅಜಾ ನವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುತ್ತ ಈ. ಅದಕೊಡನೆಯೇ, NR ಪೂರ್ಣ ತೇಜ 
ಸಿ ನಿಂದ ಆತ ವು ಪ್ರಕಾಶವಾಗುವುದೇ ಮೋಕ್ಷ. ಇದನ್ನೇ ಬೇಕೆ ವಿಧದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾ 
ಧಕ್ಕೆ ೈತಿಕ' ಉನ್ನತಿಯೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ A ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯ, ಆದರೆ 
ಅನೆರಡೇ ಇದ್ದರೆ ಸರಿದು. ಶಂಕರರು ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿಯುವ ಕರ್ಮಸನ್ಯಾಸದ ಅರ್ಥ 
ಇದೇ. ಸಂಸಾರ ಮತ್ತು ಅದರಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ, ಇವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಇಂಥ ದೃಷ್ಟಿಯ 
ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಾದೆ ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ, ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯ ಕಲ ನೆ. ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡಗಡೆ 
ಹೊಂದಲು ಇರುವ ಏಕ್ಸೆಕಸಾಧನ ಜಾ ಎ ನವೇ ಎನ್ನು: ವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡ ಕ್ಷಣವೇ ಮೋಕ್ಷವು ಪ್ರಾಪ್ತ ವಾಗಚೇಕು. Es ಇಲ್ಲೇ ಈಗಲೇ 
ಅದನ್ನು ಪ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದಂತೆ ಮಾಡುವ ಯಾವುದೀ ಅಡ್ಡಿಯು ಅವನ 
' ಮಾನಸಿಕ ಸ ರೂಪದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಬೇರಾವ ಸ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಇಲ್ಲ. 
ಪ್ರ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಎರಡು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಆಚರಿಸಬೇಕು. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಪ್ರಾರಂಭಿಕ, ಅಜ್ದೆ ತದ ಹರಾ ಅಧ್ಯಯನದ ಪ್ರವೇಶಕ್ಕೆ ಶೆ ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಗಳಿಸಿ 
 ಕೊಡುವಂಥದು. ಇನೊ ಸಿಂದು, ನೇರವಾಗಿ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಬಾತ್ಥಾ ಿರನನ್ನೇ ಗರ್‌ ಉಳ್ಳೆ 
ವೇದಾಂತ ಶಿಕ್ಷಣ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ನೊದಲನೆಯದು ಗಿಡೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ವಿವರಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಯೋಗವೇ. ನಿರ್ಲಿಪ್ತತೆಯ ನ್ನು ಬೆಳಿಸಿಕೊಳು ವುದೇ ಅದರ 
ಗುರಿ. ಎರಡನೆಯದು ಶ್ರವಣ, ಮನನ. ನಿದಿಧ್ಯಾಸನೆಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಉಪ 
ವೇ. ಸೂ. ಸಃ; IV. 26. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಇನ್ನೊಂದೇ ಅಸ್ತಿ - 
ತ್ಹ ದ ಸ್ವರವೆಂದರೆ ಬ್ರಹ ಲೋಕ (ಕ. ಉ. 11. 11]. 5). ಉಪನಿಷತು ಗಳನ್ನು ಕುರಿತ 
ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದಂತೆ (ಪು. 72 ಅಡಿ ಟಿಪ್ಪಣಿ $ 3), ಹಾಗೆ ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು 
ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈ ತದ ಪ್ಪ ಕಾರೆ ಸಾಧಕನು ಅದಕ್ಕಿಂತ ಉತ್ತಮವಾದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಇದೆ ಎಂದು ತಿಳಿಯದೆಯೋ as de ಅದರ ಸಾಧನೆಯು ತನ್ನ ಯೋಗ್ಯ ತೆಗೆ ಮೀರಿದ್ದು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದುದರಿಂದಲೇ ಸಗುಣಬ ಹ್ಮ; ವನ್ನು ಕುರಿತು ಧಾ ,ನಮಾಡುವುದರ ಜೊತೆಗೆ 
[ ವೈದಿಕಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದರಿಂದ (ಸಮುಚ್ಛ ಕೈಯ) ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿಯು ದೊರಕುತ್ತದೆ. 


೪೨೮ ಭಾರತೀಯ ತೆತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ನಿಸತ್ತುಗಳನ್ನು ' ಕುರಿತ ಆಧ್ಯಾ ಯದಲ್ಲಿ . ಇವುಗಳನ್ನಾ ಗಲೇ ವಿವರಿಸಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ 
ಅದ್ವೈತದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ ಗಳಾದ ಕಗ ಕಡೆಗೆ a ಸೆಳೆದು ಅವುಗಳನ್ನು ಮತ್ತೆ 
| ಸದು ಅಗತ್ಯ. (1) ಶ್ರವಣ : ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು' ಬೋಧಿಸುವ ಸತ ವನ್ನು 
ಸಾಕಾ ನ ತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಒಬ್ಬ ಗುರುವಿನ ನೆರವಿನಿಂದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳನ್ನು. 
ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿ ಚರ್ಚಿಸುವುದೇ ಶ್ರವಣ. ಈ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಎರಡು ವಿಷಯಗಳು 
ಅಡಕವಾಗಿವೆ. ಅಂತಿಮವಾದ ತಾತ್ವಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನು ಶ್ರುತಿಗಳೆ ಅಧ್ಯ ಯನದ ಮೂಲಕ ' 
ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೀಕು ಎಂಬುದು wh Na WE i ಅಧ್ಯಯನವು 
ಫಲಪ್ರ ದೆನ್ನಾಗಳೊಕಾವರೆಿ ಸಮರ್ಥನಾದ ಗುರುವಿನ ಸಾನಿಧ್ಯ ಮತ್ತು ಉಪದೇಶ ಅಗತ್ಯ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕೇವಲ ಪುಸ್ತಕ ಜ್ಞಾ ಘಾ ಹೆಚ್ಚೆ ನ ಪ್ರಯೋಜನ 
ವಿಲ್ಲ ಎಂಬು ದನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. (2) ಮನನ: ಉಪನಿಸಹು: ಜ್‌ ಬೋಧನೆ 
; ಯನ್ನು eS ಅರಿತ ಮೇಲೆ ಆ ಬೋಧನೆಯೊಂದೇ ಸತ್ಯ ಎಂಬುದು ಏಕೆ ಮತ್ತು 
ಹೇಗೆ ಸಸ ತನ್ನ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲೇ ಚರ್ಚಿಸಿಕೊಳು ವುದು ಮನನ. ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ 
ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೆ ಶ್ರ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ ವೇನೆಂಬುದನ್ನು ಸಂತ ATS ಏಕೆಂದರೆ, 
ಶ್ರವಣದ ಮೂಲಕ ಈಗಾಗಲೇ ಆದನ್ನು ಕಿಳಿದದಾ. ಗಿದೆ. ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ನಾವು ತಿಳಿದು 
ಕೊಂಡಿರುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಇಡು ಎಂಬ ಸಂಜೇಹೆನನ್ನು. (ಅಸಂಭಾನನಾ) 
ನಿವಾರಿಸುವುದು. ಈಗಾಗತೇ ಆಸ ಸ್ರವಾಕ್ಯವೆ ನೆಂದು ಸಿ ೀಕರಿಸಿರುವುದನ್ನು ಸ್ವಂತ ಮನ- 
ವರಿಕೆಯನ್ನಾ। ಗಿ ಸರಿವರ್ತಿಸುವುದೇ ಅದರ ಉದ್ದೇಶ. ಅಜ ತವು ನಿವೇದನೆಗೆ ನೀಡಿರುವ 
ಸಾ ನನನ್ನು ಸ ನೊಗಸಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತ ky ಆತಾ ನುಧೂತಿಯನ್ನೇ ಅಂತಿಮಗುರಿ ' 
ಯಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಇಂಥ ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವು ವಿಶ್ಲೇಷಣಾತ್ಮ ಕ ಚಿಂತನೆಯ ಮೌಲ್ಯಕ್ಕೆ 
ಮನ್ನ ಣೆಯಿತಿ ತ್ತಿರುವುದು ಅದರ ಅನ್ಯಾದ್ಯ ಶ ಲಕ್ಷಣ ಎಂದು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಸದನ 
ಸ (3) ನಿದಿಧ್ಯಾಸನ : ಮನನವು ಬೌದ್ಧಿ ಕನಾದ ಮನವರಿಕೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ 
ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಸ ಸಜ್ಜಾ ನದ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಅಡೆತಡೆಗಳು" ಉಳಿದಿರ 
ಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂಥ ಮನನರಿಕೆಯಿದ್ದೆರೂ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ನಮಗೇ ಅರಿನಿಲ್ಲದಂತೆ ಈ 
ಮನವರಿಕೆಗೆ ವಿರೋಧವಾಗಿ, ಹಿಂದೆ ನಮಗೆ" ಅಭ್ಯಾಸವಾಗಿ "ಹೋಗಿದ್ದ ಆಲೋಚನೆಗಳು 
(ವಿಸರೀತ ಭಾವನಾ)ತಲೆಯತ್ತ ಬಹುದು. ಈ ವಿಧವಾದ ಅಡ್ಡಿಯನ್ನು ದಾಟುವುದು ನಿದಿ 
ಧ್ಯಾಸನದ ಉದ್ದೇಶ. ವೇದಾಂತದ ಉಸದೇಶದಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರ ವಿಷಯ ವಾಡೆ ಜೀವಬ್ರೃಹ್ಮೆಕ್ಯು 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಫ್ಯಾನಮಾುವುನೇ ನಿದಿಧ್ಯಾಸನ. ಅಪೇಕ್ಷಿತವಾದ ಅಂತರ್ಜೊಧೆಯು 
ಮು ಆ ಐಕ ವು ಅಪರೋಕ್ಷ: Lee ಮುಂದುವರಿಸಬೇಕು. ಹಾಗಾದಾಗ 
ಸಾಧಕನು ಜೇವನ್ಮುಕ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅಂತಿಮುನಾದ  ತಾತ್ವಿಕಸತ್ಯವನ್ನೇನೋ 


ವೇ, ಸೂ. IV. ;.1-2. 


ಅದೆ ಶೆ ಪತೆ | ೪.೨೯ 


ಉಪನಿಷೆತ್ತುಗಳ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದರೇ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಆದರೆ ಆದರಿಂದ ತಿಳಿಯುವ 
ಜ್ಞಾ ನವು ನಿಜವಾಗಿ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ತರಬೇಕಾದರೆ, ನಮಗೆ ಒದಗುವ ಜೀವಂತ ಅನುಭವ: 
ವಾಗಿ "ನಾನೇ ಬ್ರಹ್ಮ' ಅಥವಾ ಅಹಂ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಸ್ಲಿ! ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಆ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಸಾಮಾನ್ಯರ ಅನುಭವದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ, 
ಪರತತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ಅಸರೋಕ್ಷಾನುಭೂತಿಯನ್ನು ವಿದ್ವದನುಭವ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ 
ದ್ದಾ ಕೆ. . ಹೀಗಾಗಿ ಪರತತ; ಕ್ರೈ ಇಲ್ಲಿ Fo ಕೊನೆಯ ಇರೆಗಲ್ಲು 2 
ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಎರಡು ಮುಖಗೆಳುಂಟು : ಅವನು ಅಂತರ್ಮುಖಿ 
ಯಾಗಿ ಬ್ರ ಹ್ಮ ದಲ್ಲಿ ಲೀನವಾದಾಗ ಅವನ ಸಿತಿಯು ಸಮಾಧಿ... ಬಹಿರ್ಮುಖನಾಗಿ 
ಅವನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿರುಗುವ ಸ್ಥಿ ತಿ ಇನ್ನೊ ದು. ಆಗ ಜಗತ್ತಿನ ದೃ ಶ್ಯ ಗಳು 
ಅವನಿಗೆ ಮತ್ತೆ RES ತನ್ನ ದೃ ಸ್ಪ ಹಚ ಅವನನು ಅವುಗಳ ಅಸತ್ಯತ 
ಯನ್ನು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಮನ ನಗಂಡಿರುವುದರಿಂದ, ನನನ್ನು ಅವು ಭ್ರಮೆಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಈ ಸಿ ತೆಯನ್ನು "ವು ಕಿತ್ಯಾ ನ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಆಗಲೂ ಅನೇಕಕೆಯು ಅವರಿಗೆ 
ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳ ತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಸೂರ ನು ಅಚಲ ಎಂದು ನಮಗೆ ದ ನೈಢಸಟ್ಟ ದ್ದ ರೂ 
ಚಲಿಸುವಂತೆ "ತೋರುವ ಹಾಗೆ ಅದು. ಜೀನನ್ನುಕ್ತ ನು. ಸುಖದು:ಖಗಳೆ:ಡನ್ನೂ 
ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದರೂ ಅವುಗಳಿಂದ ಅವನು ಬಾಧಿತನಾಗುವುದಿಲ್ಲ. We, 
ಸರ್ವಕರ್ಮವನ್ನುು ತ್ಯಾಗಮಾಡುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಶಂಕರರು ನಡೆಸಿದ ಪರಿಶ ಶ್ರಮಪೂರ್ಣ 
ವಾದ ಜೀವನವೇ ಅದಕ್ಕೆ ಸೊಗಸಾದ ನಿದರ್ಶನ,* ಆದರೆ ಆತನ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಪ್ರಚೋದನೆ 
ಸ್ವಾರ್ಥಪ್ರವ್ನ ಸತ್ತಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಇತರರಿಗೆ ತಾನು ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕಾದ ಕರ್ನ ಎಂಬ 
ಕಶೆ ಯೂ ಅಲ್ಲ. ಮನುಷ್ಯಃ ನಿಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾದ ಲಕ್ಷಣ, ತನ್ನ ಸಂಕುಚಿತ ಸ್ಟಾ ಿರ್ಥದ 
ಬಗೆ ಇರುವ ಅಂಧಪ್ರೆ A ಮತ್ತು ತತ ಕೃರಿಣಾಮವಾಗಿ ಕೇವಲ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ನಿಷಯ 


ಹ 


150 ತು ಶ್ರುತ್ಯಾದಯೋ ಅನುಭವಾದಯೋಶ್ವ ಯ ಥಾಸಂಭವಂ ಇಹ ಪ್ರಮಾಣಂ 
ಅನುಭವಾವಸಾನತ್ಹಾತ್‌ ಭೂತ-.ವಸ್ತು--ವಿಷಯತ್ನಾ ಚ್ಚ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಸ್ಯ. ವೇ ಸೂ. 1. ;, 
2ರ ಮೇಲಿನ ಭಾಷ್ಯ. ನೋಡಿ : Dr. Belvalkar ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ್ದು. ಪು. 14. 

'ತಿಪ ರ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನಂಭವದ ವಿಷಯವಲ್ಲದೆ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಅಂತಿಮವಾಗಿ, ಅಂತಹ ಅನುಭವ 
ವನ್ನು ಪಡೆದ ಪ್ರಾಚೀನ ಯಪಷಿಗಳ ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯನ್ನುಮಾತ್ರ ದಾಖಲು ಮಾಡಿಕೊಂಡಿವೆ 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಿಬೇಕು. ಪು.195, ಟಿಪ್ಪಣಿ 2ರಲ್ಲಿ 4 ನೆಯ ಟಿಪ್ಪಣಿ ನೋಡಿ. 


8 ಹೋಲಿಸಿ. ಪಂಚದಶೀ VI-270-3. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವೇ. ಸೂ. Iv.;.15ರ 
' ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಶಂಕರರ ಹೇಳಿಕೆಯು ಸಾ ಿರಸ್ಯವಾಗಿದೆ. ತಮಗೇ ಉಂಟಾದ 


ಪರತತ್ವದ ಅಪರೋಕ್ಷಾನುಭೂತಿಯನ್ನೂ ಶಂಕರರು ಇಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದು ಸಂಪ್ರ 
. ದಾಯದ ದೃಷ್ಟಿ 


೪೩೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಸದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳಿಗೆ ಅನನು ಅಂಟಕೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಜೀವನ್ನುಕ್ತೆನಾದವನು ಸುಜ್ಞಾ ನೆದಿಂದ ಎಲ್ಲರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಸಮಾನವಾದ ಪ್ರೇಮವನ್ನು ತಾಳುತ್ತಾನೆ. ಈ ವಿಶ್ವಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯ 
ವಾದ ಆಧಾರವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತಿನ "ತತ್ವಮಸಿ? ಎಂಬ ಉಪದೇಶವು ಒದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. 
ನಮ್ಮ ವಿಸಯಕ್ಕೆ ಹೇಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆಯೋ, ಇತರರ ವಿಷಯಕ್ಕೂ ಇಗೆಯೇ 
ನಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವರೂ ನಾವೇ. ನೈತಿಕ ಆದರ್ಶದ ಸುವರ್ಣ 
ನಿಯಮವನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಭದ್ರವಾದ ಅಸ್ತಿಭಾರದ ಮೇಲೆ ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯೇ. 
"ಸಕಲ ಜೀವಿಗಳನ್ನೂ ತನ್ನಲ್ಲಿಯೂ, ತನ್ನನ್ನು ಸಕಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಯಾವನು ಕಾಣು 
ತ್ತಾನೋ ಅವನು ಯಾರನ್ನೂ ದ್ವೇಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ' ಎನ್ನುತ್ತದೆ ಉಸನಿಷತ್ತು.: "ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಆತ್ಮದಿಂದಲೇ ಅವನು ಹಾನಿಯುಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ' ಎನ್ನುತ್ತದೆ ಗೀತೆ. ಪೂರ್ಣತೆ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಇನ್ನೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಿರುವವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥವುಳ್ಳೆ ಸಾಮಾ- 
' ಜಿಕ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಾನುಷ್ಠಾನಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಯಮಗಳು ಅವನ ಪಾಲಿಗೆ 
ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾದವು.8 ಹೋರಾಟದ ಫೆಟ್ಟಿ ವನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಂತಿರ:ವುದರಿಂದ ಜೀವನ್ಮು 
ಕ್ರನು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಸದ್ಗುಣಶೀಲನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ವಾಸನೆಗಳೊ ಸಂಕಲ್ಪಗಳೂ 
ಅವನಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಆಗಿರುತ್ತವೆ. ಅವನು ಶೀಲವನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ, ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಾಶ. 
ಪಡಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. "ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ ಜಾಗೃತಿ ಪಡೆದಿರುವವನಿಗೆ ದಯೆ ಮುಂತಾದ 
ಸಿದ್ದು ಣಗಳು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾದ ಪ್ರ ಯತ್ನದಿಂದ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದವಲ್ಲ '; ಅವನೆ 
ಸಹೆಜಸ್ತಭಾನವೇ ಅವು. ಭೌತಿಕ ಅನುಬಂಧಗಳಿಂದ ಕೊನೆಗೊಮ್ಮೆ ಬೇರ್ಪಟ್ಟಾಗ: 
ಅವನು ಮತ್ತೆ ಹುಟ್ಟು ವುದಿಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತಾನೆ.” ಇದೇ ವಿದೇಹಮುಕ್ತಿ. 


1ಈ., ಉ. 6. 

3111. 27. 

*ವೇ,ಸೂ. 11 ;;;. 48ರ ಮೇಲೆ ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯ, 
(ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಯ ಸಿದ್ಧಿ. 71. 69. 


ಅಧ್ಯಾಯ : ಹದಿನಾಲ್ಕು 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು) 
ನಿಶಿಷ್ಟಾದ್ದೈತ 


ರಾಮಾನುಜರ ಹೆಸರನ್ನು ಕೂಡಲೇ ನೆನಪಿಗೆ ತರುವ ಸಿದ್ದಾಂತ ಇದು. ಸಗುಣ- 
ಬ್ರಹ್ಮ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ತತ್ಪಾನುಸಂಧಾನದ ಪರತತ್ವನನ್ನೂ ಒಂದುಗೂಡಿಸಲು 
ನಡೆಸಿದ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಲಕ್ಷಣ. ಫಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲ 
ದಲ್ಲಿ ಉಗಮಗೊಂಡ ಎರಡು ಚಿಂತನವಾಹಿನಿಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಸಂಗಮಗೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ 
ಸುಸಂಸ್ಕೃ ತರಿಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರಿಗೂ ಇದು ಅಷ್ಟೊಂದು ಪ್ರಿಯವಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಬಹು 
ಮಟ್ಟಿನ ಕಾರಣ ಅದೇ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಗೀತೆಯ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ: 
ಆದರೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಧಾರ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ತಾತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯವ 
ಸ್ಥಿತವಾಗಿದೆ. ಚಾರಿತ್ರಕವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಸಂಗಮಗೊಂಡಿರುವ ಚಿಂತನೆಯ 
ಅಂಶಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಬೇಕೆ ಬೇಕೆಯೇ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು, ಎಂದರೆ, ಈಶ್ವರ 
ಭಾವನೆಯು ಭಾಗವತ ರೀತಿಯದು. ಪರಮಪುರುಷನೂ ಪರಾತ್ರರವಸ್ತುವೂ ಆದ ಒಬ್ಬ 
ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯಿಡಬೇಕು ಎಂದು ಅದು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ 
ಅವನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವವರನ್ನು ಕೃಪೆಯಿಂದ ಅವನು ಉದ್ದರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇಂಥ 
ನಿಷ್ಕೆಯುಳ್ಳ ಭಕ್ತರನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಏಕಾಂತಿಗಳು (ಏಕನಿಷ್ಠೆಯುಳ್ಳೆವರು) ಎಂದು 
ಕರೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಎರಡನೆಯ ಅಂಶವು ಇನ್ನೂ ಪ್ರಾಚೀನವಾದದ್ದು 
ಅದು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು. ಹಿಂದೆ ನಾವು ಸೂಚಿಸಿರುವ (ಪು.57) 
ಉಪನಿಷತ್‌ -ದೃಸ್ಟಿಗಳಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜರಿಗೆ ಯಾವುದೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಗೆಯಾಗ 
ಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವರ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮೆ-ನಿವರ್ತ-ವಾದ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕಿಂತ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಪರಿಣಾಮ-ವಾದವೆಂದು ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವು ಏಕವಾದದ್ದು 
ಮತ್ತು ಅದು ಸರ್ವವ್ಯಾಸಿಯಾದದ್ದು ಎಂಬ ಭಾವನೆಗಳೂ, ಜ್ಞಾ ನವೇ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ 
ಸಾಧನ ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಈ ಮೂಲದಿಂದಲೇ ಬಂದವು. ಈ ಎರಡು ಬೋಧನೆಗಳ 
ಸಮನ್ವಯ ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಯಶಸ್ಸಿ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ಕೆಲವು ಮಾತುಗಳನ್ನು 


3ನೋಡಿ ಶ್ರೀ. ಭಾ. 7. v.27. 
ಇದನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ಭಕ್ತಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 


೪೩.೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಮುಂದಿ ಹೇಳುತ್ತೇವೆ... ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ಇಷ್ಟು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು. ಈ ಸಮನ್ವಯವು ಆರಂಭ 
ವಾದದ್ದು ರಾಮಾನುಜರಿಂದಲ್ಲ. ಹಾಗೆಂದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತನನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದ 
ರಲ್ಲಿ ಅವರಿತ್ತ ಕಾಣಿಕೆಯ ಮೌಲ್ಯ ಕಡಮೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಈಶ್ವರವಾದವನ್ನೂ 
ಪರತತ್ವದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನೂ ಒಂದುಗೂಡಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ತುಂಬ ಹಳೆಯದು. ನೈದಿಕ 
ಸಾಹಿತ್ಯದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಲ್ಲೆ € ಅದನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ನಮಗೆ ತಿಳಿದಂತೆ, ಗೀತೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಅಂಥದೊಂದು ಸಮನ್ವಯದ ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿದೆ. ಅಲ್ಲಿನ ಈಶ್ವರ ವಾದವೂ - 
ವಿಶಿಸ್ಟಾಜ್ವಿತದೆಂತೆಯೇ ಭಾಗವತರೀತಿಯದು. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ ಇದನ್ನು 
ಕಾಣುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮಹಾಭಾರತದ ವಿಕಾಸವು ಅನೇಕ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ 
ನಜೆಯಿತನ್ನೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದರಲ್ಲಿ . ಅದರಲ್ಲೂ ನಾರಾಯಣೀಯ 


ಟೆ 
(ಪು.101)ವೆಂಬ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಇದೀ ಬಗೆಯ ಈಶ್ವರಸಿದ್ಧಾ ಂತನೆನ್ನು 
ಕಾಣಬಹುದು. ವಿಷ್ಣುಪುರಾಣದಂಹೆ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲೂ ಅದು ಉಂಟು. 
ಆದರೆ ರಾಮಾನುಜರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೊಸ ಸಂದರ್ಭ ಒದಗಿತು. ಶಂಕರರ ಶುದ್ಧ 


ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರಲ್ಲಿದ್ದ ತೋರಿಕೆಯ ನಿರಾಕರಣೆಗಳು, ಇವುಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಮಾದ ಪ್ರತಿ 
ಕ್ರಿಯೆ ತಲೆಜೋರಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ನಿರೂಪಿ 
ಸುವುದು ಅಗತ್ಯವಾಯಿತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಜೀವಬ್ರಹ್ಮ್ಮೈಕ್ಯವನ್ನು ಅದ್ಬೈ ತವು ಬೋಧಿ 
ಸಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಜೀವವು ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಸತ್ಯ ಎಂದು ನಿಶಿಷ್ಟ್ರಾದ್ವೈತವು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳಿತು, ಆಥವಾ ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ಅವರು ಹೇಳಿದಂತೆ, ಹಿಂದುಗಳಿಗೆ ಅವರವರ ಆತ್ಮ. 
ಗಳನ್ನು ಪುನಃ ಪಡೆದುಕೊಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿತು." ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂಥ ದೃಸ್ಟಿಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿ 
ಭಟನೆಯ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲೇ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಕ್ರಿ.ಶ. 1000ದ ಸುಮಾರಿಗೆ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಸ್ವಲ್ಪಕಾಲದ ಬಳಿಕ ರಾಮಾನುಜರು ಅದನ್ನು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಿದರು. 
ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪ್ರಮಾಣಭೂತ ಆಧಾರಗಳು ಎರಡು ಬಗೆಯವು. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು 
ಉಭಯವೇದಾಂತ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು. ಒಂದು, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ 
ವೇದ್ರಹಾಗೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನೇ ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳಿ ಪುರಾಣಗಳು. 
ಎರಡನೆಯದು, ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ಸಾಹಿತ್ಯ. ಅದು ತಮಿಳಿನಲ್ಲಿದೆ. ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ವೈದಿಕ 
ಬೋಧನೆಗೆ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಖಯಣಿಯಾಗಿದ್ದೆರೂ, ವೇದೇತರವಾದೆ ಚಿಂತನೆಯ 
ಅಂಶಗಳೂ ಅದರಲ್ಲುಂಟು. ರಾಮಾನುಜರಿಗೆ ಹಿಂದೆ ಈ ಸಮನ್ವೇಯಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ 
ಭಾಗವಹಿಸಿದವರಲ್ಲಿ ನಾಥಮುನಿಗಳನ್ನೂ (ಕ್ರಿ.ಶ... 1000), ಅವರ ಮೊಮ್ಮಗೆ 
ಆಳವಂದಾಂ ಅಥವಾ ಯಾಮುನಾಚಾರ್ಯರನ್ನೂ (ಕ್ರಿ.ಶ. 1050) ಸ್ಮರಿಸಬೇಕು. 
ನಾಥಮುನಿಗಳ ಯಾವ ಕೃತಿಗಳೂ ಇನ್ನೂ ಸಿಕ್ಕಿಲ್ಲ. ರಾಮನುಜರು ಸಮನ್ವಯ 


1s. 8. 8. 189. 


ವೇದಾಂತ (ವಯಂದುವರಿದದ್ದೂ) ‘೪೩೩ 


ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುವ ಮುನ್ನ ನಿಶಿಷ್ಟಾಡ್ರಿತದ ಸಾರಭೂತ . ತತ್ವಗಳು 
ಹೇಗಿದ್ದು ವು ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಯಾಮುನರ ಅನೇಕ ಕೃತಿಗಳು ಅದ್ಭುತವಾದ 
ಕ್ಲೆವಿಡಿಗಳು. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ, ಆಗಮ-ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ, ಗೀತಾರ್ಥ- ಸಂಗ್ರಹ 
ಸಿದ್ಧಿ ತ್ರಯ್ಕ ಮಹಾಪುರುಷನಿರ್ಣಯ, ಶ್ರೀಸ್ತುತಿ ಮತ್ತು ವಿಷ್ಣು ಸ್ಟ ತಿ. 
ಶಿವಗೆ ನಿಕೋದವಾಗಿ ವಿಷ್ಣು ಪಾರಮ ವನ್ನು Ne ರಚಿಸಿದ ಕೃತಿ' ಮಹಾ 
ಪ್ರರುಷನಿರ್ಣಯು. ಕೊನೆಯ ವ ಸೋತ ಗಳು. "ಯತಿರಾಜ' ಎಂದು ಕರೆಯ 
ಲಾಗಿರುವ ರಾಮಾನುಜರು ಯಾಮುನರ ಶಿಷ್ಯರ ಶಿಷ್ಯರೆಂದು ಖ್ಯಾತೆರಾಗಿದ್ದಾ ಕ. ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಮುಖ ಶಾಸ್ತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳೆಂದರೆ, ರಾಮಾನುಜರ ಶ್ರೀಭಾಷ್ಕ, ಭಗವ- 
ದ್ಲೀತಾಭಾಷ್ಯ ಮತ್ತು ವೇದಾರ್ಥಸಂಗ್ರಹ. ಮೊದಲನೆಯದು ವೇದಾಂತಸೂತ್ರಕ್ಕೆ 
ಅವರು ರಚಿಸಿದ ಭಾಷ್ಯ. ವೇದಾರ್ಥಸಂಗ್ರಹವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯೆನಿಸಿದೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಇತರ ಭಕ ವೇದಾಂತಸಾರೆ, 
ವೇದಾಂತದೀಪೆ, ನಿತ್ಯಗ್ರಂಥ ಮತ್ತು ಗದ್ಯತ್ರಯ. ಸಿತ್ಯಗ್ರಂಥವು ಪೂಜಾ 
ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು * ರಾಮಾನುಜರ Py ಬಂದವರಲ್ಲಿ ಸುದರ್ಶನಸೊರಿಯ 
ಹೆಸರನ್ನು. ಹೇಳಬೇಕು ತ್ರ ಶ. 1300). ಶ್ರೀಭಾಷ್ಯ ಮತ್ತು 'ನೇದಾರ್ಥ ಸಂಗ್ರಹ 
ಗಳೆ ಲೆ ಅವರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ತೇದಾಂತಕೇಕ್‌ನರು 
ಪ್ರಖ್ಯಾತರಾಗಿರುವ ವೇಂಕಟನಾಧರು ಟಾ (ಕಿ. ಶ. 1350). ಬಹುಮುಖ 
ವಾದ ಅವರ ಪಾಂಡಿತ್ಯ ಮತ್ತು ದೀರ್ಥಪರಿಶ್ರಮಗಳು ರಾಮಾನುಜರ ಸಿ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಭದ್ರವಾದ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆ ಸ್ಥಾ ಫಿಸಲು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ನೆರವಾದುವು. ಮೊದಲನೆಯ 
ದಾಗಿ, ವೇದಾಂತದೇಶಿಕರು ತನ್ನು ಹಿಂದಿನವರಿಗಿಂತಲೂ ಉತ್ತಮವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಅದ್ದೆ ತದ ವಿರುದ್ಧ ಆಕ್ಷೇಸ ಗಳನ್ನು, ರೂಪಿಸಿದರು. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ, ರಾಮಾ- 
ನುಜರ ಕಾಲದಿಂದ ಅಕ ತ ಪ್ರತಿಸಾದಕರು ಒಡ್ಡಿ ದ ಪ್ರತಿನಾದಗಳನ್ನು ಇವರು ಗೆಮನಕೆ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದ್ದೆ ರು. ಗಯೇ ಟೀಕಾಡೃಸ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಈ ಸಿದಾ ಿಂತವನ್ನು ಬಲ 
ಪಡಿಸಿದ್ದು ಮಾತ್ರವೆ ಲ್ಲದೆ, ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯದಿಂದ ಯಾವ ಯಾವ ನಿಷ ಸಯ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಈ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಆ ಇಂಯಲಾಗಿಕ್ತೋ ಅವುಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಅಂತಿಮವಾಗಿ 
ಮುಕ್ತಾ ಯ ಹಾಡಿ ಆಂತರಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಏರ್ಪಡಿಸುವ ಭಾರ ವಹಿಸಿದರು. ವಿಶಿಷ್ಟಾ 
ಬ್ರಿ ತದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯ ನ:ಹಾವ್ಯಕ್ತಿ ಇವರೇ. ಮುಂದೆ ಇನರು ಟ್‌ 
ಮುಹಿಯಾನಂತರಾಗುತ್ತಾ, ರೆಂಬು ದನ್ನು ಐದು ವರ್ಷದ ಬಾಲಕರಾಗಿದ್ದಾ ಗಲೇ ಇವರು 
ಪ್ರಕಟಸಡಿಸಿದರಂತೆ. ಆ ಕಾಲದ. ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಆಚಾರ್ಯರಾಗಿದ್ದ “ನರಪಗುರುಗಳು 
ಇವರಿಗೆ ನೀಡಿದರೆನ್ನಲಾದ ಈ : ಆಶೀರ್ವಚನದಲ್ಲಿ ಅದು . ಸೂಚಿತವಾಗಿದೆ : 
"ಅವೈದಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಿ, ಭದ್ರವಾದ ಬುನಾದಿಯ ಮೇಲೆ ನೀನು 


3 ಅಧಿಕರಣ ಸಾರಾವಳೀ; ಪೀಠಿಕಾಶ್ಲೋಕ 25. 


೪೩೪ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವೇದಾಂತವನ್ನು ಸ್ಥಾನಿಸುವಂತಾಗಲಿ ; ವೈದಿಕರು ನಿನ್ನನ್ನು ಗೌರವಿಸುವಂಶಾಗಲಿ'. 
ಅವರ ಕೃತಿಗಳು ಅಸಂಖ್ಯಾತ. ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಮುಖವಾದ ಕೆಲವು ತತ್ವಟೀಕ್ಕಾ, ತಾತ್ಸರ್ಯ-ಚಂದ್ರಿಕ್ಕಾ ನ್ಯಾಯ 
ಸಿದ್ಧಾಂಜನ, ತತ್ವಮುಕ್ತಾ ಕಲಾಪ, ಮತ್ತು ವ ಜಟ ಶ್ರೀಭಾಷ್ಯವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಅಪೂರ್ಣ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ತತ್ವಟೀಕೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಗೀತಾಭಾಷ್ಯದ ದ ವೃತ್ತಿ 
ತಾಶ್ಸರ್ಯಚಂದ್ರಿಕೆ. ವೇದಾ ಂತಬೇಶಿಕಕೇ ತಮ್ಮ ತತ್ನ್ನಮುಕ್ತಾ ಕಲಾಪವನ್ನು ಬಃ 
ಸರ್ವಾರ್ಥಸಿದ್ಧಿ ಎಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದು ರೆ. ಶತದೂಷಣೆಯು ಆಜಿ ಸ್ರ ತದ 
ಮೇಲೆ ಇವರು ನಡೆಸಿರುವ - ಉಗ್ರವಾದ ಹಲ್ಲೆ. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರ್ಯರು (ಕ್ರಿ.ಶ. 1700) 
ರಚಿಸಿದ ಯತೀಂದ್ರಮತ-ದೀಪಿಕಾ ಮೊದಲಿಗರಿಗೆ ಉಪಯುಕ್ತ ವಾದ ಸಂಕ್ಷೇಪ ಕೈನಿಡಿ. 
I 

ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯ ಎರಡೂ ಅಡಗಿವೆ ಎಂದು ರಾಮಾ 
ನುಜರು ಇತರ ಅನೇಕರ ನಿಲವನ್ನೇ ತಾಳಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಉಳಿದ ಕೆಲವು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಸಾರತಃ ಬೇರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು, ಸಮಸ್ತ 
ಜ್ಞಾ ನಕ್ಳೂ ನೃಥಕ್ಕರಣ ಅತ್ಯಂತ ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ ಅಂಶ. ಏಕೆಂದರೆ, ಉಳಿದವುಗಳಿಂದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಳ್ಳೆದ ವಸ್ತುವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅಸಾಧ್ಯ. ತಿಳಿಯಲ್ಪಡುವ 
ವಸ್ತುವು ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವುದು ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣಸಮೇತವಾಗಿಯೇ. 'ಅದರ 
ಜಾತಿಯ ಲಕ್ಷಣವಂತು ಅದರೊಡನೆ ಅರಿವಿಗೆ ಬಂದೇ ಬರುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ 
ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕದೊಂದಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಮನಗಾಣ 
ಬಹುದು. ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕದ ಕಲ್ಪನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಮೊದಲಿಗೆ ಅಂವಿಗೆ ಬರತವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಗೊಂಡ ಸತ್ಯ ತೆಗಳು ಮಾತ್ರವೇ, ಪು. 274). ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ, ಪ್ರತ ಕ್ಷಾನುಭವದಲ್ಲಿ ' 
ತನು ಹೆಂತನಿಜಿಯೆನ್ನು ವುದು ಮನೋವ್ಯಾಪಾರದ ದೃಷ್ಟಿ ಯ ಒಂದು ಕಟ್ಟು ' 
ಕಥೆ; ನಾ ್ಯಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕವು ಹೇಳುವ ಸವಿಕಲ ವೇ ತ! ಸಂಭವಿಸುವ ಪ್ರ ತ್ಯ ಕ 
ಅದನ್ನು ಇನೂ ಸರಳೆವಾದ ಅಂಶಗಳಾಗಿ ಶೆ "ಸಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆ ಅನಂತರ ನಡೆಯುವ 
AR ಚಿಂತನದ ಫಲವೇ ಹೊರತು, ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ರಾನುಭವವು. ನಿಜವಾಗಿ ಉಂಟಾಗು 
ವಾಗಲೇ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ. ತಿ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ರಾಮಾನುಜರು 
ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಕಗಳಿಗಿರುವ ವ್ಯತ್ತಾ ;ಸವನ್ನು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸ 
ಚಾಂದ ಅವರ ದೃಸ್ಟಿ ಯಲಿ ' ಅವೆರಡರಲ್ಲೂ ಅಡಗಿರುವ ವಿಷಯ ಸಂಯುಕ್ತ 
ಸ್ವರೂಪದ್ದು. ಒಂದು, ಮ ೨ ವನ್ನು ಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಅರಿತಾಗ ಆ ಪ್ರತೃಕ್ಷಾನುಭನಕ್ಕೆ 
ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದು ಹೆಸರು. ಪ್ರಥಮ ಹ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನೇ ಅದು ; ಅದನ್ನು ಕುರಿತ 


3 ಪ್ರತಿಪ್ಠಾಪಿತವೇದಾಂತಃ ಪ್ರತಿಕ್ಷಿಪ್ತ-ಬಹಿರ್ಮತಃ । 
ಭೂಯಾಃ ತ್ರೆ ಎವಿದ್ಯ-ಮಾನ್ಯಃ ತ್ವಂ ಭೂರಿ-ಕಲ್ಯಾಣ-ಭಾಜನಮ್‌ ॥ 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು ) ೪೩೫ | 


ಹಿಂದಿನ ಯಾವ ಸ್ಕೃತಿಯನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಜಾಗ್ರತಗೊಳಿಸುವಂಥದಲ್ಲ ಅದು. . ಒಂದು 
ಮಗುವು ಒಂದು ಹಸುನನ್ನು ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲಾಗಿ ನೋಡುತ್ತದೆ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೋಣ. 
ಆಗಲೇ ಆ ಮಗುವಿಗೆ ಆ ವಸ್ತುವು ಯಾವುದೋ ವಿಶೇಷಣಸಮೇಶವಾಗಿಯೇ 

ಇಣುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದು ಹಸುವನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಮೊದಲ ಸಂಸ್ಕಾರವು ಜಾಗ್ರತ 
ಗೊಂಡು ಆ ನೋಟದೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ರಾಮಾನುಜರು ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವುದು ಹೊಸದನ್ನು ಹಳೆಯದರ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸುವ ಈ ಎರಡನೆಯ ಅಥವಾ 
ಅನಂತರದ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೇ.: “ಇದು ಒಂದು ಹೆಸು' ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯವು ನಿರ್ನಿಕಲ್ಪಕದ 
ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. "ಇದೂ ಕೂಡ ಒಂದು 
ಹಸು” ಎಂಬುದು ಅಜೀ ಅನುಭವವನ್ನೇ ಸವಿಕಲ್ಪಕದ ಫಟ್ಟದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ, ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯು, ನಾ ಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 
ದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಂತೆ, ಸರಳವಾಗಿದ್ದದ್ದು ಸಂಕೀರ್ಣವಾಗುವ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲ; ಅದರ ಬದಲು, 
ಮೊದಲೇ ಅದು ಸಂಕೀರ್ಣವಾದದ್ದು. ಇದುವರೆಗೂ ಆದು ಹೊಸ ಅನುಭವವಾಗಿದ್ದದ್ದು 
ಇನ್ನು ಮುಂಡೆ ಹೊಸದೇನೂ ಅಲ್ಲ, ಪರಿಚಿತವಾದದ್ದೀ ಆಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮಾತನ್ನೇ ಬೇರೆ 
ರೀತಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ನ್ಯಾಯ--ವೈಶೇಷಿಕದ ಪ್ರಕಾರ, ಸವಿಕಲ್ಪಕದಲ್ಲೇ ನಿರ್ಣಯವು 
ಅಡಗಿರುವುದು. ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಕವಾದರೋ ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಿತಿಷ್ಟಾದ್ರೈತದ ಪ್ರಕಾರ, ಸಮಸ್ತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸಾ ನುಭವದಲ್ಲೂ 
"ಒಂದೇ ರೀತಿ ನಿರ್ಣಯವು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಸವಿಕಲ್ಪಕವು ಪೂರ್ವಪರಿಚಿತ 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಈಗ ಗುರುತಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ. “ಇವನೇ ಆ ದೇವದತ್ತ” ಎಂಬಲ್ಲಿ ಕಾಣು-- 
ವಂಥ ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾ ನವಲ್ಲ ಅದು. ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ವಸ್ತು ಒಂದೇ, ಅದನ್ನು ಅರಿಯುವ 
ಕ್ರಿಯೆ ನಡೆಯುವುದು ಎರಡು ಸಲ. ಆದರೆ ಸವಿಕಲ್ಪಕದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಬಗೆಯ ಎರಡು ಬೇರೆ ' 
ಬೇಕಿ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅರಿಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಎರಡರಲ್ಲೂ ಎದುರಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುನಿಗೂ ಒಂದು 
ಪೂರ್ವಾನುಭವವು ಪುನಃ ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆಯೆಂಬುದು ನಿಜ. ಆದರೆ, 
ಸನಿಕಲ್ಪಕದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಶೇಷಣಾಂಶದ ಸ್ಮ ತಿ ಮಾತ್ರವೇ ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; 
ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಪರಿಚಿತ ವಸ್ತುವೂ (ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ) ಸಹ ನೆನಪಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ 
ಎಲ್ಲ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲೂ ನಿರ್ಣಯಕ್ರಿಯೆ ಇದ್ದೇ ಇದ್ದರೂ, ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವನ್ನು 
ಅರಿತ ಎರಡು ಬೇಕೆ ಬೇರೆ ಸಂದರ್ಭಗಳ ಕಾಲ ದೇಶಗಳ ತಾರತಮ್ಯಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧ 
ವಿರುತ್ತದೆ. ವಿಶೇಷಣವಿಲ್ಲದ ವಸ್ತುವನ್ನು (ನಿರ್ನಿಶೇಷವಸ್ತು) ಅರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವೇ 


ಎರಡನೆಯ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದರ ನೆನಪು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳದಿದ್ದರೆ . ಅದು 
ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಜ್ಞ್ಞಾನಮಾತ್ರ. ಅಂತಹ ನೆನಪು ಹುಟ್ಟುವವರೆಗೂ ಅದು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕವೇ ಆಗಿರು 
-ತ್ತೃದೆ. ನೋಡಿ: ವೇ. ಸಂ. ಪು. 51 (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ). 


ಎ. 4 ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಇಲ್ಲವೆಂಬುದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಮೊದಲ ಹೆಂತದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ,ಃ ಸರ 
ತತ್ವದ ಜ್ಞಾನವೂ ಸೇರಿದಂತೆ, ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ವಿಶೇಷಣಸಮನ್ವಿತವಾದ (ಸಗುಣ)ಒಂದು 
ಸಂಯುಕ್ತ ವಸ್ತುವನ್ನು ಕುರಿತದ್ದೇ ಆಗಬೇಕು. ಇದು ಅನಿನಾರ್ಯ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಸರ- 
ವಸ್ತುವನ್ನು ನಿರ್ಗುಣ ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಶಂಕರರ ನಿಲುವಿಗೆ ಇದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು (ಪು.421): "ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ನಿರ್ಗುಣ ಎಂದು 
ವಿವರಿಸಿದರೆ, ಕೆಲವು ಗುಣಗಳು ಅದರಲ್ಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಮಾತ್ರವೇ ಅದರ ಅರ್ಥ, ಆದರೆ . 
ಅದಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷಣಗಳಾಗಿರುವ ಇತರ ಗುಣಗಳು ಉಂಟೇ ಉಂಟು, ಎಂದು ರಾಮಾ 
ನುಜರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.3 | 
ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾ ನದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಯ ಬೇಕಾದರೆ, ಮೂಲಭೂತೆ 
ವಸ್ತುಗಳ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಈ ವರ್ಗೀಕರಣವು 
ಅನರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಸೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಾದದ್ದು . ಔೇತನ ಮತ್ತು ಜಡ ಎಂಬ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ 
ಜೊತೆಗೆ, ಇವೆರಡೂ ಅಲ್ಲದ ಇನ್ನೊಂದು ವರ್ಗವನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ನೇರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 
ಜ್ಞಾನವು ಈ ಮಧ್ಯಸ್ಥ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು. ಯಾವುದರ ನೆರವೂ ಇಲ್ಲಜಿ ಅದು ತನ್ನನ್ನು 
ತಾನು ಪ್ರಕಾಶಸಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲುದು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಇತರ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ - ಪ್ರಕಾಶ 
ಪಡಿಸಬಲ್ಲುದು. ಜಡವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಇವೆರಡೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಹಾಗೆ ಯಾವುದನ್ನು 
ಅದು ಪ್ರಕಾಶಸಡಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವುದು ತನಗಾಗಿ ಅಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ, 
ಯಾವಾಗಲೂ ಸರಾರ್ಥಕ್ಕಾಗಿಯೇ. ಹೀಗೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರಕಾಶನ ಶಕ್ತಿಯುಂಟು ಅಷ್ಟೆ, - 
ಅರಿಯುವ ಶಕ್ತಿ ಇಲ್ಲ ಎಂದರ್ಥ. ಅರಿವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದು ಚೇತನಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. 
ಏಕೆಂದಕೆ, ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಪ್ರಕಾರ, ಚೇತನವು ಅರಿಯಬಲ್ಲುದು, ಆದರೆ ತನ್ನನ್ನು 
ಹೊರತು ಬೇರೇನನ್ನೂ ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಲಾರದು. ಭೌತಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರದಿಂದ ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆ 
ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಾದರೆ, ಜ್ಞಾ ನವು ಬೆಳಕಿನಂತೆ. ಬೆಳಕು ಮಡಕೆ ಇರುವುದನ್ನೂ 
ತೋರಿಸಬಲ್ಲುದು ತನ್ನನ್ನೂ ತೋರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲುದು. ಆದರೆ ಇದೆರಡನ್ನೂ ಮಾಡಿದ್ದೇ 
ನೆಂಬುದನ್ನು ತಾನೇ ತಿಳಿಯಲಾರದು. ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅದು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವುದು 
ಯಾವಾಗಲೂ ಪರಾರ್ಥಕ್ಸಾಗಿಯೇ." ಅದು ಇರುವುದೇ ಸರಾರ್ಥಕ್ಕಾಗಿ, ತನಗಾಗಿ 
ಅಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ. ಅದರ ಮೂಲೋದ್ಬೇಶವು ನಮ್ಮನ್ನು ಅದರಿಂದಾಜೆಗೆ ಬೇರೆಯದಕ್ಕೆ 
ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವ ವರ್ಗೀಕರಣವು ಜಡ ಮತ್ತು ' 
ಜೇತನ ಎಂದಲ್ಲ, ಜಡ (ಭೌತ) ಮತ್ತು ಅಜಡ (ಅಭೌತ) ಎಂಬುದಾಗಿ.8 ಅಜಡ 
ಎಂಬ ಪದವು ಜೀತನವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, ಅಲ್ಲದೆ ಜೇತನದಂಥದೂ ಅಲ್ಲದ ಮತ್ತು 


3ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 70-5. 
3ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 71. 
ಕಿಯತೀಂದ್ರಮತದೀಪಿಕಾ (ಆನಂದಾಶ್ರಮ ಮಾಲೆ) ಪು. 15. 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು) ೪೩೭ 


ಜಡಕ್ಕೂ ಭಿನ್ನವಾದ ವರ್ಗವನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಪರಿಗಣಿಸುವ 
ಚೇತನ ವಸ್ತುಗಳು ಎರಡು ಬಗೆ : ಜೀವಗಳು ಮತ್ತು ಈಶ್ವರ. ಜ್ಞಾನವು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದಕ್ಟೋ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕ್ಟೋ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಧರ್ಮಭೂತ- 
ಜ್ಞಾನ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಈ ಪದದ ಅಕ್ಷರಾರ್ಥ, "ಗೌಣವಾದ ಅಂದರೆ ವಿಶೇಷಣ... 
ಸಂಬಂಧಿಯಾದ? ಜ್ಞಾನ ಎಂದು. ಹೀಗೆ ಹೇಳುವುದರಲ್ಲಿ ಸ್ವರೂಪಸಂಬಂಧಿಯಾದ 
ಜ್ಞಾ ನವೂ ಇದೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥ ಅಡಗಿದೆ. ವಿವಿಧ ಜೀವಗಳನ್ನೂ ಈಶ್ವರನನ್ನೂ ಜ್ಞಾ ನನೆನ್ನು 
ವುದು ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ. ದೀಪದ ಕುಡಿಗೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಧರ್ಮ-ಭೂತ- 
ಜ್ಞಾನವು ಈ ದೀಪಶಿಖೆಗೇ ಸೇರಿದ ಮತ್ತು ಅದರಿಂದಲೇ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಕಿರಣಗಳ ಹಾಗೆ: 
ಈ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾ ನವು ಸರ್ವದಾ ಒಂದು ಜ್ಞಾ ತೃವಿಗೆ--ಜೀವನಿಗೋ ಈಶ್ವರನಿಗೋ. - 
ಸೇರಿದ್ದೆಂದೂ ಮತ್ತು ಈ ಜ್ಞಾತ್ಸ ವಿನ ಅನನ್ಯನಿಶೇಷಣವೆಂದೂ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದು 
ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆಯೋ ಆ ಜ್ಞಾ ತೃವಿನಿಂದ "ಹೊರಕ್ಕೆ ಹರಿದು' ಒಂದು ಜ್ಞ ಯ 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದಾಗ ಆ ಜ್ಞಾ ತೃವಿಗೆ ಆ ವಸ್ತುವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಿ ತೋರಿಸ 
ಬಲ್ಲದು. ಇಹಲೋಕದ ಜೀನನದುದ್ದಕ್ಕೂ ಅದು ಒಂದು ಪರಿಮಿತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಸ್ವಲ್ಪ 
ಕಡನೆಯಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲನೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಾಗಿಯೋ, ತನ್ನ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪಟ್ಟಿದ್ದರೂ, ಸದಾ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೂ 
ಇರುತ್ತದೆ, ಆದಕೆ ಆಗ ಅದು ಕೆಲಸಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ಅದು 
ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ.. ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿ ವಾದವೇನೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನವು 
ಒಂದು. ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಸೇರಿ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ವಸ್ತುವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ 
ಜ್ಞಾನವೂ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವವು ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ 
ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ, ಅದೆಕೊಡನೆ ಅದರ ಧರ್ನುಭೂತ-ಜ್ಞಾ ನವೂ ತನ್ನ ಇರವನ್ನು ತೋರಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳದೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ನೋಡುವಂತೆ, ಸ್ವಪ್ನಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ 
ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆಯೋ ಅವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಪ್ರತಿ 
ಪಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಆಗ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆಗ ಎಚ್ಚರದ 
ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಜ್ಞಾ ನದ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಅಡ್ಡಿ ಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ 


1ಜ್ಞ್ಞಾನವು ಜೀವ ಅಥವಾ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದೇ ಒಂದು "ದ್ರವ್ಯ' 
ವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಂ ಮುಂದೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 

2 ಈಶ್ವರನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮ-ಭೂತ-ಜ್ಞ್ಯಾನವು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
' ಕುಗ್ಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಹಿಗ್ಗು ವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದು ರೂಪಾಂತರಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ, 
ದಿವ್ಯಜ್ಞಾನ, ದಿವ್ಯಕೃಪೆ ಎಂದಾಗ ಅದರರ್ಥ, ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಆದ ಧೂಪಪರಿವರ್ತನೆ 
` ಎಂದು 


೪೩೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸ್ಪಪ್ಲವಸ್ತು ಕ್ನಿಗೆಳೆ ಜ್ಞಾ ನವು ಮಸುಕಾಗಿ, ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಾ ದರೋ 
ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರ್ಬಂಧರಹಿತವಾದ ಕ್ರಿಯೆಯು ಹಿಂದಿರುಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಆಗ 
ಅದು ಸರ್ವವ್ಯಾನಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ ಮೀರಿದ 
ಯಾವುದೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಇದರಿಂದ Bo ಇಾತ್ಮವು ಸಮಸ ಸ್ತವನ್ನೂ Hr ದೆ. ದೀಪ 
ಮತ್ತು ಅದರ ಕಿರಣಗಳೆ ದೃಷ್ಟಾಂತದಿಂದ ಧರ್ಮ-ಭೂತ-ಜ್ಞಾ ನವೂ ಮತ್ತು ಜೀವನೋ 
ಅಥವಾ ಈಶ್ವರನೋ ಸ್ವರೂಸತಕ ಒಂದೇ, ಆದರೆ ಅನಕ್ಕಿಂತ ಅದು ಕ್ಷೀಣರೂಪದಲ್ಲಿ - 
ತೋರುವಂಥದು, ಅದಷ್ಟೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಬರಬಹುದು. ಆದರೆ ರಾಮಾನುಜರ 
ದೃಷ್ಟಿ ಅದಲ್ಲ. ಅವೆಲ್ಲ ಯಾವಾಗಲೂ ಕೂಡಿಯೇ ಇರುವಂಥವು ಮತ್ತು ಒಂದನ್ನೊಂದು 
ಅವಲಂಬಿಸಿದಂಥನು ; ಆದೆರೂ ಧರ್ಮಭೊತಜ್ಞಾ ನವು ಒಂದು ಪೃಥಕ್ಕಾ ದ ವಸ್ತು ಎಂದೇ 
ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ, ಎರಡು ಬಗೆಯ ಜಾ ಇ ನಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಸಾದಿಸ ಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಕಷ್ಟ. ಚೆ ಸತನ್ಯವು ಸ್ಪ ರೂಪತಃ ಅವರಾ ಸಾಧಿಸಿ, 
ತನ್ಮೂ ಲಕ ಈ ಸಿದಾ ಿಂತವನ್ನು ಸ Fh; ಬೋಧನೆಯೊಡನೆ ಸಮ ಸ್ವ ಯಗೊಳಿ 
ಸುವ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಹಾ ಮಾಡಿರಬಹುಡೇನೊ. ಏಕೆಂದರೆ, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ 
ಸಮಸ್ತಬೋಧನೆಯೂ, ಚೈತನ್ಯ ವು ವಿಕಾರರಹಿತವಾದದ್ದೆ ಂದೇ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ 
(ಅವಿಕ್ರಿಯತ್ತ) ಎಂಬುದಾಗಿ "ಶಂಕರರು ಪದೇ ಪದೇ ದಣಿವಿಲ್ಲದೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.3 

ಜ್ಞಾ ನವು ಮನಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರನೇ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತದೆ... ಅಥನಾ 
ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯದ ನೆರವಿನಿಂದ. ವರ್ತಿಸುವ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕವೇ 
ಅದಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದ ವಸ್ತುಗಳೆ ಕಡೆಗೆ ಹೊರಹೆರಿದು ತನ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತದೆ. 
ಆ ಸ ಗಳು ಹೊರಗೆ ಸದಾ ಇದ್ದೀ ಇನೆ ನ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅರಿವಿನ 
ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಆತ್ಮದಿಂದ ಹೊರಟು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸೇರಿ ಅನಂತರ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ 
ಹೊರಹರಿದು ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ರಾಮಾನುಜರು 
ವರ್ಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ವಸ್ತುವನ್ನು ಅದು 'ಮುಟ್ಟ ದಾಗ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಆಕಾರನನ್ನೇ 
ತಾಳಿ ಜ್ಞಾತೃನಿಗೆ ಅದನ್ನು ಹೇಗೋ ತೋರಿಸ ಸುತ್ತದ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಧರ್ಮ. 
ಭೂತ- ಜ್ಞಾನದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅದ್ಬೈತದ ಅಂತಃಕರಣದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ 


ಗ 


ಸನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ ಪ್ರಕಾರ ದೀಪದ ಕುಡಿಯು ಮೊದಲು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. 
ಅದರ ಕಿರಣಗಳಾಗಿರುವ ತೇಜೋಬಿಂದುಗಳಂ, ಅದರಿಂದ ಆಮೇಲೆ ಹೊರಸೂಸುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. . ಶ್ಲೋ.ವಾ. ಪು. 842 ಟಿಪ್ಪಣಿ. 

3 ಈಶ್ವರನು ಅಣುಸ್ವರೂಪಿಯಾದ ಜೀವದಂತಲ್ಲದೆ ಸರ್ವವಾ ಹಹಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ, ಆದ್ದ 


ರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ಅಂಥ ಯಾವ ನೆರವಿನ ಅಗತ $ಪೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಕಾದ ಗಲ 
ಉದ್ದೆ ಶ ಅದೇ ಆಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಸ್ಪ ಷ್ಟವಾಗುತ್ತ ಕ 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು ) ೪೩೯ 


ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣವೂ ಕೂಡ ಹೀಗೆಯೇ ಜಾ ನದ ಉದಯಕ್ಕೆ 
ಮುಂಚೆ ವ ಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟಿ ಅವುಗಳ ಆಕಾರವನ್ನು ತಾಳುತ್ತ ಡಿ ಎಂದು ಜ್‌ 
ಲಾಗಿದೆ (ಪು 387). ಅದಕೆ ಆ ಸಿದ್ದಾ ಂತೆದೆ್ಲಿ ಅಂತಃಕರಣವು ಭೌತಿಕವಾದದ್ದು (ಜಡ). 
ಅದನ್ನು ಜ್ಞಾ ನನಾಗಿ ಪರಿನರ್ತಿಸಲು ಒಂದು ಹೊರಗಿನ ನೆರವು, ಅಂದರೆ ಸಾಕ್ಷಿಯು, 
ಅಗತ್ಯ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಜ್ಲಾ ್ಲಾನವು ಸ್ವ ಯಂ ಜಾ ನವೇ ಆಗಿದೆ. ಅದು ಕೋರುವ 
ಮನಸ್ಸು, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಜಾ ದ ನೆರವುಗಳು, ವರ್ಣ, ಧ್ವನಿ ಇತ್ಯಾದಿಯಾದ 
ಯಾವ ನಿರ್ದಿಷ್ಟರೂಸಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ ತ್ರಜೆಯೆಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದ 
ಕಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಅಗತ್ಯ. `ಜ್ಸಾ ನವು ಮಾತ್ರವೇ ಪ ೯-ಭೂತ- ಇಜ್ಞಾ "ಇದ ರೂಪಾಂತರ 
ಎಂದು ಹೇಳಿಲ್ಲ. ಕ ಕೋಪ ಮುಂತಾದ ಅಂತರಂಗದ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳೊ ಅದರ 
ರೂಪಾಂತರಗಳೇ. ಇದರಿಂದ ಅವೂ ಸಹ ಅರಿವಿನ ರೂಪಗಳೇ ಎಂದ ಹಾಗಾಯಿತು 
II 
ಪ್ರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆದೆ ಪ್ರಕಾರ ಜಾ ನದಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವೆ ತಾರ್ಕಿಕೆಸ್ಟರೂಪವೇ- 

ನೆಬುದನ್ನು ನೋಡೋಣ 1 ರಾಮಾನುಜರು ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಜ್ಞಾ ನಕ್ರಿ ಟು ವರ್ಣನೆ 
ಯನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾ ವಸ್ತುಗಳು ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವ ಮೊದಲೇ ಇರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಅವರು 
ಬಾನಿಸಿದ್ದಾ ರೆಂಬುದನ್ನು ಈಗೆ ತಾನೇ ಗಮನಿಸಿದ್ದೆ (ವೆ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅವನ್ನು ವಾಸ್ತವಿಕ- 

ಇದವು ನಿಂದು ಎಣಿಸಬೇಕು. ಅವು ಯಾವ ರೀತಿಯ ಲ್ಲಿಯೂ ಆತ್ಮವನ್ನಾ ಗಿ, ಆತ್ಮಕ್ಕೂ 
ತಮಗೂ ಸಂಬಂಧ ಉಂಟುಮಾಡುವ ಜ್ಞಾ ನನನ್ನಾಗಲಿ ಅನಲಂಬಿಸ ನವುದಿಲ್ಲವಾದುದ 
ಕದ ಅವುಗಳ ಸತ್ಯತೆಯು ಕೇವಲ ಸಾಪೇಕ್ಷನಲ್ಲ, ಆದರೆ ನಿರಪೇಕ್ಷವಾದದ್ದು. ರಾಮಾ 
ಕುಜರು ಈ ವಾಸ್ತವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲವು ವೇದದ ಪ್ರಾಚೀನ ಉಸದೇಶದಲ್ಲಿ € ಇದೆ 
ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೆ ಹೇಳುವಾಗ ಅವರು ಬಳಸುವ ಪದಗಳು ಪ್ರಾ ೨ಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯವರು 
ಜ್ಞ ನವನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವಾಗ ಬಳೆಸುವ ಪದಗಳನ್ನೇ ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತವೆ.* ಅದರಲ್ಲೂ 
ರು ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸತ್‌ ಖ್ಯಾತಿ ಸ್ವ ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ, 
ಅನಿಗೆ ಒಳಸಡುವಂಥ ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಳ್ಳಿದ್ದೆ ((ಸರ್‌)ಆಗಿರಬೇಕು, ನಿಜವಾಗಿ 
ಇಂದಿರುವ ವಸು ಸ್ರ ವೊಂದರ(ಯಥಾರ್ಥವಲ್ಲದವಸ್ನು ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲೂ ಸಾಧ್ಯ 
ವೀ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿ ಯಾವುದೇ: ಒಂದು ಕಣ್ಣೆ ನಂಗೆ ಇದ್ದ ಕ್ರ 
ಮತ್ರ ಸಾಲದು. ಇಲ್ಲದ್ದು ಕ ಇರುವುದು ೩ವುಗಳೆ ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆಯ ಅನನ್ಯತೆ 
ನಿಂ ಒಂದು ಕಲ ನೆಯ ತಾತ್ಟಿ ಕ್ಟ ಮಿಥ್ಯೆ, ಅಂಥದನ್ನು ಅರಿಯುವುದೇ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ 
ಎಂಬದು TN ದೃಷ್ಟಿ. ಇದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಗ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪವು 


32ಶ್ರೀ ಭಾ, ಪು. 183-8. 
3ಯಥಾರ್ಥಂ ಸರ್ವವಿಜ್ಞಾನಂ ಇತಿ ವೇಧವಿದಾಂ ಮತಂ. ಹೋಲಿಸಿ ಪೃ, 32, 


೪೪೦ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು ಇರುವಂತೆಯೇ ಇರಬೇಕು. ಬೇಕಿ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಹ್‌ ದರೆ, ಜಾ ನದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ್ಯವ್ರ ಎದುರಿಗೆ ಕಾಣುವ. ವಸು ವಿನ 
ಅದು ( ಪ್ರಕಾರಿನ್‌. ಎಂಬ ಅಂಶಕ್ಕೊ ಯ್ಯಾ (ಪ್ರಕಾರ) ಎಂಬ ಅಂಶಕ್ಟೂ 
ಇರುವ ಅನನ್ಯತೆಗೂ ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಈ 
ನಿಲುವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸುಲಭವಾದರೂ, ಭ್ರಮೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಇದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನ 
ವಿದ್ದರೂ, ಅದನ್ನು ಕೊಡುವ ಭ್ರಮಾವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಹೋಲುವ ವಸ್ತುಗಳು ನಿಜನಾಗಿ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಭ್ರಮೆಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜರ ವಿವರಣೆ ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿದೆ : 
(1) ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವರು ತಮ್ಮ ವಾಸ್ತವಿಕ ನಿಲುವನ್ನು, 
ವೇದಾಂತದ ಪಂಚೀಕರಣ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಆಧಾರದಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದರ 
ಪ್ರಕಾರ ಗೋಚರಜಗತ್ತಿನ ವಸ್ತು ಗಳೆಲ್ಲಾ ವಿನಿಧ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಸಂಚಭೂತಗಳು ಸೇರಿ 
ಆದ ಸಂಯುಕ್ತಗಳು (ಪು. 61). ಹೀಗೆ ; ಸುಗಜಲದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ನಾವು ನೋಡುತ್ತಿರು 
ವುದು ಒಂದು ಕಾದು ಹೋಗಿರುವ ಮರಳುಗಾಡನ್ನು. ಅದರಲ್ಲಿ ಪೃಥ್ವಿಯೊಂದೇ ಅಲ್ಲದೆ, 
ಎನ್ಟೇ ಅಲ್ಪ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿದ್ದರೂ, ಅಪ್‌ ಮಂತಾದ ಇತರ ಭೂತಗಳ ಇವೆ. ಆದ್ದರಿಃದ 
ಅಲ್ಲಿ ನೀರಿದೆ: ೦ಬ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣೆ ದುರಿಗೆ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಇರುವುರರ 
ಳಿಳಳಿಕೆಯೆಂಬೀ ನಾ ಮ ಅರಿತುಕೊಳ್ಳೆ ಬೀಕು. "ಅದಕ ಇಂಥ ವಿವರಣೆಯು ಕಗ 
CDA ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ಮೃ ನ ಭ್ರಮೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಮರ್ಪಕ 
ವಾಗಿರಬಹುದು. ಏಕೆಂದಕೆ ಸಂಚಭೂತಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಅದರ ವಿಷಯ. ಆದೆ 
ಭ್ರಮೆಗಳು ಇಂಥ ವಿರಳವಾದ ನಿದರ್ಶನಗಳಿಗೆ: ಮಾತ್ರ ಸೀವಿ:ತವಾದುವಲ್ಲ. ಚಿಸ್ಸನ್ನು 
ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂದು ನಾವು ಭ್ರನಿ:ಸಬಹುದು. ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ ಭೂತವಲ್ಲ. ಜ್‌ 
ಸಂದರ್ಭಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ರಾಮಾನುಜರು ಪಂಚೀಕರಣದಲ್ಲೇ ಅಡಗಿರುವ ತತ್ವವನ್ನು 
ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಇದಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚಿಪ್ಪು-ಬೆಳ್ಳಿಯ ಭ್ರುನೆಗೆ 
ಹಲವು ಕಾರಣಗಳಲ್ಲೊಂದು, ಅವೆರಡಕ್ಟೂ ಇರುವ ಸಾದ್ಯ ೃಶ್ಯ-ಒಂದು ವಿಶೇಷ ತರಕದ 
ಹೊಳಪು. ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಸಾದ ೈಶ್ಯಕ್ಕೃ ಕಾರಣ, ಯಾವ ಪದಾರ್ಥ 
ದಿಂದ ಬೆಳ್ಳಿಯು ಆಗಿದೆಯೋ ಅದೇ ಸದಾರ್ಥವು ಎಷ್ಟೇ ಅಲ್ಪಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಾ ಸಿ, 
ಚಿಸ್ಸಿನಲ್ಲೂ ಇದೆ : ಸ ಪ್ರಕಾರ ಸಾದೃಶ್ಯ ಎಂಬುದು PN ದ್ರವ್ಯದ ಅಸ್ತಿತಕ್ಸೇ 
ಇನ್ನೊ! ಂದು ಹೆಸರು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ದೃಷ್ಟವಾದ ವಸ್ತುವು ನಿಜ 
ವಾಗಿಯೂ ಎದು ತ; "ಎಂದರೆ, ಅಂತಹ ಸಂದರ್ಭ ಗಳಲ್ಲಿ ಸ ಸತ್‌ ಖ್ಯಾತಿಯನ್ನು 
ಕುರಿತ ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ತಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಮೂಲಭೂತ ಸೂತ್ರ : 


: 3ತದೇವ ಸದೃಶಂ ತಸ್ಯ ಯತ್‌ ತದ್ಧ ವ್ಯೆ ಲೆ ದೇಶಭಾಕ್‌ : ಶ್ರೀ. ಭಾ, ಪು. 18. 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು ) ೪೪೧ 


ವೊಂದರ ' ನೆರವಿನಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾರೆ. 'ಅಜಿಂದಕೆ ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿನ ಏಕತೆ ಮತ್ತು 
ಅದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ರಚನಾಸಂಬಂಧ. 

2) ಕಾಮಾಲೆ ಕಣ್ಣಿ ನವನಿಗೆ ಬಿಳಿಯ ಶಂಖವು ಹಳದಿಯಾಗಿ. ಕಾಣುವುದಕ್ಕೆ 
ಬೇರೆ ವಿವರಣೆಯೇ ಅಗತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಳದಿತನವು ಜ್ಞಾತೃವಾದ ಆತ್ಮ 
ದಿಂದ ಹೊರಗೆ, ಎಂದರೆ ಕಣ್ಣು ಗುಡ್ಡೆ ಯಲ್ಲಿ, ಇದೆ ಎಂದೂ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 
ಈಗ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದ ಅಗತ್ಯವಿರುವುದು ಅದು ಸತ್ಯವೇ ಅಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ನಿಷಯಕ್ಕಲ್ಲ, 
ಅದು ಶಂಖದ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಹೇಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ. ರಾಮಾನುಜರ 
ವಿವರಣೆಯು ಅವರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ವಾದವನ್ನು 
ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು .. ರೋಗಗ್ರಸ್ತವಾದ ಕಣ್ಣ ಗುಡ್ಡೆ ಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ಹಳದಿತನವು 
ಕಣ್ಣಿನ ಕೆರಣಗಳೊಂದಿಗೆ (ನೆಯನರಶ್ಲಿ) ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಶಂಖಕ್ಕೆ ಪ್ರಸಾರಿತವಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಶಂಖದ ಮೇಲೆ ಹೀಗೆ ಆರೋಪಿತವಾಗುವ ಹೊಸಬಣ್ಣ ವು, ಅದಕ್ಕೆ ಸಹಜವಾದ 
ಬಿಳಿಯತನವನ್ನು `ಮರೆಮಾಡುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ: ತತ್ಕಾಲಕ್ಕಾದರೂ ಶಂಖವು ವಾಸ್ತವ 
ವಾಗಿಯೂ ಹಳದಿಯಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ 
ಜ್ಞಾನವು ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ 
ಕುರಿತದ್ದು. . ಶಂಖವ್ರ ವಾಸ್ತವವಾಗಿಯೂ ಹಳೆದಿಯಾಗುವುದಾದರೆ ಇತರರಿಗೂ ಆದು 
ಹಾಗೆಯೇ ಕಾಣಬೇಕಲ್ಲ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ. ಆದಕ್ಕೆ ಈ ಉತ್ತರ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ: ಆ 
ಹಳದಿತನವು ಯಾವನು ಅದನ್ನು ಪ್ರಸರಣಕ್ರಿಯೆಯ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಗಮನಿಸಿಲ್ಲವೋ ಅಂಥ 
ವನಿಗೆ ಕಾಣದಷ್ಟು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದದ್ದು... ಈ ನಿನರಣೆಯು ಆಧಾರರಹಿತವೂ, ಒಪ್ಪಲು 
 ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದ್ದೂ ಆದದ್ದು, ನಿಜ. ಆದರೆ ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದದ್ದು ಅದರ 

ಹಿಂದಿರುವ ಏಕಪ್ರಕಾರವಾದ ವಾಸ್ತವವಾದನೇ ಹೊರತು, ಅದರ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸತ್ಯತೆ 
ಯಲ್ಲ. ಥಟ್ಟನೆ ಹುಟ್ಟುವ ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ, ಕನಸುಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ವಿವರಿಸುತ್ತೀರಿ 
ಎಂಬುದು. ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಅಲ್ಲಾದರೂ ಅನುಭವವಿದೆ, ಸ್ಪಷ್ಟ ಕಾಲದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಗೆ ಸದೃಶವಾದ ನಿಜವಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಇರುವುದಿಲ್ಲವಲ್ಲ ಎಂದು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಕೊಡುವ 
ನಿವರಣೆಯೂ ಆಧಾರರಹಿತವಾದದ್ದೇ. ಉಸನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ? 
. ಹೀಗೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ: ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಆನೆಯೇ ಮುಂತಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಜ್ಞಾತೃ 
ನಿಷ್ಕವಲ್ಲ.. ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತವೆ. "ಪರಮಪುರುಷನು ಅವನ್ನು 


3ಇಲ್ಲಿ ಕೊಡುವ ಉದಾಹರಣೆ, ಒಂದು ಸಣ್ಣ ಹಕ್ಕಿ ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಹಾರುತ್ತಿದೆ ಎಂದಿಟ ಸ 

ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಅದು ಹಾರಲು ತೊಡಗಿದ ಕ್ಷಣದಿಂದಲೂ ಯಾರ ದೃಷ್ಟಿಯು ಅದನ್ನು ಅನಂ 

ಸರಿಸುತ್ತಿದೆಯೋ ಅವನು ಮಾತ್ರ ಆ ಪಕ್ಷಿಯನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಕಾಣಬಲ್ಲ, ಇತರರಲ್ಲ, ಎಂದು. 
*ಬೃ. ಉ. IV; iii. 10, 


೪೪೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸೃಷ್ಟಿ ಸುತಾ ಇನೆ” ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ ರಾ ಮಾನುಜರು. 1 ಮೆಂದುವರಿದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾ ರೆ: 

ಟಿ ಅರ್‌ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅನನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಎಚ್ಚರದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಕಾರಣವೇ, ಎಂದರೆ, ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ತನ್ನ ಪೂರ್ವಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಸುಖದುಃ ಖಗಳೆನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು ಸ 
ಸ ಸಾಧನಗಳನ್ನು. ಒದಗಿಸುವುದು. “ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವವೂ ತಾನು ಮಾಡಿರುವ 


ಅಲ ಸ್ಪಲ್ಪ ಪ್ರಣ್ಯಪಾಪ ಪಗಳಿಗೆ ಜಸ್‌ ಫಲವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲಿ ಎಂದು ಈ `: 


ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪರಮಪುರುಷನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ವಸ್ತುಗಳು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಕ್ಕೂ 
ಬೇರೆಬೇರೆಯಾದವು, ಅಲ್ಲದೆ ಅನುಭವವು ಇರುವವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವುಗಳಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ. 2 
ಈ ಎರಡು ಬಗೆಯ ವಿವರಣೆಯ ಅರ್ಥವೇನೆಂದು ಕಂಡುಕೊಳು ವುದು 
ಬೋಧಪ್ರದವಾ ದದ್ದು. ಹಳದಿ ಶಂಖ ಮತ್ತು ಕನಸಿನ ಆನೆಗಳು ಕೇವಲ ವೈಯಕ್ತಿಕ 
ಅನುಭವದ ವಸ್ಸು] ಗಳು. ಅವು ಅಸತ್ಯವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಭ್ರಮೆಯು ಇರುವವರೆಗೆ 
ಮಾತ್ರ ಇರುವಂಥವು. ಅಲ್ಲದೆ ಅವನ್ನು ಕಂಡವನು ಮಾತ್ರವೇ ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಸಾಕ್ಷ್ಯಾಹೇಳಬಲ್ಲ; ಅವುಗಳ ಸ್ವರೂಪ ವೇ ಅಂಥಾದ್ದು... ಮೃಗಜಲದ ಭ ಮೆ 
ಸ ಚಿಪು ಎ-ಬೆಳ್ಳಿಯ ಭ ಮೆ ಸಹ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಕಂಡ 
ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನು ಕಾಣುವ ನೀರು ಅಥವಾ 
ಬಂ ಯನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಕಾಣಬಲ್ಲರು. ಏಕೆಂದರೆ ಭ್ರಮೆಯು ಪರಿಹಾರವಾದ' ಮೇಲೂ 
ಏಸ ಣ್ಣ. ಗೆ ಕಾಣುವ ವಸ್ತುವಿನ ವಾಸ್ತವವಾದ ಅಂಶಗಳಾಗಿ ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತವೆ 
ಎಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ರಾಮಾನುಜರು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಎರಡು ಬೇಕೆ ಬೇಕೆ ವರ್ಗ 
ಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವರ್ಗ, ಎಲ್ಲರೂ 
ಅಥವಾ ಹಲವರು ಅರಿಯುವಂಥ . ಸ್ತುಗಳು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನ್ನು "ಸಾರ್ವಜನಿಕ 
ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಇನ್ನೊಂದು ವರ್ಗ, ಒಬ್ಬೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಮಾತ್ರವೇ 
ಕಾಣುವ ವಿಶೇಷ ವಸ್ತುಗಳು. ಅನನ್ನು " ವೈಯಕ್ತಿಕ' ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಆದರೆ 
ಇಂಥ ಒಂದು ವರ್ಗೀಕರಣನನ್ನು A ಮಾತ್ರದಿಂದ ರಾಮಾನುಜರು ಸತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳಿನೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಹಾಗೆ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದ ರೆಜಾ ಸನದ ದೃಷ್ಟಿ ಇ ತಮ್ಮ ಸಿದಾ ಿಂತವನ್ನು ಅವರು ಶಂಕರರ ಅಜಿ ತಕ್ಕ 
RE ರಿಯಲ್ಲೀ ಇರಿಸಿದುತಾಗುತ್ತಿ ತ್ತು (ಪು. 392). ವಸ್ತುತಃ, ಸ: 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆಯೆಂಬುದನ್ನು `ಿರಾಕರಿಸಿಯೇ ಅವರು ತಮ್ಮ ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿಯ ಸಿದ್ದಾ ಂತ 
ವನ್ನು ರೂಪಿಸಿರುವುದು. ಸತ್ಯತೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಮತ್ತು ಸಾರ್ವಜನಿಕ 


3ಶ್ರೀ. ಭಾ. 111. 11. 3. 
ಫ್ರೀ, ಭಾ. TIT. ii. 5, 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು ) ಸ ಭಟಶ್ಶಿ 


ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಯಾನ ಬಗೆಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇಲ್ಲ. ಅವೆರಡೂ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ 'ಹೊರಗಿನೆ, 

ಜಾ ಸ್ವಾನವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿಲ್ಲ. ಟೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸತ್ಯವಾದವು. ಬು ವಸ್ತುವು 
ವೈಯಕ್ತಿ ಕಸದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅದರ ಸ ಸತ್ಯತೆಗೇನೂ ಲೋಪವಿಲ್ಲ. ನನ್ಮು ಸುಖದುಃಖ 
ಗಳು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬೊಬ್ಬರಿಗೂ ವೈಯಕ್ತಿ ಕವಾದೆನೇ. ಆದರೂ, ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ 
ಸತ್ಯತೆಯಲ್ಲಿ ಅವು ಕಡಮೆಯೇನೂ ಅಲ್ಲ. 

| ಈ "ಎಂಡು ನಿದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ನೀಡಿರುವ ವಿವರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟೇ ವೃಶ್ಯಾಸವಿರಲಿ 
ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ವೆ ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ವತೌಲ ನನ್ನು ಕುರಿತು ನಮಗೇನೇ ರಲಿ, ಸತ್‌. 
ಖ್ಯಾತಿಯ ಗುರಿ ಸ್ಪ ಸ್ಪವಾಗಿ ಹೀಗಿದೆ: ಮೆಯೆಥಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಅನುಭನವೂ ಸೇರಿದಂತೆ 
ಜ್ಞಾ ತ ಬು ಸ ಕೈ ತೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಮಾತ್ರನೇ ಯಾವ 
ವಸ್ತುಗಳು ಇನೆ ನೆಯೆಂದು ಹೇಳಬಹುದೋ ಅಂಥ ಸ ವಿಷಯದರಿ ಕೂಡ, ಕೇವಲ 
ಭಾವನಾತ್ಮಕವಾದ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧಾಂಗವಾಗಿ ಜ್ಞಾತೃನಿಷ್ಠವಾದ ಅಂಶವಿಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾನವೂ ಒಂದೇಸಮವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣ ನೆಂದರೆ, ಸತ್ಯ(ಪ್ರಮಾ) ಮತ್ತು 
ದೋಷ ಭ್ರಮಾ) “ಇವುಗಳ ಸರ್ವಾಂಗೀಕೃ ತವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಹೇಗೆ 
ಎಂದು ಜಿ ದು. ಮೇಲೆ ಕೊಟ್ಟಿ ಉದಾಹರಣೆಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ದೋಷ 
ವೆಂಬುದು ಅಪೂರ್ಣ ತಿಳಿನಳಿಕೆ ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. ಹಳದಿ ಶಂಖದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ದೋಷಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಶಂಖದ ಬಿಳಿಯತನನನ್ನು ನಾವು ಕಾಣದೇ ಹೋಗುವುದು, ಅಥವಾ 
ಹೆಚ್ಚು ನಿಷ್ಟ ಸ್ವವಾಗಿ ಹೇಳೆಬೇಕಾದರೆ, 'ಬಳಿಯತನವು ಮರೆಯಾಗಿಹೋಗಿದೆ : ಎಂಬ 
ಸತಾ “ಶವನು “ಗಮನಿಸದೆ ಹೋಗುವುದು. ಇವರು... ಕೊಡುವ ಅಲಾತಚಕ್ರದ 
ನಿದರ್ಶನದಲ್ಲಿ. ಈ ಲೋಪವೂ ಅದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಉಂಟಾಗುವ ದೋಷವೂ 
ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿವೆ. ಅಲಾತಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ಬೆಳಕಿನ ಒಂದು ಬಿಂದುವು ವೇಗವಾದ ಚಲನದ : 
ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ ಬಿಂದುಪಥ ಎಂಬಂತೆ ಭ _ಮೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅದಕೆ 
ಕಾರಣ, ಪರಿಧಿಯ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬಿಂದುನನ್ನೂ ಅದು ಆಕ್ರಮಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ವಾಸ್ತ 
ವಾಂಶವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡರೂ, ಈ ಆಕ್ರಮಣವು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತದೆಯೇ 
ಹೊರತು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸುತರಾಂ ಗವ: ನಕ್ಕೆ ಬಾರದಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ 
ಸಿದ್ದಾ ಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಸ ಸತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಲೋಪವಾಗುವ ಆಂಶಗಳಿರಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು 
ನಾವು ಮರೆಯಬಾರದ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಚಿಪ ನನ್ನು ನಾವು ಚಿನೆ ನಂದೇ ತಿಳಿದಾಗ, 
ಅದರಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿಯ ಅಂಶ ಇದೆ ಎಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿಸ, ಆದರೆ ಚಿಸ ತ್ನ € ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂದು 
ಭೃ ಮಿಸಿದ್ದಾ ಚಿಪ್ಪು ತನನು ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ, ಅಪ್ಪೆ (ಮಟ್ಟಿ ಗೆ, ಬೆಳ ತನವೂ ಉನೇಕ್ಷತ 
ವಾಗುತ್ತ ದೆ ಹಾಗೆಯೇ ಮರುಭೂಮಿಯನ್ನು ಜಯಃ ಗ ಅದರಲ್ಲಿದೆ 
ಎಂದು ಊಹಿಸಲಾಗಿರುವ ಅಪ್‌ ಅಂಶನನ್ನು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸು ಬಿಟ್ಟು ಬಿಡುತ್ತದೆ. 


1, ಶ್ರೀ. ಭಾ, ಪು. 187. 


೪೪೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಾಸ್ತವಾಂಶವೇನೆಂದಕೆ, ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವುದು ಎದುರಿಗೆ ಇದೆಯೋ 
ಅದು ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಎದುರಿಗಿರುವುಜಿಲ್ಲ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆಯೆಂದು ಈ ವಾದವು 
ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾ ನನೆಂಬುದು ಯಾವಾಗಲೂ ಎದುರಿಗಿರುವುದರ ಜ್ಞಾ ನವೇ, ಬೇರೆಯಲ್ಲ. 
ಇದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಎದುರಿಗಿರುವುದರ ಎಲ್ಲ ವಿಷಯವೂ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ 
ಇರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ... ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ದೋಷವೆಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನ 
ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದಂತೆಯೇ ಪೂರ್ಣತೆಯೂ 
ಸತ್ಯಕ್ಕೂ ದೋಷಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ರಾಮಾನುಜರು 
ಒಂದು ಹೊಸತತ್ವನನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸರ್ವ- 
ಸಮ್ಮತವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನವು ಸತ್ಯವಾಗಿರಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಹೊರಗಿನ ವಾಸ್ತವತೆಗೆ 
ಸದ್ಭಶವಾಗಿರುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಉಪಯುಕ್ತವೂ ಆಗಿರಬೇಕು. ಮೃಗಜಲ 
ಮತ್ತು ಚಿಪ್ಪು-ಬೆಳ್ಳಿಗಳು ಅಸತ್ಯ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದಾಗ ನಾವು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ 
ಬೇಕಾದದ್ದು, ನೀರು ಮತ್ತು ಬೆಳ್ಳಿ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ ಎಂದಲ್ಲ. -ಏಕೆದರೆ, ಆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ 
ಅರಿವೇ ನಮಗೆ ಬರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅವು ಉಸಯೋಗಕ್ಕೆ ಬರುವಂಥವಲ್ಲ ಎಂದಷ್ಟೆ. ಹೀಗೆ 
ಸತ್ಯಕ್ಕೂ ದೋಷಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವಿರುವುದು ವ್ಯವಹಾರದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ಮಾತ್ರ. ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೂ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಸಕಲ ಜ್ಞಾನವೂ--ಯಾವ ಅಪ 
ವಾದವೂ ಇಲ್ಲದೆ... ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾದದ್ದು; ಅದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಹಾಗಿರಲೇಬೇಕು. 


ಆದರೆ ಅರಿವಿಗೆ ಬಂದದ್ದು ಒಂದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಕ ಸಲು ಸಾಕಷ್ಟು ಸ 


ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಭರವಸೆಯನ್ನೇನೂ ಅಂಥ ಪ್ರಮಾಣವು ನೀಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 
ಒಂದು ಅದಿರು ಚಿನ್ನದ್ದು ಎಂದು ಒಬ್ಬ ಭೂವಿಜ್ಞಾ ನಿಯು ತನ್ಪಿಲ್ಲದೆ ನಿರ್ಣಯಿಸಬಹುದು. : 
ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿರುವ. ಲೋಹದಿಂದ ಒಂದು ಬಳೆಯನ್ನು ಮಾಡಬಹುದು ಎಂದರ್ಥ : 
ವಲ್ಲ. ಸತ್ಯದ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಯಥಾರ್ಥ ಆಥವಾ "ಹೊರಗಿನ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗೆ ಅನುಗುಣ ' 
ವಾಗಿರುವುದು'. ಎಂಬುದನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ವ್ಯವಹಾರಾನುಗುಣ ಅಥವಾ "ಬದುಕಿನ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಆಸಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳು ವಂಥದು' ಎಂಬುದನ್ನು ಸೇರಿಸಿರುವುದರ ಅರ್ಥ 
ಇದೇ. ಜ್ಞಾನವು ವ್ಯವಹಾರಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿರಬೇಕಾದರೆ `ಅದು ಎರಡು ನಿಯಮ 


1ಸತ್‌ ಖ್ಯಾತಿಯಲ್ಲಿ ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿರುವ ಈ ವಿಚಿತ್ರದೃಷ್ಟಿಯು ಒಂದನ್ನಂತೂ ಖಚಿತ. 
ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಕೃತದೋಷಗಳಂಬುವು ಇರಲಾರವು.  . ರಾಮಾನುಜರ ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿಗೂ 
ಪ್ರಭಾಕರರ ಅಖ್ಯಾತಿಗೂ ಈ ಒಂದು ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಆದರೆ ಅವೆರಡೂ 
ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ವೇದಾಂತದೇಶಿಕರು ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿಯನ್ನು ಅಖ್ಯಾತಿ-ಸಂವಲಿತ-ಯಥಾರ್ಥಖ್ಯಾತಿ ' 
ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಿ. ಸ. ಸಿ. ಪು. 403-7, 
3ಯತೀಂದ್ರೃಮತದೀಪಿಕ್ಕಾ, ಪು. 3, | 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು ) ೪೪೫ 


ಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸಬೇಕು. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಥವಾ ಸಾಮುದಾಯಿಕೆ 
ಅನುಭವದ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಅದು ಸಂಬಂಧಸಟ್ಟಿರಬೇಕು. ಈ ಅಂಶದ ಕೊರತೆಯೇ ಹಳದಿ 
ಶಂಖ ಮತ್ತು ಸ್ಪಪ್ನದ ಆನೆಗಳನ್ನು ಅವಾಸ್ತನವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿರುವುದು. ಅವು 
ಯಾವನೋ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಂತ ಅನುಭನನೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ. ಹೋಗು 
ವುದೆರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳನ್ನು ಜಾಗ್ರಶಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ  ತತ್ಸದೃಶ ವಸ್ತುಗಳೇ ಎಂದು 
ತಪ್ಪಾಗಿ ಕಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. ಈ ಕೊರತೆಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗ ಅವುಗಳ ಅವಾಸ್ತ 
ವಿಕತೆಯು ಬಯಲಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಜ್ಞಾ ನವು ಎದುರಿಗಿರುವ ವಸ್ತುವಿನ 
ಪ್ರಧಾನವಾದ ಅಂಶವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು. ನಾವು ಚಿಪ್ಪು ಎಂದು ಕರೆಯುವ ವಸ್ತು 
ವಿನಲ್ಲಿ ಬೆಳ್ಳಿಯ ಅಂಶ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವುದು ಚಿಪ್ಪಿನ ಅಂಶ. 
ಈ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಅಂಶವೇ ಅದನ್ನು ಬೆಳ್ಳಿ ಯೆಂದು ವ್ಯವಹರಿಸದೆ ಚಿಪ್ಪೆಂದು ವ್ಯನಹರಿ 
ಸಲು ಕಾರಣ. ಬೆಳ್ಳಿಯ ಅಂಶ ಅದರಲ್ಲಿದೆ ನಿಜ. ಆದರೆ ಅದರ ಅಲ್ಪಪ್ರಮಾಣದಿಂದಾಗಿ 
(ಅಲ್ಪತ್ವ) ಅದು. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿ ಎಣಿಕೆಗೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಅಲ್ಪತ್ವಲಕ್ರಣವು 
ಗೊತ್ತಾದಾಗ ಪ್ರಸ್ತುತಜ್ಞಾನದ ದೊಳೆಸಸ್ವರೂಪವು ಬಯಲಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಮೆಯು 
ಸಾಧ್ಯವಾದ ಮಟ್ಟಿಗೂ ನಿಜನನ್ನೇ ಅರಿಯುತ್ತದೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಸಾಧ್ಯವಾದ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಬದುಕಿನಲ್ಲೂ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭ್ರಮೆಯೂ ತನಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾದಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಸರಿಯಾದದ್ದೇ. ಅದರೆ ಅದು ಸಾಕಷ್ಟು ನಿಜವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದು ನಾವು 
ನಿರೀಕ್ಷಿಸುವಂತೆ ನಮಗೆ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ, ರಾಮಾನುಜರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ 
 ನಕಾರರು ಹೇಳುವಂತೆ, ದೋಷಯುತ ಜ್ಞಾನವು ಹೋಗಿ ಸತ್ಯವು ತಿಳಿದಾಗ ಆ ವಸ್ತು 
ವನ್ನೇ(ಅರ್ಥ) ನಾವು ಇಲ್ಲವೆನ್ನುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದರ ವ್ಯವಹಾರವು ಮಾತ್ರ(ಪ್ರನೃತ್ತಿ) 
ಸ್ಥ ಗಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ.₹ ಪ್ರಭಾಕರನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವಾಗ (ಪು.354) ನಾವು 
ಸೂಚಿಸಿದಂತೆ, ದೋಷವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ ಜ್ಞಾ ನದ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ 
ಮುಖದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವ: ಉಂಟಾತ್ರಜಿಯೇ ಹೊರತು ಅದರ ಗ್ರಹಿಕೆಯ ಮುಖದ 
ಮೇಲಲ್ಲ. | 
ಇಂಥದೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಎರಡು ಮುಖ್ಯ ಅನುನಿತಗಳು ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ. ಬದು 
ಕಿನ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕಾರ್ಯಗಳು ನಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ನನ್ನು ಪರಿಸರದ ಸಂಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನೆ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪರಿಸರವನ್ನು ಸರಿಸುಮಾರಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಂಡರೆ ಸಾಕು. ಬೇರೆ ಮಾತು 
ಗಳೆಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಪ್ರವೃತ್ತಿಸರವಾದ ಆಲೋಚನೆಯು ವರಣಾತ್ಮಳವಾದದ್ದು 
(80160010) ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣತಾಕಾಂಕ್ಷಿಯಲ್ಲ (688೩091190). ಆದ್ದರಿಂದ 
ಬದುಕಿನ ಸಾಮಾನ್ಯ ಗುರಿಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಆಂಶಿಕವಾದ ಅಥವಾ ಅರ್ಪೂಣವಾದ 
ಜ್ಞಾನವು ಅಡ್ಡಿಯಾಗಲೇಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಮಾಜಿಕವಾದ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿ 


3ಜ್ನ್ಯಾನ-ಫಲ- ಭೂತ-ಪ ವೃತ್ತಿ -ಬಾಧ್ಯತ್ತ ಮ್‌. ಶ್ರೀ. ಜಾ.(ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ) ಪು, 185, 


೪೪೬ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಳ ಪರಸ್ಪರಸಂಬಂಧದ ಮುಖವೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಕೊಡ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಒಪ್ಪು 
ತ್ತದೆ. ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಜ್ಞಾನದ ಸತ್ಯತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಾಕ್ಸ್ಟ್ಯ ಬಿಟ್ಟು ಸಮು 
ದಾಯದ ಸಾಕ್ಷ್ಯ ಕೋರುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ. ಜ್ಞಾನವು ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ನಿಶೇಷ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಆಗಿರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ, 
ಹಲನರ ಸಾಮಾನ್ಯಜ್ಞಾನವೂ ಆಗಿರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಸತ್ಯವು ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಇಡೆ ಎಂದು ಒಮ್ಮೆಯಲ್ಲ ಹಲವು ಬಾರಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಉಪ 
ಯುಕ್ತತೆಯು ಮಾತ್ರ ಇಡೀ ಸಮಾಜದ, ಅವ್ಯಕ್ತವಾದರೂ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾದ, ಸಾಕ್ಷ ತನನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ, ಮಾನವ ಕೋಟಿಯ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಿವೇಕವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದರ್ಥ. ಇಂಥ ಹೇಳಿಕೆಗಳು ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೂ ಈಗ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕತಾವಾದವೆಂದು (pragmatism) ಕರೆಯುವ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಟೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಖಂಡಿತ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಜ್ಞಾ ನವು 
ಒಂದು ಸಾಧನದ ಸ್ಟರೂಪವುಳ್ಳದ್ದೆಂದು ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೂ ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ 
ಎರಡೂ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನು ಸತ್ಯದ ಒರೆಗಲ್ಲನ್ನಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಒಂದು 
ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವುಂಟು. ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯಲ್ಲದಿ ಜ್ಜ ನ 
ಮೌಲ್ಯವೂ ಉಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ವ್ಯಾವ- 
ಹಾರಿಕತಾವಾದದ ಪರಿಚಿತ ರೊಪವು ಅಂತೆಹ ಯಾವ ನಿಂಗಡಣೆಯನ್ನೂ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ರಾಮಾನುಜರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ, ದೋಷದಲ್ಲೂ ಸಹ ಸತ್ಯತೆಯು ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವರು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಬಳಸಿದರೂ 
ತಾರ್ಕಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ 
ಇರುವ ಕ್ರಿಯೆಗಳು .ಎರಡು, ಒಂದಲ್ಲ : ಸತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುವುದು, ಮತ್ತು ವ್ಯಾವ 
ಹಾರಿಕ ಜೀವನೆದ ಉದ್ದೆ (ಶಗಳನ್ನು ಪೂಕೈ ಸುವುದು. ಎರಡೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಮುಖ್ಯ 
ವಾದವೇ. ಆದರೂ ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಡಬೇಕಾದರೆ 
ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೇ ಕೊಡಬೇಕು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವ್ಯಾನ- 
ಹಾರಿಕತಾವಾದಿಯಂತಲ್ಲದೆ, ರಾಮಾನುಜರಿಗೆ ಸತ್ಯದಲ್ಲೇ, ಸತ್ಯಕ್ಕಾಗಿಯೇ, ಆಸಕ್ತಿ 
ಇದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವರು ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಕೊಡುನ ಬೆಲೆ “ಹೆಚ್ಚುಪಾಲು ಅದು ನೀಡುವ 
ಬೆಳಕಿಗಾಗಿ, ಅದು ಕೊಡುವ ಫಲಗಳಿಗಾಗಿ ಅಲ್ಲ.” 

ಇದುವರೆಗೆ ನಾವು ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ವಾದವು ಜ್ಞಾ ನಮಿೊಮಾಂಸೆಯ ಸಮಸ್ಯೆಯ | 
ಸ್ವರೂಪನನ್ನು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣಯಿ 
ಸಬೇಕಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ; ಅದಕ್ಕೆ ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯನಿದೆಯೇ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬುದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, . 
ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ತಾರ್ಕಿಕ ಕೊರತೆಯಿದ್ದರೆ ಅದು ಜ್ಞಾನವೆಂಬ ಹೆಸರಿಗೇ ಅರ್ಹವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅದರಿಂದೇನಾದರೂ ಉಪಯೋಗ 


ವೇದಾಂತ (ಮುಂದುವರಿದದ್ದು) | ೪೪೭ 


ವುಂಟೀ ಇಲ್ಲನೇ ಎಂಬುದು. ಬೇಕೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಜ್ಞಾನದ 
ಪ್ರಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ ನ್ಯತ್ಯಾಸವು ಗುಣಭೇದನಲ್ಲ, ಪ್ರಸಕ್ಕತಾಭೇದ. ಸ ವೂ ಕೂಡ 
ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಡಿಸುವುದು ಕೇವಲ ಅಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಎಂಬ ನನ್ನು ಮೇಲಣ 
ಹೇಳಿಕೆಯೊಂದಿಗೆ ಇದನ್ನೂ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ, ನನುಗೆ ಒಂದು ಮಾತು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 
ಅದೆಂದರೆ ಸತ್‌ ಖ್ಯಾತಿಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನದ ಒಂದು ಆದರ್ಶರೂಪನಿಜೆಯೆಂಬ 
ಸೂಚನೆ ಅಡಗಿದೆ. ಇಂಥ ಜ್ಞಾನಕ್ಕ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವೂ ಇದೆ, ಅಲ್ಲದೆ 
ಅದು ಪರಿಪೂರ್ಣವೂ ಸರ್ವವ್ಯಾನಿಯೂ ಆದದ್ದು. ಸತ್‌ ಖ್ಯಾತಿವಾದದ ಪ್ರಮೇಯ 
ಗಳಿಂದ ನಾವು ನಿರ್ಣಯಿಸಬಹ:ದಾದ ಪರಿಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನದ ಈ ಆದರ್ಶರೂಪವು 
ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಜೀವದ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ನಿಜವಾಗಿಯೂ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಸಂಸಾರದುದ್ದ ಕ್ಕೂ ಜ್ಞಾನವು ವಿವಿಧ ಪರಿಮಿತಿಗಳಿಗೆ ಒಳಸಟ್ಟೀ 
ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೂಪದ ದೋಷವು ಅದರ ಸ್ವಚ್ಛಂದ ಕ್ರಿಯೆಗೆ 
| ಅಡ್ಡಿ ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾವ:ವಾಗಿ, ಪ್ರಮೆಯೂ, ಎಂದರೆ ಸತ್ಯವೂ, ಸೇರಿದಂತೆ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾ ನವು ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಅರೆಕೊರೆಯಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತದೆ. 
ಸತ್ಯವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಯಾರವಾಗುವುದು ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಅಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಅಕೆ- 
ಕೊರೆಗಳೂ ಹೋಗಿ ೀದಯೋಷದ' ಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ತೊಲಗಿಹೋಗುತ್ತದೆ. ಮಾನವನ 
ದರ್ಶನವು ಆಗ ವಿಸ್ತೃತವಾಗಿ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಮುಕ್ತಪುರುಷನು 
“ಸಮಸ್ತವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿಯೂ ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿಯೂಗ ಅರಿಯಲು ನೆರವಾಗಿ ಆದು 
“ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಕಸಿತವಾಗುತ್ತದೆ?.1 

ಇನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವಿಷಯ, ರಾಮಾನುಜರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶಬ್ದ 
. ಎಂಬ ಮೂರು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಮನಶ್ಕಾಸ್ಟೀಯ ಮತ್ತು 
ತಾರ್ಕಿಕ ನಿಲುವುಗಳಿಂದ ಅನರ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಸ್ವರೂಪನೇನು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಿದ್ದೇವೆ. ಎರಡನೆಯದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟು ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದೇನೊ 
ಇಲ್ಲ. ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮೀಮಾಂಸಕರನ್ನೇ 
ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೊಳಸಟ್ಟ ವಿಷಯವು ಅದಕ್ಕೆ ನಿಶಿಷ್ಟವಾದದ್ದು, 
ಉಳಿದ ಎರಡು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ ಎಂದಿಗೂ ಸೇರದುದು ಎಂಬುದು ಅವರ ದೃಸ್ಟಿ. 
ನಿರೂಪಕವಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ನಿಧಿನಾಕ್ಯಗಳಿಗೂ ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ವಿದ ಎಂದು ಇತರ ವೇದಾಂತಿಗಳಂತೆಯೇ ಅವರೂ ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿಯವರೆಗೂ 
ರಾಮಾನುಜರು ತನ್ನು ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಶಂಕರರನ್ನೇ ಹೋಲುತ್ತಿದ್ದರೂ, ಉಳಿದ ವಿಷಯ 


೬ ೬ ' 
ಗಳಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೂ ಶಂಕರರಿಗೂ ಅಭಿಸ್ರಾಯಭೇದನಿದಿ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನ್ನು 


1,ಜೆ ನದರ್ಶನದ ಕೇವಲ-ಜ್ಞ್ಞಾವನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. (ಪು. 169) 


೪೪೮ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ಥ ದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಇಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. ವೇದದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಕಾಂಡಗಳಿವೆ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ 
ಉಪದೇಶವು ಪರಸ್ಪರ ನಿರೋಧಿಯೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ನಮಗೀಗ ತಿಳಿದಿದೆ. 
ಆ ಎರಡು ಕಾಂಡಗಳೂ ಶ್ರುತಿ ಎಂದೇ ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ವೇದಾಂತದ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದು ಶಾಖೆಗೂ ಅವುಗಳೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವ ಅಗತ್ಯ ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಅವೆರಡೂ ವಾಸ್ತವ 
ವಾಗಿಯೂ ಪರಸ್ಪರವಿರೋಧಿಗಳು. ಆ ವಿರೋಧವನ್ನು ಅವರು ಪರಿಹರಿಸುವುದು 
ಹೇಗೆಂದರೆ, ಅವು ಬೇರೆ ಬೇಕೆ ವರ್ಗದ ಜನರನ್ನು (ಅಧಿಕಾರಿನ್‌) ಉದ್ದೆ ೇಶಿಸಿದವು 
ಎಂಬ ವಿವರಣೆಯಿಂದ... ಇನ್ನೂ ಅವಿದ್ಯೆಯ ಮೋಹಕ್ಕೊಳಗಾಗಿರುವವರನ್ನು 
ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ್ದು. ಕರ್ಮಕಾಂಡ... ಕರ್ಮಕಾಂಡವು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ. ಕರ್ಮಗಳೆ 

ವ್ಯರ್ಥತೆಯನ್ನು ಅರಿತುಕೊಂಡು ಅವುಗಳನ್ನು ಮೀರಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸುವನರಿಗಾಗಿ 
ಉಪದೇತಿಸಿದ್ದು ಜ್ಞಾ ನಕಾಂಡ. ಕೆಳಮಟ್ಟದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯವೂ 
ಸತ್ಯವೂ ಆದದ್ದು ಉನ್ನತ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅನಪೇಕ್ಷಣೀಯ ಮತ್ತು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಸತ್ಯವಲ್ಲದ್ದು. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಸಾಸೇಕ್ಸನಾದದ್ದೆಂದು ನಂಬಿರುವ ಅದ್ರೈತದ ಪ್ರಕಾರ, 
ಉಪದೇಶದಲ್ಲಿ ಅಧಿಕಾರಿಭೇದಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವುಂಟು. (ಪು. 403). ರಾಮಾನುಜರು 
ವೇದದೆ ಎರಡು ಕಾಂಡಗಳಲ್ಲಿ ಅಂಥ ವಿರೋಧ ಇದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪು ವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಎರಡು 
ಕಾಂಡಗಳೆ ಉಸದೇಶವೂ ಒಟ್ಟಾಗಿ ಒಂದೀ ಉಪದೇಶವೆಂದೂ ೪ ಅದನ್ನು ಯಾರಿಗಾಗಿ 
ಉದ್ದೆ ೇಶಿಸಿದೆಯೋ ಆ ಜನರೆಲ್ಲ ಪ ವರ್ಗವೇ ಎಂದೊ ಅವರ ವಾದ. ಉತ್ತಿ ಕಾಂಡವು. 
ಭಗವಂತನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವಿಶದಪಡಿಸುತ್ತದೆ, ಪೂರ್ವಕಾಂಡವು ಅವನನ್ನು ಪೂಜಿಸುವ 
ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವೆರಡೂ ಪರಸ್ಪರ ನಳ ಆದರೆ 
ಈ ಎರಡು ಕಾಂಡಗಳನ್ನೂ ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಸಮನ್ವ ಯಗೊಳಿಸಿದರೆ. ಪೂರ್ವಕಾಂಡವನ್ನು 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಉಪಸೇಶಿಸಿರುವ Senos ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಜಿ 
ಎಂದರೆ, ವಿವಿಧ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸ ಬೇಕಾದದ್ದು . ಭಗವಂತನ ಕೃಪೆಯನ್ನು ಪಡೆಯ 
ಲೆಂದೇ ಹೊರತು, ಅವುಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಸಡೆಯಲೆಂದೆಲ್ಲ*. ಹೀಗೆ ವೇದದ ಎರಡು ಕಾಂಡ 
ಗಳಿಗೂ ಸಮಾನನಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ಮಾಲ್ಯ ವನ್ನು ಕೊಡುವುದರಿಂದ ಅವರು ಭಿನ್ನಾ 
ಭಿಪ್ರಾಯ ತಾಳಿರುವುದು ಶಂಕರರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ. ವಲ್ಲ, ವೇದದ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಭಾಗ 
ಗಳಿಗೆ (ಕರ್ಮಕಾಂಡ) ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಅಧೀನಗೊಳಿಸಿರುವ ಮೀಮಾಂಸ ಕರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲೂ (ಪು.332). ಮೋಕ್ಷ ಸಾಧನೆಗೆ ನಿಶಿಷಸ್ಟಾಡ್ರಿ ತವು ವಿಧಿಸಿರುವ ಅನುಷ್ಠಾನ- 
ಸಾಧನೆಯ ಮೇಲೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಬೀರಿರುವ ಪ್ರಭಾವ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತವಾಗಿ 


-ಯತೀಂದ್ರಮತದೀಷಿಕಾ, ಪು. 27, 
3ಪ್ರು 372, ಟಿಪ್ಪಣಿ 2. 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ದೆ ಸ ತೆ ೪೪೯ 


ಮುಂದೆ ನೋಡೋಣ. ರಾಮಾನುಜರಿಗೊ ಶಂಕೆರರಿಗೂ ಇರುವೆ ಎರಡನೆಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವೆಂದರೆ ಅವರು ವೇದವು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಪಾಂಚರಾತ್ರಾಗಮವೂ! HIG ಸ 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರರಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಅವರು, ಇಡೀ ಪಾಂಚರಾತ್ರಗನುವು ಪೆ ವೈದಿಕವೋ 
ಅಥವಾ ಅಸ್ಟೇ ಅಕಲುಹಿತವಾದ ಬೇರಾವುದೋ ಮೂಲವನ್ನುಳ್ಳೆದ್ದು* ಎಂದು ಹೇಳು 
ತ್ತಾರೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಆಗಮಗಳು ವಿಗ್ರಹಗಳ ಪೂಜಾವಿಧಾನ 
ವನ್ನು — ಅದರಲ್ಲೂ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ದೇವಾಲಯಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆಯುನ ಪೂಜಾನಿಧಾನವನ್ನು 
ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಶ್ಲೈವಾಗಮಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ, ಪಾಂಚರಾತ್ರಾಗಮವು ವಿಷ್ಣು ಪಾರಮ್ಯ 
ವನ್ನು ಸ್ಥಾ ನಿಸುವುದಕ್ಕೇ ಮೀಸಲಾಗಿದೆ.3 ಷೆ 

ಜಡವಸ್ತು (ಅಚಿತ್‌), ಆತ್ಮ (ಚಿತ್‌) ಮತ್ತು ಭಗವಂತ (ಈಶ್ವರ) ಎಂಬ 
ಮೂರು ಅಂಶಗಳನ್ನು (ತತ್ವತ್ರಯ) ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವೆಂದೂ ಸತ್ಯವೆಂದೂ ರಾಮಾ 
ನುಜರು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ ಮೂರೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಪಾರವ ನಾರ್ಥಿಕವಾಗಿದ್ದ ರೂ 
ಮೊದಲನೆಯ Ag ಕೊನೆಯದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ, ದೇಹವು 
ಆತ್ಮವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವಂತೆ. ಹೀಗೆ ಇರವನ್ನುಳ್ಳ ಸಮಸ್ತವೂ ಭಗವಂತನ ಶರೀರ. 
ಜನು ಅತನ ನ ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಆತ್ಮ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಜೈ ಆತ್ಮವೂ ಹೌದು. ದ್ರವ್ಯ 
ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಣಗಳಿಗಿರುವ, ಮತ್ತು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೂ ಇನ್ನೊಂದು ವಸ್ತುವಿಗೂ 
ಇರಬಹುದಾದ, ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಸಂಬಂಧದ (ಅಸ್ಪ ಥಕ್‌-ಸಿದಿ ಿ)” ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು 


ಮೇಲುನೋಟಕ್ಕೆ ಬಾದರಾಯಣರು ಆಗಮವಿರೋಧಿಗಳು. ಹೋಲಿಸಿ ಶಂಕರ, 
ವೇ. ಸೂ. 1]. ]]. 4255. 

ಇದನ್ನು ಏಕಾಯನಶಾಖಾ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ನೋಡಿ: ಶ್ರೀ. ಭಾ. (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ) 
ಪು. 359 (ಮದರಾಸು ಆವೃತ್ತಿ). 

3ಿವೈಖಾನಸಾಗಮವು ಕೂಡ ವಿಷ್ಣುಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕೂ 
ವೇದಕ್ಕೂ "ತ್ತಿ ರದ ಹೋಲಿಕೆ ಇರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತ ಸೆ 


ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಅಜೆ,ವಿಕ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಕೂಡ ಆತ ಒವಿರುವುದರಿಂದ ಭಗವಂತನು 
ಜೀವದ ಮೂಲಕ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಅದರ ಆತ್ಮ. ಆದರೆ ಅವನೇ ನೇರವಾಗಿ ಆತ್ಮವಾಗಿದ್ದುನೆ 
ಎಂದೂ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ, ರಹಸ್ಯತ್ನ 5 ಯಸಾರ (ಬೆಂಗಳೂರು ಆವ ತ್ತಿ) iii ಪು. 
121-2. 


ರಿಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾರದ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವು ಸಮವಾಯಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. . ಇದು ಅನಗತ್ಯ ಎಂದು ವಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ದೆ ತವು ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡು ಸಂಬಂಧವಸ್ತು ಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾಗದಿರುವಿಕೆ 
ಯನ್ನೇ ಅದು ಅವುಗಳ ಸ ಭಾವ ಎನ್ನು ತ್ತದೆ. ಅದೇ ಅಪ ೈಥಕ್‌ಸಿದ್ದಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ 
ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಸ್ರಟಕೆಭವೇ ಅಲ್ಲ (ಶ್ರಿ | ಭಾ. 1 11-12). ಆದರೂ ಕೆಲವೊಮ್ಮ 
ಅದನ್ನು ಸಂಬಂಧ ಎಂದೇ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ (ಸ. ಸಿ. ಸಿ ಪು. 590). 


೪೫೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ರಾಮಾನುಜರು ಮಾಡಿರುವುದು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ. ಅವರ ಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿ 
ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು ಇದು. ಅವರ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆಲ್ಲ ಆಧಾರವಾದ ಕೀಲು 
ಇದೇ ಎನ್ನ ಬಹುದು. ಇದು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದ ಸಮವಾಯಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ ಅನೆರಡೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಸಂಬಂಧಗೊಂಡಿರುವ ವಸ್ತುಗಳು ಬೇಕೆ ಬೇರೆ 
ಯಾದುವು ಮತ್ತು ಸತ ವಾದವು ಎಂದು ಎರಡೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಸಮವಾಯವು 
(ಪು. 256) ಬಾಹ ಸಂಬಂಧ. ಅಸ ೈಥಕ್‌ಸಿದ್ದಿ ಯು ಆಂತರಿಕಸಂಬಂಧ. ಇದಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನ 
ವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟಿ ಹ ದೇಹಾತ್ಮಗಳ ಚ ಅದು ಆತಿ ಬಯ Es ದನ್ನು 
ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸುತ್ತ ದೆ. ಆತ್ಮವು ಯಾವುದನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆಯೋ, ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಕ 
ಇಗಿದೆಯೋ ಮತ್ತು ಯಾವುದನ್ನು ತನ್ನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಜೆಯೋ ಅದೇ ದೇಹ ಎಂದು ರಾಮಾನುಜರು ಜೀಹಕ್ಸೆ ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. 
ಅಚಿತ್‌ ' ಮತ್ತು ಆತ್ಮಗಳು ಭಗವಂತನ ದೇಹವಾದ್ದೆ ರಿಂದ ಅವನೇ ಅವುಗಳನ್ನು 
ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತಾನೆ, ಅನನೇ ಅವುಗಳಿಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿದ್ದಾನೆ, ಅಲ್ಲದೆ ಅವನಿಗಾಗಿಯೇ 
ಅವು ಇರುವುದು ಎಂಬ:ದಾಗಿ ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಅಚಿತ್‌, ಆತ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಭಗವಂತ 
ಈ ಮೂರರ ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಲಾಗದ ಏಕತೆಯೇ ರಾಮಾನುಜರ ಬ ್ರಹ್ಮ್ಮ ಆಥವಾ ಪರವಸ್ತು. 
ಮೊದಲಿನೆರಡೂ ತಮ್ಮ ಸಕಲ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಮೂರನೆಯವರ ನಿಯಂತ್ರ ಬಕ್ಕೆ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಧೀನವಾಗಿನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೂ ದೇಹ ಮತ್ತು ಆತ, 
ಗಳಿಗಿರುವ ಸಂಬಂಧವೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ರಾಮಾನುಜರು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಅವರು ಪ್ರತಿ 
ಪಾದಿಸಿರುವ ಸರವಸ್ತುವು ಒಂದು ಬಗೆಯ ಅಂಗಾಂಗಿಯಾದೆ ಏಕತೆ (೦೯8೩೧1೦ unity) 
ಎನ್ನಬಹುದು. ಒಂದು ಜೀವಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅಂಶವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದು, ಉಳಿದುವನ್ನು 

ನಯಂತ್ರಿಸುವಂತೆಯೇ ಇದೂ ಕೂಡ. ಅಧೀನ ಅಂಶಗಳನ್ನು ವಿಶೇಷಣಗಳು ನ 
ಪ್ರಧಾನ ಅಂಶವನ್ನು ನಿಶೇಷ್ಯ ಎಂದೂ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶೇಷಣಗಳು ತಾವಾಗಿಯೇ | 
ಅಥವಾ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಊಹಾಪ್ರತಿಜ್ಞಿ ಇರುವುದರಿಂದ 

ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ, ಒಳಗೊಂಡ ಸಂಯುಕ್ತವನ್ನೇ (ವಿಶಿಷ್ಟ)* ಒಂದು ಏಕತೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ 
ದ್ವಾರಿ ಆದ್ದ ರಿಂದಲೇ “ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ದೆ ತ” ಎಂದು ಹೆಸರು ಬಂದದ್ದು. | 


ನೀಲಕಮಲದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಈ ಏಕತೆಯ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವಿನರಿಸಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ನೀಲಿನೆಯು ತಾವರೆಗಿಂತ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ 
ವಾದದ್ದು. “ಎಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಗುಣವೂ ವಸ್ತುವೂ ಒಂದೇ ಆಗಲಾರವು. ಆದರೆ: 


3ಶ್ರೀ. ಭಾ. 11. i. 9. ಸಂಬಂಧದ ಆತ್ಮೀಯತೆಯನ್ನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ : ನಿಯ 
ಮೇನ ಅಧೇಯತ ಕಮ್‌, ನಿಯಮೇನ ವಿಧೇಯತ ಮ್‌, ನಿಯಮೇನ ಶೇಷತ ಓಮ್‌. 
ಹೋಲಿಸಿ: ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 132 (ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ): ವಿಶಿಷಾ ಶಂತರ್ಭಾವ ಏವ ಐಕ್ಯಮ್‌. 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ | ೪೫೧ 


ನೀಲಿಮೆಯು ಒಂದು ಗುಣವಾದುದರಿಂದ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಅದು ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ಅಂಥ ವಸ್ತು ತಾವರೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ನೀಲಿಮೆಯು ತಾವರೆ 
ಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಬಾಹೈವಾದದ್ದು ಎನ್ನುನಂತಿಲ್ಲ. ನೀಲಕಮಲನೆಂಬ ಸಂಯುಕ್ತವು 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ನೀಲಿಮೆಯೆಂಬ ಗುಣವನ್ನು ತನ್ನಲ್ಲಿ ಒಳೆಗೊಂಡಿರುವಂಥದು. 
ಇದನ್ನೇ ಏಕತೆಯೆಂದು ಕರಿಯುವುದು : ಇತರ ಕೆಲವು ಸಂಥಗಳಿಗೂ ಈ ಪಂಥಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ತೋರಿಸಿದರೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ನಮಗೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. 
ನೀಲಿನೆ ಎಂಬ ಗುಣಕ್ಕೂ ತಾವರೆ ಎಂಬ ವಸ್ತುವಿಗೂ ವಾಸ್ತನವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದ 
ಎಂದು. ರಾಮಾನುಜರು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ರಿ ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ ಅದ್ದೆ ವ್ರತಕ್ಕೆ ಭಿನ 
ವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೂ ಕೇವಲ ತೋರಿಕೆ. ನ್ಯಾಯ 
ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಟೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೂ ಹಾಗೆಯೇ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ... ದ್ರವ್ಯಗುಣ 
ಗಳೆರಡಕ್ಟೂ ವಾಸ್ತನವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ ಎಂದು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕವು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸು 
ತ್ರದೆಯಾದರೂ . ಅವೆರಡೂ ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ಬಾಹ್ಯವಾದವಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. 
ಮೇಲಣ ವಿವರಣೆಯಿಂದ, ರಾಮಾನುಜರು ಕುಮಾರಿಲನಂತೆ (ಪು. 361) ಭೇದಾಭೇದ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾರೆಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಿರುವ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ವಿಧವಾದ ಅನನ್ಯತೆ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಇವರು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಏಕತೆಯು ಏನಿದ್ದರೂ ಇಡೀ ಸಂಯುಕ್ತದ ಏಕತೆ. 
“ನಿಶಿಷ್ಟ್ರಾಜ್ವೆ ಪಿತ” ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವುದು ಹೆಚ್ಚು 
ವಾಡಿಕೆ, ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಸಾರಿಹೇಳುವ ತತ್ವಮಸಿ ಮುಂತಾದ ಮಹಾವಾಕ್ಯ 
ಗಳಿಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾಡುವಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ಈ ವಿವರಣೆಯ ಹಿಂದಿರುವ ಭಾವನೆಯೂ ಈಗ 
ಹೇಳಿದುದೇ. ತಾವರೆಯು ನೀಲಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, ಈ 
ವಿವರಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ ನೀಲಿಮೆ ಎಂಬ ಗುಣವು ವಿಶೇಷಣಸ್ಪರೂಪದ್ದಾಗಿರುವುದರಿಂದೆ 
ಅಡು ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದೋ ಅಂಥನೊಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತಜಿ.. ಈ ನೀಲಿಯಾದ ವಸ್ತುವು ಒಂದು ಸಂಯುಕ್ತಸ್ವರೂಪದ ಪೂರ್ಣ. ಕಮಲ 
ವನ್ನೂ ಹಾಗೆಯೇ "ಕಮಲತ್ತ' ವೆಂಬ ನಿಶೇಷಣಾಂಶವನ್ನೂ ಅದನ್ನು ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ 
ಹೊಂದಿರುವ ಒಂದು ದ್ರವ್ಯವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ಒಂದು ಸೆಂಯುಕ್ತಸ್ವರೂಪದ ಪೂರ್ಣ 
ವೆಂದೇ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಮೇಲಣ ವಾಕ್ಯವು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಏಕತೆಯು ಈ ಎರಡು 
ಸಂಯುಕ್ತಗಳ ಏಕತೆ.» ಅಥವಾ ಇದನ್ನೇ ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
"ನೀಲಿ' ಮತ್ತು "ತಾವರೆ' ಎಂಬ ಪದಗಳಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಅರ್ಥಗಳಿದ್ದರೂ ಅವು ಒಂದೇ 


ಹೋಲಿಸಿ ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 75, 204-5 ; ವೇ. ಸಂ. ಪು. 50, 97-8. 
ಶ್ರೀ: ಭಾ. 'ಪು. -132, 


೪೨ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ದ್ರವ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ (ಪ್ರಕಾರ್ಯಾದ್ವೈತೆ). ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಸೂಚಿತವಾಗಿರುವುದು 
ವಿಶೇಷಣಗಳಿಲ್ಲದ ಒಂದು ನಿರ್ನಿಶೇಷವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಅದು ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಒಳೆ 
ಗೊಂಡಿದೆ, ಮತ್ತು ಈ ವಿಶೇಷಣಗಳಲ್ಲಿರುವ. ಭೇದದಿಂದಲೇ ಆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಖಂಡಿತ 
ವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯ ಹುಟ್ಟಿ ದು. ಈ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಮಾಡದೆ 
ಹೋದರೆ ಆ ಎರಡು ಸಂಯುಕ್ತಗಳೂ ಜೀಕಿ ಬೇಕಿ ಎಂದು ನಾವು ತಪ್ಪಾಗಿ ಭಾವಿಸ 
ಬಹುದು. ನಾವು ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಶೇಷಣವಿದೆ. 
ಹಲವು ವಿಶೇಷಣಗಳೂ ಇರಬಹುದು, ಮತ್ತು ಅವೆಲ್ಲ ವಿಶೇಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಜೊತೆಯಾಗಿಯೇ 
ಇರಬಹುದು ಅಥವಾ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಲೂಬಹುದು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಮಗುವಾಗಿದ್ದಾಗ ನಮಗೆ ಗುರುತಿದ್ದ ಒಬ್ಬ ಯುವಕನ ಯ ತೆಗೆದು 
ಕೊಳ್ಳೊ ಣ. ವಯಸ್ಸಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸದಿಂದುಂಟಾದ ಮಡು ವಿಶೇಷಣಗಳು ಒಂದಾದ 
ಮೇಲೊಂದು ಕಾ ಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ವೆ. ಆದರೆ ಅವು ಪ್ರಸ್ತುತ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂಬ ಏಕತೆಯ 
ಹೊರಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ಆಸೆ ನ್ಯ ತೆಯು ಮೇಲಿನ ಉದಾಹರಣೆಗಳ ಕಾಣುವಂತೆ ದ ದ್ರವ್ಯ 
ಮತ್ತು ಅದರ ವಿಶೇಷಣಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದಲ್ಲ, ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು 
ಅದರ ಪ್ರಕಾರಗಳಲ್ಲೂ ಇರುತ್ತದೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಣ್ಣು ಮತ್ತು 'ುಡಕೆಗಳಲ್ಲ. 
ವಸ್ತುತಃ, ಪೃಥಕ್ಳರಿಸಲಾಗದ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಸಂಬಂಧಿಗಳು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿನೆಯೋ ಅಲ್ಲೆಲ್ಲ 
ಹಾಗೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಅಂತಹ ಎರಡು ಅಸ್ತಿ ತ್ವ ಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ಪ ದ್ರ ಧಾನನಾದದ ನನ್ನು ಪ್ರಕಾರಿನ್‌ 
ಎಂದೂ, ಗೌಣವಾದದ್ದನ್ನು ಪ್ರಕಾರ ಎಂದೂ ಕರೆದದ್ದಾ ರೆ. ೯ 
ರಾಮಾನುಜರ "ಪ್ರಕಾರ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೆ ಬೋಧನೆಯ ಅಂತರಾಳವೆಲ್ಲ ಮೇಲೆ 
ಹೇಳಿದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಏಕತೆ. ಶಂಕರರಂತೆ ಅವರೂ ಕೂಡ ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಗೆ 
ಪೋಷಕವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಎರಡು ವಿಧನಾದ ಸಮಾನಾಕರಣ (ಸಮಾನ . 
ಸಾ ಿನವುಳ್ಗ ೈ) ನಿರೂಪ ಣೆಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾರೆ. : ಒಂದು, ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದ ; 
ನಿರೆಕೆಯನ್ನು ಘೋಷಿಸುವ ವಾಕ್ಯ ಗಳು. ಇನ್ನೊಂದು, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ- 
ಜಗತ್ತಿನ ಏಕತೆಯನ್ನು ಘೋಷಿಸುವ ವಾಕ್ಯಗಳು. ಆದರೆ ಈ ವಾಕ್ಯಗಳ ಅರ್ಥ 
ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ಅವರ ನಿಲುವು ಶಂಕರರಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ ವಾದದ್ದು . ಅವುಗಳಿಗೆ 
ರಾಮಾನುಜರು ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಮುನ್ನ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖನನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಸೂಚಿಸಬೇಕು. ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ, 
ಬತ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತು Na ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಭಗವಂತನ ರೂಪಗಳು ಅಥವಾ ಬಗೆಗಳು 
(ಪ್ರಕಾರ). ಹಾಗೆಯೇ ಎಲ್ಲ ಹೆಸರುಗಳೂ ಅವನ ಹೆಸರುಗಳೇ. ಇದರಿಂದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಪದವೂ ಭಗವಂತನ ಸಂಕೇತವೇ ಆಗಿ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನೇ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪದಗಳೆ. 


ಇದಕ್ಕೆ ಕೆಲವು ಅಪವಾದಗಳನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 205-7. 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ೪1೩, 


ಈ ಆಳವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ವೇದಾಂತ-ವ್ಯತ್ಸತ್ತಿ ಎಂದು ವಣಿ/`ಸಿದ್ದಾರೆ. ಜ್ಞಾ ನಿಗಳು 
ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ತತ್ವದ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವ ಪದವೂ ತನ್ನ ಸಾಮಾ- 
ನ್ಯಾರ್ಥವನ್ನು ಸೂಚಿಸಿ ಅಷ್ಟರಲ್ಲೇ ಮುಗಿಯುವುದಿಲ್ಲ, ಪರನಸ್ತುವನ್ನು ಮುಟ್ಟುವ 
ವರೆಗೂ ತನ್ನ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತದೆ... ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಈ ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥ 
ವನ್ನೇ ಒಂದು ಪದದ ಸಾರಭೂತವಾದ ಅರ್ಥವೆಂದು ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿರುವುದು. ರಾಮಾನುಜರ 
ಈ ನಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿ ತತ್ವಮಸಿ ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ 
ವಾದ ಮಹಾವಾಕ್ಯವನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳೂ ಬ ಅದರಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜೀವವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವ ತ್ವನರ್‌ ಎಂಬ ಪದವು ಗಿ ಜೀವದ ಭಾನ ಭಗನಂತನನ್ನು 
(ಅಂತರ್ಯಾಮಿನ್‌) ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವನೂ ಮತ್ತು ತನ್ಮೂಲಕ ಅದರ ಭೌತಿಕ 
ಶರೀರವೂ ಏಕರೀತಿಯಾಗಿ ಭಗವಂತನ ಪ್ರಕಾರಗಳು. ತತ್‌ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥವೂ ಅದೇ. 
ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಇನ್ನೊ! ೦ದು ದೃ ಸಿ ಯಿಂದ, ಎಂದರೆ ಛಾಂದ್ಯೊ ಗೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಈ 
ವಾಕ್ಯವು ಚ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬ. ಪದಕ್ಕೆ ಜಗತ್ಪಾರಣನಾದ RN ಅರ್ಥ 
ಬರುವುದರಿಂದ ಆ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಇಲ್ಲಿ ಹೋಸಲಾಗಿನೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ರೈತ ಎಂಬ ಪದನನ್ನು 
ಮೇಲೆ ವಿನರಿಸಿದ್ದೇವಷ್ಟೆ. ಆ ವಿವರಣೆಯಂತೆ ತತ್‌ ತ್ವವರ್‌ ಚಾ” ಎಂಬ ವಾಕ್ಯವು ನಿರ್ಜೆತಿ 
ಸುವ ಏಕತೆಯು ಕು ಸಂಯುಕ್ತಗಳ ಏಕತೆ. ಜೀವದ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರುವ ಭಗ 
ವಂತ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವದ ಕಾರಣನಾದ ಭಗವಂತ, ಇವುಗಳ ಏಕತೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ವಾಕ್ಯದ 
ಅಂತಿಮ ರಾಧ ಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಜೀವಗಳು ನಿಜವಾ ದವೂ ಪ ಪ್ರ ೀಕನಾದವೂ 
ಆಗಿದ್ದರೂ ಅವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಸರನಸ್ತುವು ಒಂದೇ ಎಂಬುದಾಗಿ. "ಅವು ಭಗವಂತ 
ನಲ್ಲೆ ಇರುವ ನಿತ ವಸ್ತುಗಳು, ಆದರೆ ಅವು ಅವನ ಹೊರಗಿಲ್ಲ'. ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ 
ಪ್ರ "ವಾಕ್ಯ ದೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಶೇಷಣಾಂಶಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ತೋರಿಕೆ ಎಂದು 
SN ಆ ವಾಕ್ಯವು ಪ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಸ್ತುಗಳ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದೇ 
ಇಲ್ಲ ಎಂದು ತೋರಿಸಲು ಆಗಲೇ ಶ್ರ ಸಿದ್ದೇನೆ (ಪು. 422). ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದರೊಡನೆಯೇ ಆ ಪೂರ್ಣವಸ್ತುವಿನೆ. ಸಗ 
ಏಕತೆಯನ್ನೂ ಘೋಷಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಪರತ ವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯ ಸ್ಕೂಲ 
ನಿರೂಪಣೆ ಮಾತ್ರ ಇದು. ಅದನ್ನೇ ಸೆಚ್ಚು ವಿವರವಾಗಿ ಹೇಳೆಬೇಉಾದರೆ ಈಗಾಗಲೇ 
ನಮಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾನಿರುವಂತೆ, ರಾಮಾನುಜರು ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷಣಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವಂತೆ ವಿಶೇಷಣ 


1ಅಪರ್ಯವೆಸಾನ-ವೃತ್ತಿಃ ಶಬ್ದ-ವ್ಯಾಪಾರಃ. ಹೋಲಿಸಿ ; ವೇ, ಸಂ, ಪು 36, 
ಶ್ರೀ. ಭಾ, ಪು. 198-9, 


೪೫೪ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶೈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು. 


ಗಳನ್ನು ಗುಣ, ಕರ್ಮ, ಜಾತಿ ಮುಂತಾಗಿ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಿಭಾಗಿಸಿಲ್ಲ.3 ವಿಶೇಷಣ 
ಗಳನ್ನು ಒಬ್ಬಾಗಿ ಅದ್ರವ್ಯ ಅಥವಾ "ದ್ರವ್ಯೇತಂ' ವು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಪ್ರಧಾನ 
ವಾದ ವರ್ಗಗಳು A ಆಗಿವೆ. ಅವುಗಳ ಎರಡನೆಯದಾದ ಅದ್ರನ ವು ಮೊದಲನೆಯ 
ದಾದ ದ್ರವ್ಯವನ್ನೇ ಸದಾ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಆಶ್ರಯಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಅದರೆ ಅವೆರಡಕ್ಟೂ 
ಇರುವ ಅಸದ್ಧ ಸ ದ ಸಂಬಂಧದಿಂದಾಗಿ ಒಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಬೇರೆಯಾಗಿ 
ಭಾವಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯನೇ ಇಲ್ಲ. ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲ. ha ಗಳನ್ನು 
ಹತ್ತೆಂದು ಎಣಿಸಲಾ ದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಐದು ಪಂಚಭೂತಗಳ ಜಾ ಶಬ್ದ 

ಮುಂತಾದವು. ಮುಂದಿನ ಮೂರು ಜಡವಸ್ತುನಿನ (ಅಚಿತ್‌) ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಲಕ್ಷಣ 
ಗಳಾದ ಸತ್ತೆ, ರಜಸ್‌, ತಮಸ್‌ಗಳೆಂಬ ವಿಶೇಷಾರ್ಥದ ತ್ರಿಗುಣಗಳು. . ಹೀಗೆ ಅದ್ರವ್ಯ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರು ಸಾಮಾನ್ಯ, ಐದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ. ಉಳಿದ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಯು, ಎಂದರೆ ಸ 
ವಾಗಿರುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು, ಒಂದು. ಕಾರಣದ್ರವ್ಯವು ತನ್ನ ಯಾವ ಗುಣದಿಂದ ಒಂದು 
ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆಯೋ ಆ ಗುಣವೇ ಶಕ್ತಿ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಜೇಡಿ 
ಮಣ್ಣಿನ ನಮ್ಯತೆ, ಅಯಸ್ಕಾಂತದ ಆಕರ್ಷಣ ಶಕ್ತಿ, ಬೆಂಕಿಯ ಸುಡುವ ಶಕ್ತಿ. ಇವು 
ಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಉಂಟುಮಾಡುವುದು ಈ ಶಕ್ತಿಯೇ. ಹತ್ತನೆಯ ಅ ದ್ರವ್ಯವು ಸಂಯೋಗ. 
ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕದಂತೆ ಇಲ್ಲೂ ಸಂಯೋಗ ಎಂದರೆ ನೆಲ ಮತ್ತು ಮಡಕೆಗಳೆನ್ಲಿರುಜಂಥ 
ಬಾಹ್ಯ ಸಂಬಂಧ. 

ತ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಅದ್ರವ್ಯವು ದ್ರವ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು. ಅಸ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, 
ದ್ರವ್ಯಗಳನ್ನೂ ಒಂದರಿಂದೊಂದನ್ನು ಬೇರೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. . ಹಾಗಾದರೆ, ದ್ರವ್ಯ 
ಎಂದರೇನು ?3 ವಿಶಿಸ್ಟಾದ್ರಿತದ ಕಲ ನೆಯ ಪ್ರಕಾರ, ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಆಧಾರವಾದದ್ದು 
ಯಾವುದೋ ಅದೇ ಮ್ನ ಸ ರಾಮಾನುಜರು ಪರಿಣಾಮ ವಾದ ಅಥವಾ 
ಸತ್‌-ಕಾರ್ಯ-ವಾದನನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಆದರೆ ಬದಲಾವಣೆ 
ಗೊಳ್ಳುವ ಅಂಶಗಳು ನಿಶೇಷಣಗಳು ಮೊ ್ರ ವೇ. ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಸಂಯುಕ್ತ 
ವಾದ ಹ (ವಿಶಿಷ್ಟ) ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 


ಮೂಲದ್ರವ್ಯಕ್ಕಾದರೋ (ವಿಶೇಷ ) ಬದಲಾವಣೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಭಗವಂತನನ್ನು 


1ಕರ್ಮವನ್ನು ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಸಂಯೋಗ ಮತ್ತು ವಿಭಾಗ ಎಂದು ಮಾತ್ರ 
ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜಾತಿಯು ಜೆ | ನದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ  ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಆ | 
ವಸ್ತುವಿನ ವಿವಿಧ ಅಂಶಗಳ ಪ್ರವೃತ್ತಿ. ಅಭಾವವನ್ನು ಪ್ರಾಭಾಕರ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿನಂತೆ 
ಅಸ್ಪರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. 

ಪೃಥಕ್‌ ಪ ್ರತಿಪತ್ತಿ- ಸ್ಥಿ ತ್ಯನರ್ಹಃ, ಶ್ರೀ ಭಾ. ಪು. 205, 

ತಸ, ಸಿ. ಪು. 590 


ವಿಶಿಷ್ಠ ದ್ದೆ ಸ ತೆ ೪೫2೫ 
ವಿಶೇಷ್ಯನೆಂದು ಕಾಣುವಾಗೆ ಅವನಿಗೆ ಬದಲಾವಣೆ ಎಂಬಂದಿಲ್ಲ.: ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಹಾಗೆಯೇ. 
ಆದರೆ ಇವುಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ ಧರ್ನುಭೂತಜ್ಞಾ ನವು ಬದಲಾವಣೆಗೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ. ಸೆಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ವಿಶೇಷಣವೇ ಆಗಿರುವ ಅಚಿದ್ದಸ್ತುವು ತಾನೇ ಬದಲಾವಣೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.3 ಅದಕ್ಕೂ 
ಅದರ ರೂಪಾಂತರಗಳಿಗೊ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಣ್ಣು ಮತ್ತು ಮಡಕೆಗಳಿಗೆ, ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧವು, ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಅಪೃಥಕ್‌-ಸಿದ್ದಿ ಸಂಬಂಧ. ಆದರೆ ಮಣ್ಣಿನ 
ಮುದ್ದೆ ಯನ್ನು (ಪಿಂಡ) ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ--ಇಲ್ಲಿ ಮಡಕೆಗೆ ಉಪದಾನ ಕಾರಣ ಎಂದು 
ಹೇಳಿರುವುದು ಬರಿಯ ಮಣ್ಣ ಲ್ಲ --ಮೃತ್‌-ಸಿಂಡಕ್ಟೂ ಮಡಕೆಗೂ ಇರುವ ಸೆಂಬಂಧವ್ರೆ 
ಅನೃಥಕ್ತ್ವವಲ್ಲ, ಅನನ್ಯತ್ವ (ಅಕ್ಷರಶಃ "ಅಭೇದ?). ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಏನಾದರೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿದ್ದರೆ ಅದನ್ನು, ಮೂಲದ್ರವ್ಯವು ಒಂದೇ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ, ಉಪೇಶ್ವಿಸಿದ್ದಾರೆ ಆದರೆ 
ಅದರ ಫಟಿಕಾಂಶಗಳೆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರಬಹುದು. ಈ  ವಿನರಣೆಗೆ ಅನು 
ಗುಣವಾದ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಆರು. ಅವುಗಳೆನ್ನು; ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಎರಡು ವರ್ಗ ಮಾಡಿ 
ಡ್ಹಾಕೆ_-ಜಡ ವಸ್ತು, ಅಜಡ. ಜಡದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಕಾಲಗಳು ಸೇರಿವೆ. ಧರ್ಮ- 
ಭೂತಜ್ಞಾ ನ, ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಸತ್ವ, ಜೀನ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರರು ಅಜಡದಲ್ಲಿ 
ಸೇರಿವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನೂ ಕುರಿತು ಈಗ ಕೆಲವು ವಿನರಣೆಯ ಮಾತು 
ಗಳನ್ನು ಹೇಳೋಣ. 

(1) ಪ್ರಕೃತಿ : ಇದು ಆತ್ಮದ, ತನ್ಮೂಲಕ ಸ್ವಯಂ ಭಗವಂತನ, ನಿವಾಸಸ್ಥಾನ. 
ಹೀಗಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಭಗವನ್ನಯವಾಗಿ ಜೀನಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. “ಭೂಮಿಯಲ್ಲ ಸ್ಪರ್ಗ- 
 -ಪೊರಿತವಾಗಿದೆ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಒಂದೊಂದು ಗುಲ್ಮವೂ ಭಗನದ್ದೀಪ್ರವಾಗಿದು. ಇದಕ್ಕೂ 
ಸಾಂಖ್ಯದೃಸ್ಟಿಗೂ ಸಮಾನವಾದದ್ದು ಬೇಕಾದಸ್ಟಿದಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭಿನ್ನತೆಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ ವಿಶಿಸ್ಟಾದ್ವೈ ತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಸ್ವರೂಸವೇನೆಂಬುದು ಚೆನ್ನಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಇರುವ ಮುಖ್ಯ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಇವು: (1) ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಎಂಬ ಮೂರು 
ಗುಣಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಘಟಕಗಳು. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸೇರಿದ ಸಂಯುಕ್ತ ಮಾತ್ರ. 
ಇಲ್ಲಾದರೋ ಗುಣಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಲಕ್ಷಣಗಳು. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲಾಗದಿದ್ದರೂ ಅವು ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ ಬೇಕೆಯಾದವು. (11) ಸಾಂಖ್ಯದ ಪ್ರಕೃತಿಯು 
 ಅನೆಂತವಾದದ್ದು. ಇಲ್ಲಿ ಅದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಒಂದೇ ದಿಕ್ಕಿಗೆ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು. ಎಂದರೆ, 


1ಯಾವುದು ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದುತ್ತದೆಯೋ ಅದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿರ 
ಬೇಕು. ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ವಿಶೇಷಣಗಳೂ ಬದಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 

ಫ್ರೀ. ಭಾ. 111. 11. 21 

ಫ್ರೀ, ಭಾ, 1. |. 15 


೪೫೬ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ, ನಾವು ಹೇಳಲಿರುವ ನಿತ್ಯನಿಭೂತಿ ಎಂಬುದರ ಊರ್ಧ್ವ“ದಿಶೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. 
(ii) ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ತಾತ್ವಿಕವಾಗಿ ಪುರುಷನ ಅಧೀನವಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಾದರೋ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಚೈತನ್ಯದ, ಎಂದರೆ ಜೀವದ ಇಲ್ಲವೆ ಈಶ ರನ, ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ಟಾ ೨ ಧೀನದಲ್ಲಿರು 
ವಂಥದು. ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಅಪ್ಪ ಪೃಥಕ್‌-ಸ್ಧಿ ಸಂಬಂಧ. ಬು ಒಂದ 
ನ್ನೊಂದು ಬಿಟ ಟಾ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಭೇದದಿಂದಾಗಿ, ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು 
ಕುರಿತ ಬಾತ್‌ ಕಲ್ಪನೆಯು ಸಾಂಖ್ಯದ ಕಲ್ಪನೆಗಿಂತ ತ್ರೀನ್ಮವಾದದ್ದು ಸ A 
ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುವ ಅಸ್ತಿತ್ಸಗಳೂ, ಅವುಗಳ ವಿಕಾಸದ ಕ್ರಮವೂ ಪ್ಯೂ 
ಸಿದ್ದಾ ಂತದಲ್ಲೂ Ap ಗಿ ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲರುವಂತೆಯೇ ಇವೆ. 

(2) ಕಾಲ: ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಕಾ ಲವನ್ನೂ ಒಂದು ವಸ್ತು ನ ಭಾವಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ, ಎಕ್ಕ ಫೆ ಸತ್ಯ ನೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿರುವ ಬ ಹ್ಮ , ಅಥವಾ ಸರವಸು ನ್ರವಿನಲ್ಲಿ ಲೀನ 
ವಾಗದಿದ್ದ ಸ್ಯ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದ ಹೊರಗಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ಮ ಅದು ಜಾಯ -ವೈ ಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಸ್ವಯಂ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವುದಿಲ್ಲ (ಪು. 249). ಅಥವಾ ಸಾಂಖ ಯೋಗದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಯ ವ್ಯಾಪಾರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಫಟ್ಟ ಗು (ಪು. 298). 
ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯಂತೆಯೇ, ಅದೆರ ಒಡನಾಡಿಯೆನ್ನ ಬಹುದಾದ ಕಾಲವೂ, ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ 
ಒಳಪಡುತ್ತದೆ, ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಕ್ಷಣಗಳು, ದಿನಗಳು ಇತ್ಯಾದಿಗಳನ್ನು 
ಕಾಲವು ಪರಿಣಾಮಗೊಂಡದ್ದರಿಂದಾದ ರೂಪಗಳು ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. : ಕಾಲ 
ದಂತಲ್ಲದೆ ದೇಶವು ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೂಲಕವೇ ಅದು : 
ಪರತತ್ವದಲ್ಲಿ ಸೇರಿದ ಒಂದು ಅಂಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು 
ಒಂದಕ್ಕೆ ೦ತ ಮುಂಚಿನದೆನ್ನಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ದೇಶದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಹಾಗೆಯೇ. 
ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ ಏಕೆಂದರೆ ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅದಕ್ಕಿಂತ ಪೂರ್ವದ್ದು. | 

(3) ಧರ್ಮ-ಭೂತ ಜ್ಞಾ ನ: ಇದನ್ನು ಕುರಿತು ಈಗಾಗಲೇ ನಿನೇಚಿಸಿರುವುದ ' 
ರಿಂದ ಈಗ ಕೆಲವೇ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಇದು ಜೀವಗಳ ಅಥವಾ 
ಈಶ್ವರನ ಲಕ್ಷಣ. ಅದರ ಹೆಸರೇ ಸೂಚಿಸುವಂತೆ ಅದು ಸರ್ವದಾ ಅವುಗಳಿಗೆ ಆಧೀನ 
ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೂ ಅವುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಅವಿನಾಭಾವಸಂಬಂಧ. ಅದನ್ನು 
ದ್ರವ್ಯವೂ ಹೌದು ಗುಣವೂ ಹೌದು ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳೆಲಾಗಿದೆ. ಸಂಕೋಚ, ವಿಕಾಸ 
ಗಳ ಮೂಲಕೆ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದೊಂದು ದ್ರವ್ಯ.3 ಒಂದು. 
ದ್ರವ್ಯಕ್ಕೆ, ಎಂದರೆ ಜೀವನಿಗೆ ಅಥವಾ ಈಶ್ವರನಿಗೆ, ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಅಧೀನಗೊಂಡು 


ಇಲ್ಲಿ ಗುಣ ಎಂದರೆ ಗೌಣ ಎಂದೇ. ನ್ಮಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಅರ್ಥ ಇಲ್ಲಿ" 
ಅವಕ್ಕಿಲ್ಲ. 
ಫ್ರೀ, ಭಾ, ಪೃ. 83, 


ವಿಶಿಷಾ ದ್ದೆ ಸ ಲತೆ '` ೩೫೭ 


ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಇರಲಾರದಾದ್ದರಿಂದ ಅದೊಂದು ಗುಣ.  ನ್ಯಾಯ-ನೈಶೇಸಿಕದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆಯೇ ಅದನ್ನು ಸ್ವರೂಪತಃ ಅರಿಯಬಹುದು, ಮತ್ತೊಂದು ಜ್ಞಾ ನದ 
ಮೂಲಕವಲ್ಲ (ಪು. 275). ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶವಾದದ್ದು. ಅದು ತನ್ನನ್ನು 
ತಾನು ಅರಿಯಲಾರದು ; ಆದರೂ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ತೋರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬಲ್ಲದು. 

(4) ನಿತ ವಿಭೂತಿ: ಪ್ರ ಳ್ಳ ತಿಯು ತ್ರಿಗುಣಗಳನ್ನು ಲಕ ಕ್ಷಣಗಳನ್ನಾಗಿ ರ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೆ ವೆ. AK ಲ್ಲಿ ರಜಸ್ಸು ನಚ ನ್ಸಿಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅದು ಸ 
ವೊಂದನ್ನೇ 'ಲಿಕ್ಷಣವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ನಿತ್ಯನಿಭೂತಿಯ ಕಲ ಸ 
ಸ್ಪಲ್ಪ ಮುಟ್ಟ ಗೆ ದೊರಕುತ್ತ ಜಿ” ಅದನ್ನು ಶುದ್ಧ ಇತ್ರ ಎಂದರೆ ಆದಿತಿ ತ ಸತ್ವ, 'ಎಂದೀಕೆ 
Br ಎಂಬುದೂ ಗೊತ್ತಾ, ಗುತ್ತ ಇ. ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ನ 4 ರೂಪೆದಿಂಡಾಗಿ ಅದು 
ಜಡವಾಗಿ ಉಳಿಯದೆ ಈಗಾಗಲೇ ವಿವರಿಸಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜಾ ದೆ. ಅದು 
ಉದಾತ್ತ ಗೊಂಡ ಪ್ರಕ ತಿ, ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಮೊರಿದೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಪ ಪ್ರಕೃತಿ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ, 
ತ್ರಿಗುಣಗಳು ಪ್ರ ಕ್ಸ ತಿಯ ನಿತ್ಯಗುಣಗಳು, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಘಟಿಕಾಂಶಗಳೆಲ್ಲ ಸ ಹೇಳಿರುವುದರಿಂದ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತ್ರವೇ, ಉಳಿದೆರಡರ 
ವೈದೃಶ್ಯವೇ ಇಲ್ಲದಿದ್ದಾಗಲೂ, ಪ್ರಕೃತಿಯ ಲಕ್ಷಣವಾಗುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಲೂ ಸಹ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲಿ ಕೊಡಲಾಗಿರುವ ವಿವರಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ, 
ಪ್ರಕತಿ ಮತ್ತು ನಿತ “ಏಿಭೂತಿಗಳಿಗೆ ಸತ್ತನೆ 7ಬ ಸಮಾನ ಲಕ್ಷಣವಿದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ಅಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಕೂಡ ಅಜಡಫಾಗಿರಬೇಕು. ಹಾಗಿದ್ದ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ಅಜಡ 
ವರ್ಗದಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿರುವುದನ್ನು ಶುದ್ಧಾ ೦ಗವಾಗಿ ಸರಿಯೆನ್ನಲಾಗುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಈ ಸಿದ್ದಾ ನಿಂತವು ತನ್ನ ನಿನರಗಳನ್ನು ಅನೇಕ ಮೂಲಗಳಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿರುವುದೇ 
ಈ ಅಸಂಗತಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಬಹು ಡ್ಯ ns SER ಅನಂತರದ ನಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ವ ಪತಿಗಳು, 
ಎರಡು ಸತ್ವಗಳನ್ನೂ ಪ್ರತ್ತೆ ತ್ಯೇಕಿಸಿ ಅವೆರಡೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆ ಜೇರಿಯಾದವೇ 
(ವಿಲಕ್ಷಣ) ಯ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೂ ಇದೇ ಕಾರಣನಿರಬಹುದು.! ಈ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಹೊರತು ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿಯು ಪ್ರ ಕೃತಿಯಂತೆಯೇ ಇಜಿ. ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳ 
ಬೇಕಾದರೆ, _ಭಾವನಾತ್ಮ ಕ ಜಗತ್ತಿನ ವಸು ಗಳ ಭಗವಂತನ ಜೀಹಗಳೂ ಮುಕ್ತವಾದ 
ಆತ್ಮ ಗಳ ಜೀಹಗಳೂ ಆಗಿರುವುದು ಈದ ಪ್ರವ್ಯದಿಂದಲೇ. ಅದು್‌“ಜಡದ್ರ ವ್ಯ ದ ಪರಿವರ್ತನ 
ಶೀಲವಿಲ್ಲದ ಜಡದ್ರವ್ಯ?. ದಿವ್ಯಾನುಭವವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು ಭಿ 
ಸಾಧನ ಅದು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ.3 ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿಯ ಪ್ರ ಪ್ರದೇಶವು ಕೆಳಗೆ ಪ ನ್ರಕ್ಸ ತಿಯ 


1ನೋಡಿ ವೇದಾಂತ ದೇಶಿಕ; ರಹಸ್ಯ-ತ್ರಯ-ಸಾರ, 
3ಪ್ರೊ. ಪಿ. ಎನ್‌. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರಿ : Ramanuja’s Idea of the Finite 
Self (Longmans)> p: 62 


೪೫೮ ಭಾರತೀಯ ತತ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಗಡಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟಿದ್ದ ರೂ ಆ ಗಡಿಯಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೆ ಅದು ಅನಂತವಾದದ್ದು ಸ ಭಗವಂತನೆ 
ನಗರವಾದ ವೈಕುಂಠೆವು ಅದರ ಒಂದು ಭಾಗ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಗೂ 
ನಿತ್ಯನಿಭೂತಿಗೂ ಖಚಿತವಾದ ಎಲ್ಲೆ ಕಟ್ಟನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದರೂ ನಿತ್ಯ ವಿಭೂತಿಯು ಪ್ರ ಕೃ ಪಿ 
ಗೊಳಸಟ್ಟ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲೂ, ಉದಾ ಾಹರಿಣೆಗೆ. ಶ್ರೀರಂಗ ಬತ? ಪುಣ್ಯ ಕ್ಲೆ ಕೇತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿ ರುವ ದಿವ್ಯವಿಗ್ರಹಗಳಲ್ಲಿ, ಇದೆಯೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆ ವಿಗ ಗ್ರಹಗಳನ್ನು 
ಈ ದ್ರವ್ಯವು ಸಾದ್ಯಂತವಾಗಿ ವ್ಯಾಪಿಸಿದೆ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಇದರ ಪ್ರತಿಲೋಮಕ್ರಿಯೆ 
ಸಂಭವಿಸಲಾರದು, ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿಯ ಪ್ರದೇಶದೊಳಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಲಾರದು. 
(5)ಜೀವ : ಧರ್ಮ-ಭೂತ-ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸುವಾಗಲೇ ಜೀವದ 
ಸ್ಪರೂಸವನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಆದು ಚೈತನ್ಯಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳೆದ್ದು < ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನವು 
ಸದಾ ಅದರೊಡನೆ ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ. ಭಗನಂತನೊಡನೆ ಅದಕ್ಕ ರುವ ಸ್ವರೂ ರೂಪಸಂಬಂಧವು 
ಇರುವುದು ಈ ಅಂಶಗಳಲ್ಲೇ. ಆದೆ ತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದಂತೆ. ಇಲ್ಲಿ ವವ ವ್ಯ 3 ಯ ಅನುಭನದ 
ಕಲ್ಪಿತ ಏಕತೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. ಅಹೊಂದು ನಿತ್ಯಸತ್ಯ. ಅದಕ್ಕೆ ಹ ಮೋಶ್ಷಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಅಗರ ಜ್ಞಾ ನವು ಅತ್ಯಂತವಾಗಿ ವಿಸ್ತಾರಗೊಂಡು ನೀತ (space) ತುತ್ತತುದಿಗಳನ್ನೇ 
ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಆಗ ಅದರ ಅರಿನಿಗೆ ನಿಲುಕದ ಯಾವುದೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಸಾರದಲ್ಲಿ 
ಇರುವಾಗ, ಒಟ್ಟಿ ನಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ಸ್ಲನವು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಸಂಕುಚಿತವಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು, 
ಇಲ್ಲದೆಯೇ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಷು ಯಲ್ಲೂ ಅದರ ವಾ ಪರವು ನಿಂತುಹೋಗಿ 
ಅದು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ತೋರಸುವುದಲರೆೆ ಹೊರತು ಅದು ಬಲೆ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ” ' 
ಜಾ ನವನ್ನು, ಳಿದು ಸ್ತ್ರ ಯೆಂ ಜೀವವಸ್ಟೆ € ಆಣುವಿನ ಗಾತ್ರದಲ್ಲಿದೆ: ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಅದು ಆತ, ಜ್ಯೋತಿಯ ಬಿಂದು ಬ ತಾನು ಇಲ್ಲದ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಕೆಲಸ 
ಮಾಡುವುದು, ಉ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ದೂರದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನೋಡುವುದು, ಅದರ ಧರ್ಮ- : 
ಭೂತ-ಜ್ಞಾ ನದ ವಿಕಾಸ ಸಂಕೋಚಗಳಿಂದ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತ ಡೆ. "ದ್ರವ್ಯತಃ ಅದು 
ಏಕಾಣುವಾಗಿದ್ದರೂ, ಬುದ್ಧಿ ಶಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅದು ಅನಂತ.'೬. ಜೀವನು ಚಿತ್‌ಸ್ವರೂನಿ 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಆನಂದಸ್ತರೂಪಿಯೂ ಆಗಿದೆ. ಜೀವದ ಸ್ವರೂಪದ ಈ ಅಂಶವು ಸಂಸಾರದಲ್ಲಿ 
ಹೆಚ್ಚುಕಡಮೆ ಮುಚ್ಚಿ ಹೋಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರ ಪ್ರಕಟವಾಗುವುದು 
ಮೋಕ್ಷನನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ಅದರ ಜ್ಞಾ ನವು ಅಥವಾ. ಅನಂದಾನುಭನದ 
ಶಕ್ತಿಯು ಕುಗ್ಗು ವುದು ತಾತ್ಪಾ oi ಮಾತ್ರ. ಮೆ ಖಕ್ಷವಾದೊಡನೆ ತನ್ನ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ರ | 
ಮತ್ತು ನಿತ್ಯಾನಂದತ್ವ ಗಳನ್ನು ಅದು ಮತ್ತೆ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯಾದ 
ತನ್ನ ಭೌತಿಕ ಶರೀರವನ್ನು ಪಡೆದು, ಭಗವಂತನನ್ನು ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿ ನಡೆದಿರುವ 
ಜೀವವು ಪ್ರಾಕೃತತ್ವ ಮತ್ತು ದಿವ್ಯತ್ವಗಳ ಸಂಗಮಸ್ಥಾ ನವೆನ್ನ ಬಹುದು. ಮಾನವನ 


10270೯. P-N. Srinivasachari op: cit: p- 26, in 


ವಿಶಿಷ್ಟುದ್ದೆ ಪತೆ | ೪1; 


ಆದರ್ಶಮಯ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳಿಗೂ, ಅವನ ವಾಸ್ತವಜೀವನಕ್ಕೂ ನಡುವೆ. ಇರುವ 
ಅಪಾರವಾದ ಕಂದರಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇದೇ. ಜೀವಗಳು ಅಸಂಖ್ಯಾತ. ಇಲ್ಲಿ ದುಃಖ 
ಕ್ಕೊಳೆಗಾಗಿರುವ ಜೀವಗಳು (ಬದ್ಧರು) ಅಥನಾ ಈಗಾಗಲೇ ಮೋಕ್ಸನನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡಿರುವ ಜೀವಗಳ (ಮುಕ್ತರು ) ಜೊತಿಗೆ ಈ ಸಿದಾ ಿಂತವು ಥಿತ್ಯರು ಎಂಬ ಜೇವಗಳನ್ನೂ 
ಒಮ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದೆ. ನಿತ್ಯರು ಎಂದೂ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿಯೇ A ಆದಿಯಿಂದಲೂ 
ಭಗವಂತನ ಸೇನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುವ ವಿಸ್ತಕ್ಸೇನರಂತಹ ಜೀವರುಗಳು ಅವರು. ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದು ಜೀವವೂ ವಾಸ ಸ್ಮವವಾಗಿ ಕರ್ತಾ ಚತು ಭೋಕ್ತಾ, ಎಂದರೆ, ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವೂ 
ಸಂಕಲ್ಪಶೀಲವೂ ಆದ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಆದು ಸ್ಪತಂತ್ರವೂ ಕೂಡ. ಅದರ "ಅಂತರ್ಯಾನಿ 
ಅಮ್ಮ ತ'ನಾದ ಭಗವಂತನು ಅದಕ್ಕಿರುವ ಸ್ಪಾ ತಂತ್ರಕ್ಕೆ ಗ ಭಂಗ ತಾರಜಿ ಅದನ್ನು 
ನಿಯಾತ್ರಿಸುತ್ತಿ ದ್ದಾನೆಂದು ಭಾವಿಸ ಸಬೇಕು! 

(6) ಈಶ್ವ ರ: ಈ ವೇಳೆಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನ ಕಲ ಲನೆಯೇನು 
ಎಂಬುದೂ ಸ್ಸ ಷೆ ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಕುರಿತೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಹೇಳುವ ಬಗತ್ಯವಿಲ್ಲ- 
ಈಶ್ವರನೂ kd ಚೈತನ್ಯ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾ ನಸ್ತರೂಪಿ, ಫಾ ಅಸದೃಶ ಆನಂದ. 
ಸ್ತ್ರ Adu. 3 ಜೀನದಂತೆ ಜಂ ಧರ್ಮ- ಭೂತ. “ಜ್ಞಾನವುಂಟು. ಅದರ 'ನರಿಣಾಮಗಳೇ 
ಆನನ ಅನೇಕ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳು. ಆದರೆ: ಅವನು ಸರ್ವವ್ಯಾನಿಯಾದುದರಿಂದ 
ಅವನಿಗೆ ಇಂತಹ ಒಂದು ಸಾಧನವು ನಿಜವಾಗಿ ಅಗತ್ಯವಲ್ಲ. ಈ ಜ್ಞಾ ನವು ಅವನಲ್ಲಿ 
ಇದೆಯೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಏಕ್ಸೆ ಕ ಕಾರಣ, ಎಲ್ಲ ಜೆ ತನ್ಯಕ್ಕೂ ಏಕರೂಪತೆ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು. ಈಶ್ವರ ಎಂಬ (ಸ ಎರಡು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. 
en, ಸಮಸ್ತ ಆಧಾ ತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ 
ಇಡೀ ಜಗತ್ತೇ ಈಶ್ವರ. 1 ಕ ಅರ್ಥರನ್ಲಿ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಎರಡು ಘಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು, 
ಒಂದು, ಹ ಇನೊ ಸಿಂದು, ಸರಿಣಾಮವಾ ಸ ಪ್ರ ಪ್ರಳೆಯಸ್ಸಿ ತಿಯಲಿ ತನ್ನ ಲಡಗಿರುವ 
ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವ ಶ್ರ ದೊಡನೆ Rd ಕಾರಣರೂಪಿಯಾಗಿರುತಾ ಎನೆ. ಅವ್ಯಕ್ತ ವಾಗಿದ್ದ ದ್ದು 
ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸೂ ಲಪ್ರಕೃತಿಯಾಗುತ್ತದೆ. 
ಲತ ಗಳು ತಮ್ಮ ರ” ಭೂತ- ಜ್ಞಾ ನನನ್ನು, ವಿಸ್ತ ಸ್‌ ತನ್ನು ತಮ್ಮ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಕರ್ನಕ್ಕೆ ಆರಾ ಭೌಕಿಕ ನೀಹಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಡೆಯುತ್ತವೆ. ಸೃಷ್ಟಿ 
ಎಂಬ ಸ ಸಕ್ಸೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಕಾರಣರೂಪವು ತನ್ನೆ ಲ್ಲೇ ಒಳೆಗೊಂಡಿರುತ್ತ. ದೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ ಈಶ ನೇ ಅದಕ್ಕೆ ನಿಕ್ಸೆ ಕಕಾರಣನೂ ಜಾಗ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಬೇಕೆ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಭಗವಂತನು ಸ್ವಸಂಕಲ್ಲ ವುಳ್ಳ ವನು, ವಿಶ್ವವು ಯಾವ 


ವಾ ನ ಬಯ | 


ಸವೇ. ಸಂ. ಪು. 139- 42. 
3ವೇ, ಸಂ. 249, 


೪೬೦ ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಬಾಹೆ ನಿಮಿತ್ತ ದ ಅಗತ ವೂ ಇಲ್ಲದೆ ತಾನಾಗಿಯೇ ಅವನೊಳೆಗಿಂದ ವಿಕಾಸ ಸಗೊಳ್ಳು ತ್ರ ಜಿ 
(ವು. 2) ಪ್ರ ನಶ ವಿಧ್ಯ ವಾಗಿ ಜೆಳೆಯುವುದರಿಂದಲೇ ಅವನನ್ನು "ಬ್ರಹ್ಮ? ಎಂದು 
ಕರೆದಿರುವುದು (ಪು. 38). ಹೀ ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಭಗವಂತನಿಗೆ. ಸಂಸಾರವನ್ನು 
ಆರೋಪಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿದ್ದ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಬೋಧನೆಗೆ 
ವಿರುದ್ಧವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ಈ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಗೌಣಾರ್ಥದಲ್ಲಿ (ಸದ್ಧಾ ರಕ) 
ಅರಿಯಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳಿ ರಾಮಾನುಜರು ಈ ಕಷ ವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. ಭಗನಂತನು ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ತಾನು 
ಯಾವ ಪೂರ್ಣತೆಯ ಪ್ರ ಫನೇರಕನೋ ಅದಕ್ಕೊಳಪ ಪಟ್ಟಿ ಕ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳ ಮೂಲಕೆ 
ಅವನಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮವಾಗುತ್ತ ¥ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಸ್‌ ಅಪ್ಭಥಕ್ಕಾ ದ ವಿಶೇಷಣಗಳು 
ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂದುವಾಗ ಅವನಿಗೆ ಪರಿಣಾಮವಿಲ್ಲವೆನ್ನು ನ ಹೇಗೆಂಬುದನ್ನು 
ಅರಿಯುವುದು ಕಷ್ಟ. ಈಶ್ವರ ಎಂಬ ಸದದ ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥ, ಲು ಐ 
ವಿಶ್ವದ ಬದಲಾಯಿಸದ ಕೇಂದ್ರ ನೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿರುವ ಸ್ವಯಂ ಈಶ್ವರ ಎಂಬುದಾಗಿ. 
Le ಈಶ್ವರನು ತಾನೇ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಈ ಎಜೇದವನ್ನು ಮಾಡುವುದು 
ಸಾಧುವಾ ಅಭಿ ಇದೆ. ನಿಕದರೆ ಪರವಸ್ತುವಿನ ವಿಶೇಷ್ಯ ಅಂಶವು ವಿಶೇಷಣಗಳೆಂಕೆಯೇ 
ಇಸ್ತನವೂ :ಮೂಲಭೂತವೂ ಆದವು. ಮೊದಲನೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವನು 
ಹ್ಞಾ ಇರುವುದೆಲ್ಲದಿರಲ್ಲ೧, ಅದು ಚೇತನನೇ ಆಗಲಿ ಅಜೇತನನೇ ಆಗಲಿ, ಅವನು 
ವಾಸಿಸುತ್ತಾನೆ. Kk 
ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಕಲ್ಪಿ ತವಾಗಿರುವ ಈ ಪರತತ್ವ 
ದ ೈಸ್ಟ್ರಿಯು ಘೊ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಈಶ್ವರವಾದೀ ತತ್ವ a ಕೆಲವು ಎಂಪಗತ್ತ ನಡೆ 
ಕಣೆದುಕೊಂಡು ಬಿಟ್ಟಿದೆ. 1.೫೬ ಈ ಈಶ್ವ ಬ ತತ್ವವು ಬೇರೆಯಾದ 
ಒಂದು ಪ್ರಾಚೀನ ಫಸ ಬಂದೆದ್ದು. ಆ ಘಟ್ಟ ದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತಕನ್ನು ಸಂಪೊರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಸಲ ಫಲಿ ಸಿಕೊಳ್ಳಿಲಾಗಿತ್ತು. ಅವನು ತಪ್ಪಿ ನಡೆಯುವ ಮನುಷ್ಯ ನ 
ವಿಸಯ:ದಲ್ಲಿ ಕರುಣೆಯುಳ್ಳೆ ವನೆಂದೂ ಅಂಥವನಿಗೆ ದಯೆತೋರಿಸ ಬೇಕೆಂದು ಜಸ 
ಯುಳ್ಳೆನ ವನೆಂದೂ ಭಾವಿಸಲಾ ನ ಅನುಗ್ರಹೆಶೀಲತೆಯು ಅವನ ಸ್ವರೂಪದ ಲಕ್ಷಣ 
. ಗಳಲ್ಲಿ ER ನಾರಾಯಣ ಆಥವಾ ವಾಸುಜೀವ ಎಂದು ಅವನಿಗೆ ಹೆಸರು. ಭಾಗವತ 
ಧರ್ಮದಿಂದ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ಅಂಶಗಳು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿನೆ ಎಂಬುದರ ಕುರುಹು ಈ 
ಹೆಸರುಗಳೆು.  ಅನನನ್ನು ಪರ, ಎಂದರೆ ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತಲೂ ವಿಂಗಿಲಾದವನು, ಎಂದೊ 
ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ರೂಪ ದಲ್ಲಿ ಅವನು ತನ್ನ ಪುರವಾದ ವೈ ಕುಂಠೆದಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುತ್ತಿದ್ದಾ ವೆ. 
ನಾವು, ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಈ ಪುರವು 'ತ್ಯವಿಭೂತಿಯ ಪ್ರ ಪು ದೀಶದ ಒಂದು eed 
ಯಲ್ಲಿದೆ. ನಾರಾಯಣನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರ ನೆರವಿಗಾಗಿ ಅನೇಕ ಪ್ರಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯ 
ನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅಂಥವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದೊ ದು ವ್ಯೂ. ಅದು ೫೨ 


ವಿಶಿಷಾ ದ್ದೆ ಪತೆ ೪೬ಗಿ 


ಬಗೆ : ವಾಸುದೇವ, ಸಂಕರ್ಷಣ, ಸ್ರದ್ಯುನ್ನು ಮತ್ತು ಅನಿರುದ್ದ. ಈ ವಾಸುದೇವ 
ರೂಪವು ಉಳಿದ ಮೂರು ರೂಪಗಳಂತೆಯೇ, ನಾರಾಯಣನು ತಾಳುವ ಒಂದು 
ರೂಪ. ಆದ್ದ ರಿಂದೆ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ವಾಸುದೇವನನ್ನೂ ಈ ವಾಸುದೇವ ರೂಪವನ್ನೂ 
ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಅಪೂರ್ಣ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು, 
ಭಗವಂತನು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆ ವೇಷಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.  ಸರನಸ್ತುವು 
ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಪ್ರಕಟಸಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಇನ್ನೊಂದು ವಿಧಾನ, ಅವತಾರಗಳನ್ನು ತಾಳುವು 
ದರಲ್ಲಿ. ಇವು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಚೆನ್ನಾಗಿ ತಿಳಿದದ್ದೇ (ಪು. 98). ಇವನ್ನೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟಿಗೆ ವಿಭವ 
ಎಂದು ವರ್ಗೀಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದರೆ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ. ಎಲ್ಲ 
ಜೀವಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಸವತಾನವಾಗಿ ವಾಸಿಸುತ್ತ ಅವನು ಅವರನ್ನು ಮಿತ್ರನಂತೆ ನಿಯಂತ್ರಿಸು 
ತ್ತಾನೆ! ಇದು ಮೈದಳೆದ ಭಗನದ್ರೂಸ. ಇದು ರೂಪವುಳ್ಳದ್ದು. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ 
ಅಂತರ್ಯಾಮಿ ಎಂಬ ಇದೇ ಹೆಸರಿನ ತತ್ವಕ್ಸಿಂತ ಇದು ಬೇರೆಯಾದದ್ದೆಂದು ಅರಿಯ 
ಬೇಕು. ಹಿಂದೆ : ಹೇಳಿದ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯು ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ? 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತನ ಸ್ವರೂಪವೇ.* ಭಗವಂತನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯದು 
ಅರ್ಚಾನತಾರ. ಶ್ರೀರಂಗದಂತಹ ಪುಣ್ಯಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಪೂಜಿಸಲ್ಪಡುವ ಪವಿತ್ರ ವಿಗ್ರಹ 
ಗಳು ಈ ಅರ್ಚಾವತಾರಗಳು. 

ಈ ಎರಡು ಬೋಧನೆಗಳಲ್ಲೂ ಈ ಸಿದಾಂತವು ಎಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಮನ್ವಯ 
ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗ ನೋಡೋಣ. ತತ್ವಚಿಂತನೆಯ ಪರವಸ್ತು 
ವನ್ನು ಧರ್ಮದ ಪರವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಅನನ್ಯಗೊಳಿಸಬೇಕೆಂಬ ಈ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ 
ಶ್ರೇಷ್ಠ ಲಕ್ಷಣಗಳಿವೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾನ ಸಂದೇಹವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವೆರಡೂ 
ಒಂದೇ: ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದೇ ಬೇಕಿ, ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ತಾತ್ವಿಕಸಿದ್ದಾ ೦ತ 
ವನ್ನು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಧಾರ್ಮಿಕತತ್ವದೊಂದಿಗೆ ಬೆರಸುವುದೇ ಬೇರೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಮ 
ನ್ವಯದಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವ ಈಶ್ವರವಾದವು ತನ್ನ ದೀರ್ಫ ಇತಿಹಾಸದ ಫಲವಾಗಿ ಅಸಂಖ್ಯಾತ 
ವಾದ ಮತ್ತು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ವಿವರಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿತು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ 
ವಿಚಾರದ ಬೆಂಬಲವು ಸಾಕಷ್ಟು ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ತತ್ವ ಚಿಂತನೆಯೊಂದಿಗೆ 
ಬೆಸೆಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. . ಆದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವ ತಾತ್ವಿಕಸಿದ್ದಾಂತವಾದರೋ 
ವಿಚಾರದ ಇಡೀ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲೇ ಅತ್ಯಂತ ಸಾಹಸಪೂರ್ಣವಾದ ಚಿಂತನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಜೊರೆ 
ತದ್ದು. ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಅದರ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಸಗುಣತ್ವದ ಪ್ರಮಾಣ ಅತ್ಯಲ್ಪ. 
| ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸಮನ್ವಯದ ಫಲವಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ (ಹಿಂದೆ ನಾವು ಹೇಳಿದ ಅಂತ 


-ಯತೀಂದ್ರಮತದೀಪಿಕಾ,: ಪು. 88, 
3[1. 111. 
ನೋಡಿ : ರಹಸ್ಯತ್ತಯಸಾರ ೪ ಪು. 283-4, 
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ರ್ಯಾಮಿ ಮತ್ತು ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿಗಳ ಕಲ್ಪನೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವಂಥ) ಕೆಲವು ಅಸಾಂಗತ್ಯಗಳು 
ಕಾಣುತ್ತವೆ. ಅಂಥಜೀ ಒಂದು ಅಸಾಂಗತೃಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ಮುಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ 
ತೋರಿಸುತ್ತೇವೆ. ಅದೆಂದರೆ, "ರಹಸ್ಯ ಉಪದೇಶವೆಂದು ಅರ್ಹರಾದವರಿಗೆ. ಮಾತ್ರ 
ಮಾಸಲಾಗಿದ್ದ? ಭಕ್ತಿಯೆಂಬ ತಾರಕೆಜ್ಞಾ ನನನ್ನೂ ಸರ್ವರಿಗೂ ತೆರೆದ ಮೋಕ್ತ ಮಾರ್ಗ 
ವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾದ ಪ್ರಸತ್ತಿಯನ್ನೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಪಕ್ಕ ಪಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಇಟ್ಟಿರುವುದು. 
ವಾಸ್ತವಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ರಾಮಾನುಜರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ ವೈಷ್ಣನಧರ್ಮವು ಅದರ 
ಪೂರ್ಣಸ್ತರೂಪದಲ್ಲಿ ಇತ್ತು. ಅನುಷ್ಠಾನಧರ್ಮವಾಗಿ ಅದು ಅತ್ಯುತ ಸ್ಟವಾದ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಮಾನವರ ಅಗತ್ಯಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಅಸಾಧಾರಣ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಅನುಭೂತಿಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳೆ ಅನೇಕ ಸಂತರ ಉದಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ 
ಉಸನಿಸತ್ತುಗಳೆ ಆಧಾರದ ಕೊರತೆಯಿತ್ತು. ಶಂಕರರು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಒಂದು 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಆ ಕೊರತೆಯೂ ಎದ್ದು ಕಾಣುವಂತಾಗಿತ್ತು. 
ವೈಸ್ಣ ವಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾಗಿದ್ದ ಈ ಆಧಾರವನ್ನು ದೊರಕಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ವಿಶಿಷ್ಟಾ 
ದ್ವಿ ವ್ರತದಲ್ಲಿ ನಡೆದದ್ದು .. ಹೀಗೆ ಆ ಎರಡು ಬೋಧನೆಗಳ ಸಮನ್ವಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣ 
ವಾದದ್ದು ವ್ಯಾನಹಾರಿಕ ಅಗತ್ಯವೇ ಹೊರತು ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ ಇದ್ದ ಜೀವಂತ 
ಸಂಬಂಧನಲ್ಲ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಮೂಡಿದ ಅಸಾಮಂಜಸ್ಯವನ್ನು, ಪರತತ್ವ 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಸಿದ್ದಾ ೦ತವು ತಳೆದ ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ತೋರಿಸಬಹುದು. ರಾಮಾನು 
ಜರು ಅನೇಕೆ ಮೂಲಭೂತ ನಸ್ತುಗಳೆನ್ನು ಒಪ್ಪು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೂ ಅದರೊಡನೆಯೇ, : 
ಇರುವುದು ಒಂದೇ ಒಂದು ಸದ್ವಸ್ತು, ಅದೆಂದರೆ ವಿಶೇಷ್ಯವಸ್ತು, ಎಲ್ಲ ವಿಶೇಷಣಾಂಶಗಳೊ 
ತಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಆ ವಿಶೇಷ್ಯದಿಂದಲೇ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅಸ್ತಿತ್ವದ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಈ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಅವುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು : 
ಮೂಲಭೂತವಾಗಿರುವುದು , ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು" ಕಷ್ಟ. 
ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಪರವಸ್ಕುವಿನಲ್ಲಿ ವೈವಿಧ್ಯದ ಅಂಶಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾ 
ಕರಿಸುವಾಗ? ಅವರ ಅರ್ಥ, ಈ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಅವಕ್ಕಿಲ್ಲ ಎಂದೇ. ಈ ಕಷ್ಟವನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಕೇಷಣಕ್ಕೂ ತನ್ನದೇ ಅದ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವಿದೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಪರವಸ್ತುವಿನ ಪರತ್ವಕ್ಕೆ ಅಪೋಹ ಬರುತ್ತದೆ. 
ಆಗ ಅದನ್ನು ಗೌಣ ಅಥವಾ ಆಲಂಕಾರಿಕ. ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲದಿ ಒಂದು ಏಕತೆ ಎಂದು. 
ಭಾವಿಸುವುದೇ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಪರವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿರುವ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ. ಇರುವ ಬೇರೊಂದು ದಾರಿ ಎಂದರೆ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅನನ್ಯತೆ 


1ಹೋಲಿಸಿ ಶ್ರೀ.ಭಾ 11. 1. 31. ಮುಂಡಕೋಪನಿಷತ್ತಿನ ]. 1. 3ರ ಮೇಲಿನ 
ತಮ್ಮ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ರಂಗರಾಮಾನುಜರು ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿ. 
ವು, 395, ಟಪ್ಪಣಿ'3. 
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ಮತ್ತು ವ್ಯತ್ಯಾಸ. ಎರಡೂ ಇದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿ ಆ ಸಂಬಂಧನನ ನಿ ಭೇದಾಭೇದ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವುದು. ಅಂಥದೊಂದು ವಿವರಣೆಯು ಅತ್ಯಂತ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಾದದ್ದು ಎಂದೇ 
ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳೊ ಣ. ಆದರೂ ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ ರಾಮಾನುಜರಿಗೆ ಅದು. ಸ್ವಲ್ಪವೂ 
ಹಿಡಿಸು. ನ್ಯಾಯ. ವೈಶೇಷಿಕರ ಸಮವಾಯಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಜು `ದ 
ಅಪೃಥಕ್‌ಸಿದ್ದಿ ಯೂ ಆ ಕಲ ಬ ನೆಯಷ್ಟೇ SE ಒಂದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸ : 
ನ ಬೇಕೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾದವುಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸುವ ಪ್ರಯತ ವನ್ನು 
ಮಾಡಿದರೆ, ಅಪ ೈಥಕ್‌ಸಿದ್ದಿಯು ಒಂದೇ ಎಂದು 'ಭಾವಿಸಲಾದದ್ದ ನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡೂ ಅಸಾ ಧ್ಯ ವಾದದ್ದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರ ಪ್ರಯತ್ನ. ಗಳೇ ; ಎಂದರೆ 
ಸೇರ್ಪಡಿತ ಮತ್ತು ಹೊರಸ ಡಿಕೆಗಳ ನಡುವೆ ಒಂದು ಮಧ ಧ್ಯಸ್ಥನಿಲನನ್ನು ಕಂಡು 
ಹಿಡಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನ. ವೆ ಷ್ಟ ವಧರ್ಮವನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ತಂದವರು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಆತ್ಮಗಳಿಗೂ ಭೌತವಸ್ತು ಸ ಮೂಲಭೂತ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು 
ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿರುವ ನಿಷ್ಠೆ ಯಿಂದ 
ಆ ನಿಲವನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪನುಟ್ಟಿಗೆ ಬದಲಾಯಿಸುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರ 
ಪರಿಣಾಮವೇ ತಾರ್ಕಿಕ ಅಸಮರ್ಪಕತೆ. 
IV 
ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿರುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅನುಷ್ಠಾನಸಾಧನೆಯು ಕರ್ಮಯೋಗ 
'ದಿಂದ ea ದ. ಹೆ ದಯವನ್ನು ಶುದ್ಧ ಗೊಳಿಸಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯು ಸತ ವನ್ನು 
ಅರಿಯಲು ಅವನನ್ನು ಅರ್ಹನನ್ನಾಗಿ ಸ ಗೀತೆಯ ಕರ್ಮಯೋಗವೇ 10 
ಆದರೆ ಮುಂದಿನದೆಲ್ಲ 'ಜೀಕೆಯೇ. ವಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ರೈತಕ್ಕೆ ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿರುವ ಸಾಧನಮಾರ್ಗವು 
ಬರಡು ರೀತಿಯದು. 

1) ಜ್ಞಾ ನ_ಯೋಗ : ಸರಿಯಾದ ಗುರುವಿನ ಬಳಿ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳನ್ನು ಅದ ಯನ 
ಮಾಡಿದಬಳಿಕ. ಅಥವಾ ಶ್ರವಣದ ಮೂಲಕ, ಜೀವದ ನಿಜವಾದ ಸ ್ವರೂಪನನ್ನು ಅಃ 
ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನ ಮಾಡುವುದೇ ಜ್ಞಾ ಸ್ಹ ನಯೋಗ. ಕರ್ಮಯೋಗದಲ್ಲಿ ಯ ಶಸ್ತ್ರವನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಿರುವವರಗೆ ಮಾತ್ರ ಜ್ಞಾ ನಯೋಗಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶ. ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಮೊದಲಾದವೇ ಆತ್ಮ ಎಂದು ಮಾನವನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ನಷ್ಟೆ. ಅದೃ 
ಹಾಗಲ್ಲ, ಅವುಗಳಿಗೆ ಅಂಓಕೊಂಡರೆ ಆತೊ ನ್ನ ತಿಗೆ ಆಡಿ ಶಿಯುಂಬಾಗುತ್ತ ದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
. ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಜ್ಞಾನಯೋಗದ ಗುರಿ. ps ಯೋಗವನ್ನು ಫಲಪ್ರ ಪ್ರದಗೊಳಿಸಿದಾಗ 
ಈ ಸಾಧನೆಯು ಮುಕ್ತಾಯಗೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ, 
ಜೀವವು ಒಂದು ಮೂಲಭೂತ ಸ ಸತ್ಯವಾದರೂ ಅದೇ ಪರವಸ್ತುವಲ್ಲ. : ಭೌತಿಕ ಆವರಣಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತನ್ನ ಸ್ವರೂಸವನ್ನು ಅರಿಯುವುದರಲ್ಲಿ ಸಾಧಕನು ಯಶಸ ನನ್ನು ಗಳಿಸಿರ 
. ಬಹುದು. ಆದರೆ A ಪರಮಸತ್ಯ ವಾದ ಭಗವಂತಥಿಗೂ, ತನ್ನೆ | 
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ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೂ ಇರುವ. ಸಂಬಂಧವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯುವ ಕೆಲಸ ಇನ್ನೂ ಉಳಿದಿದಿ. 
ಾಮಾನಜರ ಪ ನಕಾರ ಭಗನೆಂತನನ್ನು EE ಮಾನವನು ತನ್ನ ನ್ನು ತಾನು 
ನಿಜವಾಗಿ ಅರಿಯಲಾರ. ಅಂಥ ಜಾ ನಕ್ಕೆ ನಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನವನ್ನು ph ಯೋಗ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. 

2) ಭಕ, ಯೋಗ: ಸಾಧನೆಯ ಪ ಇಕಾಷ್ಠೆ ಇದು. ಇದನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಬೇಕಾದರೆ 
ವಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ರೆ ತದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತನ. ಸ್ವರೂಪದ 'ನಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಚಾರ 
ಬಾಜ ಸ ಶ್ರದ್ಧೆ ಇರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಈಗ ಜಾತೇ ವಿವರಿಸಿದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ನ್ಗ 
'ಯೋಗವನ್ನು ಯಶಸ್ವಿ ಯಾಗಿ ಸಾಧಿಸಿರುವನರು ಮಾತ್ರ ಇದರಲ್ಲಿ ತೊಡಗಬಹುದು. 

ಇಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ನ್‌ ಧ್ಯಾನ ಎಂದೇ ಅರ್ಥ. ಆದ್ದರಿಂದ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳೆಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿದ 
ಉಪಾಸನ ಅಥವಾ ಢ್ಯಾ ನ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅದನ್ನು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಒಂದು ವಿಷಯ 
ಮರೆಯಬಾರದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಪ್ರೇಮವೂ ಸೀರೆ. ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸರತತ್ವದ ಮೇಲೆ 
ತೀವ್ರವಾಗಿ ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಸಗುಣನಾದ ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತು 
ಸ್ರೇಮಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ನಡೆಸುವ ಧ್ಯಾನ ಅದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ 
ಲಕ್ಷಣವಾದ ಜೀವದ ಕಲ್ಪನೆಯ ಫಲವಾಗಿ ಬಂದ ಇನ್ನೊಂದು ಅರ್ಥವೂ 
ಅದರಲ್ಲಿದೆ. ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಏಕ್ಸೆಕೆಶಕ್ತಿಯಾಗಿರುವ ಭಗವಂತನನ್ನೇ ನಾವು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದ (ವೆ. (ಶೇಷತ್ವ) ಎಂಬ ಭಾವ ಅದು. ಹೀಗೆ ಭಕ್ತಿಯೋಗದಲ್ಲಿ, 
ಜ್ಞಾನಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ, ಧ್ಯಾನವೂ ಸೇರಿಜಿ. ಆದರೆ ಇದು ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು. 
ಅಧೀನತೆಯ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿ ತುಳುಕುತ್ತಿರುವ ಧ್ಯಾನ. ಸಾಧನೆಯ ಈ ಭಾಗ 
ದಿಂದ ದೊರಕುವ ಸ ದಿವ್ಯದರ್ಶನ ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ದೇಹದ. ದಾಸ್ಯ 
ದಿಂದ ಜೀವವು ಸಂಪೂರ್ಣಿವಾಗಿ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿದಾಗಲೇ ನಿಜವಾದ ಮೋಕ್ಷ ಪ್ರಾಪ್ತಿ. 
ಪರಲೋಕದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬ ಪ್ರಾ ಚೀನ ಆದರ್ಶಕ್ಕೆ ಇದು ಅನುಗುಣ 
ವಾಗಿಡೆ. ಶಂಕರರ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು (ಪು. 9) ಇವರು 
ಒಪ್ಪು ನುದಿಲ್ಲ- 

ಅದೆ ಸತಕ್ಕೂ ಇದೆಕ್ಟೂ ಇರುವ ಇನ್ನೊ ೦ದು ಮುಖ್ಯ ವ್ಯ ತಾ ್ಯಸನೆಂದಕೆ 
ಕರ್ಮಾನು i ನವ ಪೂರ್ವಸಿದ್ದ ತೆಯ ಹಂತದ ಲಕ್ಷಣ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಡು. ಭಕ್ತಿ- 
ಯೋಗವನ್ನು 'ಪ್ರವೇಶಿಸಿದಾಗಲೂ ಅದು ಮಾಡಿಕ ಆದ್ದರಿಂದ ಅದ್ವೈತ 
ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಕರ್ಮಸನ್ಯಾಸವನ್ನು (ಪು. 379) ಇವರು ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ನಿತ್ಯ- 
ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾನವನು ಎಂದೆಂದೂ ಬಿಡಲೇಕೂಡದು. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದರೆ ಅವನಿಗೆ 
ಪಾಪ ಬರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಉಪೇಕ್ರಿಸಿದುದರಿಂದ 


1ಹೋಲಿಸಿ : ಸ್ನೇಹಪೂರ್ವಂ ಅನುಭ್ಯ್ಮೂನಂ ಭಕ್ತಿಃ. ಶ್ರೀ. ಭಾ. ಪು. 35ರಲ್ಲಿ ಉದ್ದ ೃತ. 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ೪೬೫ 


ಅವನಿಗೆ ಮೋಕ್ಷವು ತಪ್ಪಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಇಸ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಕುಮಾರಿಲನು ಹೇಳು 
ವುದನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ "ಪೂರ್ವಭಾನೀ ಮೋಕ್ಷ” ಎಂಬುದಾಗಿ 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿರುವ ಭಕ್ತಿಯು ಕರ್ಮದ ಮೂಲಕ ಬೆಳೆದು ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯಾಗಿ ಪರಿಪಕ್ತೆ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಈ ಘಟ್ಟದಲ್ಲೂ ಕರ್ಮಾನುಷ್ಕಾನ ಮಾಡುವುದರ 
ಉದ್ದಿ ಸ್ಪಫಲ ಇದು. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದು ಹಿಂದೆ 
ಮಾಡಿದಂತೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಚಿತ್ತಶುದ್ದಿಗಾಗಿ ಅಲ್ಲ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ 
ಮುಂಡೆ ಪ್ರಗತಿ ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ. ಹೀಗೆ ರೂಪಾಂತರಗೊಂಡ ಉದ್ದೇಶವುಳ್ಳ 
ಕರ್ಮವು ಕೊಟ್ಟಿ ಕೊನೆಯವರೆಗೂ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ದೇಹತ್ಯಾಗ ಮಾಡುವವರೆಗೂ ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತ ಅಆಸರೋಕ್ಷಾನುಭನವು ಮೂಡು 
ವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದೇ ಇವರ ನಂಬಿಕೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಮೋಕ್ಷ ಸಾಧನೆಗೆ ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ 
ಗಳೆರಡೂ ಅಗತ್ಯ. ಆದರೂ ಜ್ಞಾ ನವೇ. ಮೋಕ್ಟಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕಾರಣನೆಂದೂ, ಕರ್ಮವು 
ಸಹಾಯಕವನೇ ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೆ ಸಮಾನವಾದ ಸಾಧನವಲ್ಲ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಹೀಗಾಗಿ ಜೀವನದಾದ್ಯಂತವೂ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕು ಎಂದು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ರೈೈತವು 
ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಲಕಿ ಸ ತದಂತೆ ಅದು (ಪು 327) ಸಮುಚ್ಚಯವಾದವನ್ನು ಒಪ್ಪು 
ವುದಿಲ್ಲ.* ಈ ನಿಷೆಯವನ್ನು ಮುಗಿಸುವ ಮುನ್ನ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯು 
ವಿಸ್ತರಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಕೆಯಬೇಕಾದದ್ದು ಅಗತ್ಯ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಿರು 
ವುದನ್ನೆಲ್ಲಾ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ವೈಷ್ಣ ವಧರ್ಮವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಿರುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ 
ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಪೂರ್ವಕ ಪೂಜೆಯನ್ನೂ (ಕ್ರಿಯಾಯೋಗ)* ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಇತರ ಭಾರತೀಯ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳೆಂತೆ ಇದು ಕೂಡ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಇಹಲೋಕದ 
` ಜೀವನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಎಂದು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕಿ ೦ಂತ ಮಿಗಿಲಾಗಿ, 
ಇನ್ನೊಂದು ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಸೇರಿದೆ. "ಅಪ್ರಾಕೃತ ಕ್ಷೇತ್ರವೊಂದನ್ನು ಸೇರಿ ಭಗವಂತನ 
ಸಾನಿ ಧ್ಯವಲ್ಲಿ ಅತ್ಯು ನ್ನತ ಆನಂದವನ್ನು ಸವಿಯುವುದು ಎಂಬುದೇ ಆ ಕಲ್ಪನೆ. ಜೀವದ 

ಅಸಮರ್ಪಕವಾದ ಸತ ಕೃ ತಿಕ ನೇಹ ಬದಲು ಪರಿಪೂರ್ಣನಾದ ನೇಹವೊಂದು ಅಲ್ಲಿ 
ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಆದ್ದ ರಂದ ಇತರ ಅನೇಕ ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಇಲ್ಲಿ 
ಮೋಕ್ಷ ಎಂದರೆ ನಿದೇಶಸ್ಥಿ ತಿ ಎಂದಲ್ಲ. ಶುದ್ಧೆ ಸತ್ರ ದಿಂದ ರಚಿತವಾಗಿರುವುದು..- 
ಇ ಇಾತ್ಮರ ಉನ್ನತ ವಲಯಗಳು? ಈ ಆದರ್ಶ ಜಗತ್ತಿ €. ಆ ವಲಯದ ಚಿತ್ರಮಯ 
ವರ್ಣನೆಗಳನ್ನು ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನು ತನ್ನ ಧನಳೆಸಿಂಹಾಸನದ ಮೇಲೆ 

3]. P. ಪು. 101 11, ಪು. 705. 

2ಶ್ರೀ. ಭಾ, IIT. jy. 26. 
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ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಅವನ ಸಹಧರ್ಮಿಣಿಯಾದ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯು, ಮಾನವನ ಪಕ್ಷವಹಿಸಿ 
ಪ್ರಾರ್ಥಿಸುತ್ತಾ, ಭಗವಂತನ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ್ದಾಳೆ. ನಿತ್ಯರೂ ಮುಕ್ತರೂ ಆದ 
ಜೀವರುಗಳೂ ಸಹ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಕೈಂಕರ್ಯ ಸಲ್ಲಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಪರಮಶಾಂತಿ 
ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗಳೆ ಧಾಮ. ಭಗವಂತನ ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ಸರಿಪಾಲಿಸುವುದರಲ್ಲೇ ಸಕಲರಿಗೂ 
ಆನಂದ. ಬದ್ಧ ಜೀವವೊಂದು ಮುಕ್ತವಾದಾಗ ಅದನ್ನು ಈ ಲೋಕಕ್ಕೆ ತರುತ್ತಾರೆ. 
ಅಲ್ಲಿರುವ ಸಮಸ್ತರೂ ಅದನ್ನು ಸ್ವಾಗತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕೊನೆಗೆ ಅದನ್ನು ತನ್ನದನ್ನಾಗಿ 
ಭಗವಂತನೇ ಸ್ತೀಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕೌಶೀತಕೀ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಮೊದಲ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ಭಗವಂತನ ಸಿಂಹಾಸನವನ್ನು ಸೇರುವವರೆಗೊ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಯಾತ್ರಿಕನು ನಡೆಸುವ 
ವಿಜಯಯಾತ್ರಿಯ ಕಥನವು ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಡ್ನ 2. 

ಇದು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ತೆರೆದಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯಮಾರ್ಗ ಅಥವಾ ರಾಜಮಾರ್ಗ. ಆದರೆ 
ಅದನ್ನು ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದರೆ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಹಿಂದೂಸಮಾಜದ ಮೂರು ಉಟ್ಟ; 
ಜಾತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದಕ್ಕೆ ಸೇರಿರಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ವೇದ ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ಸು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅಂಥವರಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಅರ್ಹತೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಇದುವರೆಗೆ" 
ವಿವರಿಸಿದ ಸಾಧನಮಾರ್ಗವು ಉಪಯುಕ್ತ ತೆಯಲ್ಲಿ ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಂಕುಚಿತ 
ವಾಯಿತು. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಇದರ ಜೊತೆಜೊತೆಯಲ್ಲೆ ತ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ರೈ ತವು ಭಗವಂತನನ್ನು 
ಸೇರಲು ಮತ್ತೊಂದು ಪಥ ಇದೆ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತದೆ. ಜಾತಿಗಳ ಅಥವಾ ವರ್ಗಗಳ 
ಭೇದವಿಲ್ಲದೆ ಯಾರು ಬೇಕಾದರೂ ಅದನ್ನು ಅನುಸರಿಸಬಹುದು. ಅದೇ ಪ್ರಪತ್ತಿಃ. . 
ಪ್ರ-ಪದ್‌, "ಅಶ್ರಯ ಪಡೆ' ಅಥವಾ "ಧಾರ್ಮಿಕವಾಗಿ ಶರಣಾಗತನಾಗು' ಎಂಬ ಮೂಲ 
ದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು ಆ ಪದ. ನಿರುಪಾಧಿಕನಾದೆ ಭಗನತ್‌ ಕೃಸೆಯಿಂದ ಮೋಕ್ಷವು ಸಾಧ್ಯ 
ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ಶರಣಾಗತಿಯೆಂದು ಅಥನಾ | 
ಭಗನಂತನ ಕರುಣೆಗೆ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಸಮರ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಆತ್ಯಂತಿಕವಾದ ಆತ್ಮಸಮರ್ನ್ಪಣೆ, "ಭಗವಂತನ ಉದ್ದೆ "ಶಗಳೆನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಜಿ ಅನನ 
ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುವುದು, ಅವನೇ ರಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎಂದು ನಂಬುವುದು, ಅನನ್ಯ- 
ಭಾವದಿಂದ ಅವನ ಸಹಾಯವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವುದು, ಅತ್ಯಂತ ದೈನ್ಯದಿಂದ ತನ್ನ 
ಜೀವವನ್ನು ಅವನಿಗೆ ಶರಣಾಗತಗೊಳಿಸುವುದು,' ಇವೆಲ್ಲವೂ ಪ್ರಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಶರಣಾಗತಿ 
ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿವೆ. ಅದರ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ಆರ್ತ-ಪ್ರಸತ್ತಿಯು (ಅತ್ಯಂತ 


ನೋಡಿ : ಗದ್ಯತ್ತಯ ಸಃ. 

3ಆನುಕೂಲ್ಯಸ್ಯ ಸಂಕಲ್ಪ ಪಾ ರಿ ತಿಕೊಲ್ಯಸ್ಕ ವರ್ಜನಮ್‌ : 
ರಕ್ಷಿಷ್ಯತೀತಿ ವಿಶ್ವಾಸಃ ಗೋಪ್ತ ೃತ್ವ-ವರಣಂ ತಥಾ : 
ಇ! ಡ್‌ ಇಗ ಲ್ಲ 

ಆತ್ಮ- ನಿಕ್ಚೇಪ_ಕಾರ್ಪಣ್ಯೇ ಷಡ್ವಿಧಾ ಶರಣಾಗತಿಃ ॥ 


ವಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ದೆ ತ ಪತೆ ೪೬೭ 


ದುಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಶರಣಾಗುವುದು) ತತ್‌ಕ್ಷಣವೇ ಮೋಕ್ಸವನ್ನು ದೊರಕಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು 
ನಂಬಲಾಗಿದೆ.  ತೀವ್ರವಾಗಿಯೂ ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೂ ಒಂದೇ ಒಂದು ಕ್ಷಣ 
ಮೊರೆಯಿಟ್ಟರೂ ಸಾಕು ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ದೈತಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ, ದೀರ್ಫವೂ 
ಮತ್ತು ಶ್ರಮಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ಭಕ್ತಿಯ ಸಾಧನೆಗಿಂತಲೂ ಇದೇ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಇದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ನಿರಂತರವಾಗಿ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಜನಪ್ರಿಯತೆಯನ್ನು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಗಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಸರ್ವಸುಲಭವಾದ ಮೋಕ್ಷಸಾಧನವನ್ನು 
ರಾಮಾನುಜರು ಇದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿರುವುದೇ. ಅತ್ಯಂತ ಕೆಳಗಿನ ವರ್ಗದ ಜನತೆಯನ್ನು 
ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಮೇಲಕ್ಕೆತ್ತಿದ್ದು ಭರತಖಂಡದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಅದು ಸಲ್ಲಿಸಿದ 
ಅಮೂಲ್ಯ ಸೇವೆ, ಆದರೆ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದ ಆ ಮುಖವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವುದು ನಮ್ಮ ಉದ್ದೇಶವನ್ನು ಮೀರಿದ್ದು. ರಾಮಾನುಜರು ಪ್ರಪತ್ತಿಗೆ ಎಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿನ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆಂದರೆ, ಭಕ್ತಿಗೂ ಅದರ ಅಂತಿಮ ಹೆಂತಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಪತ್ತಿಯು ಆವಶ್ಯಕ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಪತ್ತಿಯು ವೈೈಷ್ಟ ವಧರ್ಮದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವೇ 
ಹೊರತು ವೇದಾಂತದ್ದಲ್ಲ. ಇದರಿಂದಾಗಿ ಪ್ರಸತ್ತಿಯು ಜ್ಞಾನದ ಒಂದು ರೂಪ, 
ಆದ್ದರಿಂದ ಜ್ಞಾನವೊಂಜೀ ಮೋಕ್ಷಸಾಧನ ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಅದು 
ನಿರೋಧವಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ರಾಮಾನುಜರು ನೀಡಬೇಕಾಯಿತು. 
ಸಾಧಕನು ಯಾವುದೇ ಸಾಧನಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಲಿ, ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ನೈಚ್ಯವು 
ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಪತ್ತಿಗೆ ನೀಡಿರುವ ಸ್ಥಾನವು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಉಳಿದುಕೊಂಡೇ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದು ರಾಮಾನುಜರು ಶ್ರದ್ದೆಯಿಂದ ಪ್ರತಿ 
ಪಾದಿಸಿದರೂ, ಆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲವೋ ಎಂಬಂತಹ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿ 
ಯೊಬ್ಬನೂ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡು ಅದರಂತೆ ನಡೆಯುವುದೇ ಶ್ರೇಷ್ಠೆ ಎಂದು ಅವರು ಬೋಧಿಸು 
ತ್ತಾರೆ. ನಿಜವಾದ ಬಾಳಿಗೆ ಶತ್ರುವಾದದ್ದು, ಆತ್ಮವು ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಸ್ಥಿರವಾದ 
ದ್ದೆ ೦ಬ ನಂಬಿಕೆಯಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೆ ಶತ್ರುವಾದದ್ದು ಸ್ವಾರ್ಥಬುದ್ಧಿ ಎಂಬುದು ರಾಮಾನುಜರ 
ಉಪದೇಶದ ತಾತ್ಸರ್ಯ. 


ನೋಡಿ. : ಭಗವದ್ಗೀತಾ ₹೪11]. 66ರ ಮೇಲೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ, 


I 


vp 2 ಸಾಹಾ: ೨ 


ಒಸಿ 


yವ 
KE ತ್ಯಾ 
ಹ್‌ 


ಸ 
ಹ 


ಕ್ಕೇ -ತ್ಲೇತೆ' 
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ಶಬ ಕೋಶ 
ಲ 


ಅಂಗ ೧೬೬ 
ಅಂತಸ್ಸಾಕ್ಷಿ ೩೭೧ 
ಅಂತಃಕರಣ ೩ರ್ಲ 
ಅಖ್ಯಾತಿ ೩೨೩ ೩೪೯ 
ಅಜ್ಞಾನ ೧೫೮ 
ಅಜಿತ-ಕೇಶ-ಕಂಬಲಿನ್‌ | ೧೩೯ ಟಿ 
ಅಜೀವ ೧೬೬ ೧೬೯ 
ಅಣುವ್ರತ ೧೭೯ 
ಅಥರ್ವ ಸಂಹಿತೆ ೧೯ 
ಅದೃಷ್ಟವಾದ ೧೦೬ 
ಅದ್ವೈತ (35 (೬೬. ತಿಪಿ ಭೀ ೯ಡಿ 
೧೧೮ ೩೭೬ ೪೧೪ ೪೧೫ ೪೧೮ 

೪.೨೪ 

ಅದ್ವೈ ಪತೆ ಸಿದ್ಧಿ ೩೮೨ 
ಅಧ್ಯಾಸ ರ್ಕಿಳ೪ ೪೧೨ 
| ಅನವಸ್ಥ್ಮಾ ದೋಷ ೩೪೩ ೩೮೪ ೪೧೮ 
ಅನ್ಕಥಾಖ್ಯಾತಿ 1 ೫೩.೫೩ 
ಅನಿಮಿತ್ತವಾದ ೧೦೫ 
ಅನುಕೂಲ ನಿಷ್ಠ ಏಕದೇವವಾದ ೩೦ 
ಅನುಪಲಬ್ಬಿ ೩೫೯ 
ಅನುಮಾನ ೨೭೮ ೩೫೫ 
ಅನೇಕತತ ಶೈ ವಾದ ೧೫ 
ಅಪರಾವಿದ್ಕಾ ೬೬. ೪೨೫ 
ಅಪರ ವೆ ೈರಾಗ್ಯ ೩೨೭ 
ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನ ೩೮೬ 
ಅಪವರ್ಗ ೨೯೨ 
ಅಪೃಥಕ್‌-ಸಿದ್ಧಿ | ೪೫೬ 
ಅಭಾವ ೨೫೯ 
ಅಯುತ-ಸಿದ್ಧ -ವಸ್ತುಗಳು ೨೫೭ 


ಅರ್ಥಕ್ರಿಯಾಕಾರಿತ್ವ ೨.೨೪ 


ಅರ್ಥಸಂಗ್ರಹ ೩೩೫ 
ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ ೩೫೭ ೩೯೧ 
ಅರ್ಹಂತ ೧೬೧ ೧೬೨ ೩೭೦ಟಿ 
ಅರಿಸಾ ಟಲ್‌ ೪೫ 
ಅವತಾರ ೯೮ 
ಅವಿದ್ಯಾ ೫೯ ೩೯೦ ೩೯೬ 
ಅಷ್ಟಾಂಗ ೩೨೭ 
ಅಸ್ತಿಕಾಯಗಳು ೧೬.೨ 
ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಸಮಾಧಿ ೩ರ 
ಅಸತ್ಯಾರ್ಯವಾದ ೩೦೬ 
ಅಹಂ-ಪದಾರ್ಥ ರ್ಕ೯ಆ ' 
ಅಹಿಂಸೆ ೧೩. ೧೭೮ ೩೨೮ 
ಆಕಸ್ಮಿಕ ವಾದ ೧೦೪ 
ಆಕಾಶ ೨೪೯ 
ಆಗಂತುಕ ಕಾರಣ ನಿಯಮ ೧೫.೨ 
ಆತ್ಮ ೬೧ ೨೪೯ 
ಅತ್ಮಜ್ಞಾ ನ ೧೬೯ 
ಆತ್ಮನ್‌ ೪೮ ೪೯ 
ಆತ್ಮ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ೧೩.೨ ೩೨೮ 
ಆನಂದಾನುಭವ ೩೯೦ 
ಆಪಸ್ತಂಬ ೧೧೦ 
ಆಭಿಚಾರಕ ೨೮ 
ಆರಣ 5ಕಗಳು ೪೧ ಟಿ. 
ಆರ್ಯರ ೧೧೫೯ 323 
ಆರ್ಯಸತ್ಯಗಳು | ೧೫೬ 
ಆಶ್ರಮ ೭೩. 
ಆಳವಂದಾರ* ೪೩೨ 
ಇಪ್ಪ ಸಿದ್ಧಿ ೩೮೧ ೪೧೩ 
ಇಷ್ಟಾ ಪೂರ್ತ ೭೯ 
ಈಶ್ವರ ೧೦೦ ೪೧೦ ೪೫೯ 


೪೭೦ 
ಈಶ ರ ಕೃಷ್ಣ ರ್ಶಿ೬ : 
ಈಶ ಶಿರವಾದ ೧೨ ೯೪ ೧೩೭ ೪೩.೨ 
ಈಶೋಪನಿಷತ್ತು ೭೦. ೧೨೬ 
ಉತ್ತರ ಮೀಮಾಂಸಾ ೩೩೨ 
ಉದಯನ ವಿ 
ಉಪದೇಶ ಸಾಹಸ್ರೀ ೩೮೦ 
ಉಪನಿಷತ್ತು ೯ ೨೦ ೪೧ ೨೯೪ ೩೭೬ 
ಉಪಮಾನ ೨೮೪ ೩೫೬ 
ಉಪಸ್ಕಾರ ಭಾಷ್ಯ ೨೪೬ 
ಉಪಾಧಿಗಳು ೩೯೦ 
ಉಭಯ ವೇದಾಂತ ೪೩೨ 
ಯಕ್‌ ಸಂಹಿತೆ ೧೯ 
ಯಗ್ವೇದ ೧೫೩೧ ೩೬೪೦ ೧೦೦ 
೧೧೪ 
ಯಜುವಿಮಲಾ ೩೩೫ 
ಯತ ೨೪ 
ಎಂಪಿಡಾಕ್ಲಿಸ್‌ ೧೭.೨ 
ಎಲಿಮೆಂಟ್ಸ್‌ ಹ ಗ 
ಏಕತತ್ವವಾದ ೧೫ ೩೩ 
ಏಕದೇವತಾವಾದ 8; 
ಏಕದೇವೋಪಂಸನೆ ೩೦ 
ಏಕಾಂತಿಗಳು ೪೩೧ 
ಕಂದಲೀ ೨೪೬ 
ಕಠ ಉಪನಿಷತ್‌ ೯ಟಿ ೪೩ 
ಕಪಿಲ ೨೯೩ 
ಕಪಿಲಸ್ಮ ಎಶ ೧೦೯ ಟಿ 
ಕರ್ಮ ೫೯೧೦೯ ೧೫೮ ೧೭೩ ೧೮೧ 
೨೫೩ ೩೬೭ 
ಕರ್ಮಯೋಗ ೧೨೧ ೧೩೩ 
ಕರ್ಮ ಸನ್ಯಾಸ ೩೭೯ 
ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತ ೭೮ ೯೬ ೧೬೫ 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆ ವಿವಿ 
ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು ೬೫ 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ಕಲ್ಪತರು ಷಿಲಗ 
ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳು ೯೦ 
ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿ ೭.೨ ಟಿ 
ಕ್ಷಣಿಕವಾದ ೧೫೨ ೨೩೧ 
ಕಾಮ್ಯ ಕರ್ಮ ೧೧೦ ೩೭೧ 
ಕಾರಣ ೨೬೬ 
ಕಾಲ ೪೧೩ ೪೫೬ 
ಕಾಳಿದಾಸ ೧೬ 
ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ೨೧೯ ೩೭೦ 
ಕಿರಣಾವಳೀ AE ೨೪೬ 
ಕ್ರಿಯಾಯೋಗ ೪೬೫ 
ಕುಮಾರಿಲ ೨೨.೨ ೩೨೪ ೩೩೯ ೩೭೪ 
ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ ೨ಟಿ ೧೦೬ಟಿ ೨೪೯ 
೨೬೬ 
ಕೇನೋಪನಿಷತ್ತು - ೮೧ 
ಕೇವಲಿ ೧೬೫ 
ಕೋವೆಲ್‌ 7 KS 
ಕ್ರೋಷೆ ೨೮೦ 
ಕೌಶೀತಕೀ ಉಪನಿಷತ್ತು ೮೧ ೪೬೬ 
ಖಂಡನ ಖಂಡಖಾದ್ಯ ೩೮.೨ 
ಗದ್ಯತ್ರಯ ೪೬೬ ಟಿ 
ಗುಣಗಳು ೨೫.೨ 
ಗುಣರತ್ನ ೧೦೬ ಟಿ, 
ಗೃಹ್ಯಸೂತ್ರಗಳು ೮೩೭ 
ಗೋಚರ ಜಗತ್ತು 80 
ಗೌಡಪಾದ ೩೭೯ 
ಗೌಡಪಾದ ಕಾರಿಕಾ ರ್ಷ೨ಟಿಿ 
ಗೌತಮ ಸೂತ್ರ ೯೧ ಟಿ. 
ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನ ೧೦೩ 
ಚಾರು-ವಾಕ ೨೦೦ 
ಚಾಲಕ ನರವ್ಯೂಹ ೫ -: 


ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತ ೮೧ ೩೯೧ ಟಿ. 
ಜಾಗೃತ್‌ ೮೯ 


ಜ್ಞ್ಯಾತೃ | ೫೮ ೨೭೬ ೩೪೧ ೩೮೮ 
ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ೬೫ 
ಜಿನ ೬೪೧ 
ಜೀವ ೬೩ ೧೬೬ ೪೦೯ ೪೫೮ 
ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ೮ ೧೫ ೭೨ಟ ೧೬೧ 
೪೨೭ 
ಜೀವಾತ್ಮ ೧೨ 
ಜ್ಞ €ಯ ೫೮ ೨೭೬ ೩೪೧ ೩೮೮ 
ಜ್ಞೇಯಶ್ರೇಣಿ ೩೧೮ 
ಜೈನದರ್ಶನ ೧೬೪ 
ಜೆ ಗೈ ನಧವರ್ರ ೬೯ ೮೫ 
ಡಾಯ್ಸನ್‌, ಪಾಲ್‌ ೩೭ ೪೬ ೫೩ಟ ೫೯ 
೭೪ಟಿ ೧೬೨ 
ಡೆಮಾಕ್ರಿಟಸ್‌ ೧೭೨ಟಿ 
ತಂತ್ರರಹಸ್ಯ ೩೭೦ 
ತತ ಕ ಚಿಂತಾಮಣಿ ೨೮೪೭ 
ತತ ತ್ರಯ ೪೪೯ 
ತತ್ವದೀಪನ ೩೮೧ 
ತತ್ತ್ವ-ಸಮಾಸ ೨೯೭ 
ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹ ೨೪೪ 
ತಾತ್ಸರ್ಯ ಟೀಕಾ ಪರಿಶುದ್ಧಿ ೨೪೬ 
ತಾರ್ಕಿಕ ವಾಕ್ಯ ೦೩ 
ತ್ರಿಪಿಟಕ ೧೪೧ 
ತ್ರಿಪುಟೀ ಜ್ಞಾ ನ ೩೪೧ 
ತ್ರಿ-ರತ್ನ ೧೭೭ 
ತ್ರಿವೃತ್ಯರಣ ೬೦ಟಿ 
ತೀರ್ಥಂಕರ ಆ ೧೬೫ 
ತುರೀಯ ೬೭ ೬೯ 
ತೊಲಾವಿದ್ಯಾ ರ೯೭ 
ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತು ' ೧೨ 
ತೆ ಓತ್ತಿರೀಯ ಸಂಹಿತಾ ಎಿಲೆಟಿ 
ಥೇರವಾದ ೧೩೯ 
ದರ್ಶನ ೧೯೫ 


೪೭೧ 

ದಿಜ್ನಾಗೆ ೨೪೬ ೨೮೨ 
ದಿಗಂಬರ ೧೬೫ಟಿ 
ದೀಧಿತಿ ೨೪೭ 
ದೀಪಿಕಾ FL] 
ದ್ವೆ ಫ್‌ ೩.೩ 
ದೆ ಸ ತೆ ವಾದ ೧೩೮ 
ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನ ೪೫೬ 
ಧರ್ಮಸೂತ್ರಗಳು ೮೭ 
ನಯವಿವೇಕ ೬೩೫ 
ನವವರ್ಗಗಳು ೧೮೧ 
ನಾಗಾನಂದ ೨೪.೨ 
ಇಗಾರ್ಜುನ ೨೨೩ ೨೪೦ 
ನಾಥಮುನಿ ೪೩೨ 
ನಾಮರೂಪ ರ್ಹ ೬೫ 
ನಾರಾಯಣೀಯ ೧೦೧ ೪೩೨ 
ಇಸದೀಯ ಸೂಕ್ತ ೩೪ 
ನಾಸ್ತಿಕ ೧೮.೨ 
ನ್ಯಾಯಮಂಜರಿ ೨೪೬ 
ನ್ಯಾಯಮಕರಂದ ೩೮೧ 
ನ್ಯಾಯಮಾಲಾ ವಿಸ್ತರ ೩೩೫ 
ನ್ಯಾಯರತ್ನಾಕರ ೩.೨೫ 
ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕ ಆಟ 
ನ್ಯಾಯ. ವೈಶೇಷಿಕ ೮ ೧೭೧ಟ ೨೪೪ 
'ನ್ಯಾಯಸಾರ ೨೬೯ 
ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ ೨೪೬ 
ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯ ಟಿ 
ನಿತ್ಯಕರ್ಮ ೧೧೦ 
ನಿತ್ಯವಿಭೂತಿ ೪೫೭ 
ನಿದಿಧ್ಯಾಸನ ೧೧೩ ೪೨೮ 
ನಿಯತಿ ೧೩೫ 
ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮ ೩೭೯ ೪.೨೫ 
ನಿರ್ವಾಣ ೧೧೭ ೧೬೦, ೧೬೧ 
ನಿರೀಶ ರ ಸಾಂಖ್ಯ ೨೯೬ 


ನಿರುಕ್ತ ೧೦೨ 
ನಿಷ ಸೈ ಪಂಚೆ ೫೪ 
ನೀಲಕಂಠ ೯೭ ಟಿ. 
ನ್ಯೂಟನ್‌ ೦೧ 
ನೈಯಾಯಿಕರಂ ೪೧೭ 
ನೈರಾತ್ಮ ವಾದ ೧೪೭ 
ನೆ ೈಷಧೀಯ ಚರಿತ ೩೮.೨ 
ನೆ ಪ ಮ ಸಿದ್ದಿ ೪.೨ಗಿಟಿ 
ಪಂಚಕೋಶಗಳು ೬೩ 
ಪಂಚತನ್ಮಾತ್ರಗಳು ೩೦೫ 
ಪಂಚದಶೀ ಕಿ೮೧ ೩೮೬ಟ ೩೯೧ಟ 

೪೦೬ 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ ೩೮೧ 
ಪಂಚಭೂತಗಳು ೬೦ 
ಪಂಚೀಕರಣ ೬೦ಟಿ 
ಪಕ್ಷವಾಕ್ಯ ೨೮.೨ 
ಪಕ್ಷಾಂತರ ಅನುಮಾನ ೩೫೮ 
ಪತಂಜಲಿ ರ್ವ೭ 
ಪರ್ಯಾಪ್ತ ಕಾರಣ ನಿಯಮ ೧೫.೨ 
ಪರ್ಯಾಯ ೧೭೧ಟಿ 
ಪರವೆ ರಾಗ್ಯ ೩೨೭ 
ಪರತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಕವಾದ ೨೮೭ 
ಪರತತ ವಾದ ೧೧೭ 
ಪರಮಾಣುವಾದ ೧೭೨ 
ಪರಾವಿದ್ಯಾ ೬೬ ೪.೨೫ 
ಪರಿಮಳ ೩೮೧ 
ಪ್ರಕರಣ ಪಂಚಿಕಾ ೩೩೫ 
ಪ್ರಕಾರ್ಯಾದ್ರೈ ತ ೪೫ ೨ 
ಪ್ರಕೃತಿ ೧೦೮ ೨೯೮ ೪೫೫ 
ಪ್ರಕೃತಿ ದೇವೈಕ್ಕವಾದ ೫೬ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಪರಿಣಾಮವಾದ ೩೮೦ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಪೂಜೆ ಬೆಲೆ 
ಪ್ರಜಾಪತಿ ೩೨೯೫ 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳಂ 


ಪ್ರುಜ್ಞಾಗೋಚರ ಸ್ಥಿತಿ ೧೪೫ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ೨೭೬ ೩೫೫ 
ಪ್ರತಿಷಿದ್ಧ ಕರ್ಮ ೧೧೦ 
ಪ್ರತೀತ್ಯ ಸಮುತ್ಸಾದ ೧೫೧ 
ಪ್ರಪತ್ತಿ ೪೬೬ ೪೬೭ 
ಪ್ರಭಾಕರ ೩೪೧ 
ಪ್ರಮಾ ೪೦೦ 
ಪ್ರಮಾಣ ೧೮೯ 
ಪ್ರಯೋಜನ ವಾದ Ci 
ಪ್ರಶ್ನೋಪನಿಷತ್ತು .. ೪೩ 
ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯ ೩೭೬ಟ 
ಪಾಂಚರಾತ್ರಾಗಮ ೪೪೯ 
ಪಾಣಿನಿ ೧೧೫ 
ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿ ಸ ೩೭೪ 
ಪಾಷಂಡ ಮತ ೧೦೧ 
ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಜ್ಞ್ಯಾನ ರವಿ 
ಪುದ್ದಲ '೧೬೯ 
ಪುರುಷ ೬೨ ೨೯೮ ೩೦೨ ೩೦೮ 
ಪುರುಷಸೂಕ್ತ .. ೫೦೯೯ 
ಪೂರ್ಣವ್ಯಾಪೀ ವಾಕ್ಕ ೨೮೨ . 
ಪೂರ್ವಗಳು ೧೬೬ 
ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ "೩೩೧ 
ಬರ್ಗ್‌ಸನ್‌ ೧೪೯ 
ಬ್ರಹ್ಮ ೬೩ ೬೫ 
ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ೪೮ ೪೯ 
ಬ್ರಹ್ಮಪರಿಣಾಮವಾದ ೫೮ ೯೩ ೩೮೦ 
೪೧೯ 
ಬ್ರಹ್ಮವಿವರ್ತವಾದ ೫೮ ' 
ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ೧೧೪ 
ಬಾದರಾಯಣ ೪೭ ೧೦೯ ೨೯೫ 
ಬ್ರಾಡ್ಜೆ ೨೨೪ ೪೨೩ಟ 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ೧೯ ೨೮ ೪ಗಿ ೮೭ 


೩೩೨ ೩೩೪ 


ಶಬ್ದಕೋಶ 
ಬುದ್ಧ ೪ ೨ ೧೩೯ 
ಬೃಹತೀ ೩೩೫ 
ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷತ್ತು ೪೧ ೬೫ 
ಬೇಕನ್‌, ಲಾರ್ಡ್‌ ೨೪೭ 
ಬೋಧಿಸತ ತೆ ವೆಳ೨ಿ 
ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ ೧೭೧೦೮೫ 
ಭಕ್ತಿ ೧೧೪ 
ಭಗವದ್ಗೀತೆ ೭೦ ೧೦೦ ೧೧೯ ೧೩೩ 
೪೬೭ಟಿ. 
ಭವಚಕ್ಟ ೧೫೮ 
ಭಾಗವತ ೮೬ಟ, ೧೦೦ 
ಭಾಟ್ಭದೀಪಿಕಾ ೩೩೫ 
ಭಾಮತೀ ೩೮೧ ೪೧೫ಟಿ. 
ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಅದ್ವೆ ಪತೆ ೫೪ 
ಭಾವನಾವಾದ | ೪೮ 
ಭಾವನಾ ವಿವೇಕ ೩೩೫ 
ಭಾಷಾ ಪರಿಚ್ಛೇದ ೨೪೪ 
ಭಾಸ್ಕರ ೩೭೮ 
ಭೇದಾಭೇದ pike 1 
' ಭೋಗವಾದ ೨೦೮ 
ಭೌತವಾದ ೨೦೦ 
ಮಂತ್ರ ಸಾಹಿತ್ಯ ೨೦ 
ಮಧ ದ ೩೭೮ 
ಮನನ ೪೨೮ 
ಮನಸ್‌ ೨೫೦: 
ಮನುಸ್ಮೃತಿ ಲೆ೬ಟಿ. ೧೧೭ಟಿ. 
ಮನೋದೆ ೈಹಿಕ ಜೀವಿ ೧೪೬ 
ಮಹತ್‌ ೩೦೪ 
ಮಹಾಭಾರತ ೧೦೮೫೯೧ ೯೩ ೯೯ 
೧೦೪ ೧೦೭ ೧೧೮ ೧೩೮ 
ಮಹಾಭಾರತ ಭಾಷ್ಯ ೯೭ಟಿ. 
ಮಹಾಯಾನ ಎ೧೦ ೨೪೧ 


ಮಾಂಡೂಕ್ಕೋಪನಿಷತ್ತು ೩೭೯ 


೪೭೨೩, 


ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ೨೨೨ ೨ರ೯ ೩೪೭ ೪೨೦ 


ಮಾನಮೇಯೋದಯ ೩೩೬ 

ಮಾಯಾವಾದ ೩೮೦ 

ಮಾಯೆ ೫೮ ೩೯೦ಟ ೪೧೦ 

ಮಾಲತೀಮಾಧವ ೨೪.೨ ಟಿ. 

ಮಾಲವಿಕಾಗ್ನಿಮಿತ್ರ ೧೬ಟಿ. 

ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ೭.೨೯೭ ೪೩೨ 

ಮಿಥ_ ಪಂಥ ಆ.೨೨ 

ಮಿಲ್‌, ಜೆ. ಎಸ್‌. ೨೬೭ 

ಮೀಮಾಂಸಾ ದರ್ಶನ ರ್ಳ 

ಮೀಮಾಸಾ-ನ್ಯಾಯ-ಪ್ರಕಾಶ ೩.೩೫ 

ಮೀಮಾಂಸಾ ಸೂತ್ರ ೩೩೪ 

ಮುಂಡಕೋಪನಿಷತ್ತು ೪೧ ೫೭ ೬9 

೮೨ಟಿ. 

ಮೂಯಿರ್‌, ಜೆ. ೩೩೪ 

ಮೂಲಸಂಕಲ್ಲವಾದ ೩೧೦ 

ಮೂಲಾವಿದ್ಯೆ ೩೯೬ 
ಮೆಗಾಸ್ತನೀಸ್‌ ೧೦೨ ೧೧೦ಟಿ 

ಮೈತ್ರೀ ಉಪನಿಷತ್ತು. ೮೭೯೦ ೨೦೧ 

ಮೋಕ್ಷ ೧೬೧ 
' ಯಜ್ಞ ೩೯ 
ಯತೀಂದ್ರಮತದೀಪಿಕಾ ೪೬೧ಟಿ 

ಯಾಕೊಬೀ ೧೭೦ 

ಯಾಜ್ಞವಲ್ಕ್ಯ ೮೦ 

ಯಾದವ ಪ್ರಕಾಶ ೩೭೮ 

ಯಾಮುನಾಚಾರ್ಯ ೪೩.೨ 

ಯಾಸ್ಕ ೧೦.೨ 

ಯೂಕ್ಷಿ ಡ್‌ ೨೭೯ 

ಯೂಪಸ್ತಂಭ ಡೆ 

'ಯೋಗ ೧೧೩ ೧.೨೨ ೧.೨೩, 
ಯೋಗಸೂತ್ರ ೨೯೭ 

ಯೋಗಾಚಾರ ೨೩೭ ೩೯೧ 

ರಹಸ್ಯತ್ರಯಸಾರ ಲರ್ಥ೯ಟಿ ೪೭೫ಟ, 


೪೭೪ 


ರಾಮಾನಂಜ 


೪೫೦ ೪೫೩ ೪೬೭ 
ರ್ಹಿಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸ್‌, ಮಿಸೆಸ್‌ ೬ಟಿ. ೧೪೬ 


೧೬೩ 
ರುಡಾಲ್‌ ಸ ರೂತ್‌ ಎ೬ 
ರುದ್ರ ೯೬ 
ಲಘುಚಂದ್ರಿಕಾ ೩೮೨ 
ಲಿಂಗಶರೀರ ೩.೨೫ 
ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನ ೨೦೦ 
ವನಮಾಲಾ ೪೧ಪಿಟಿ 
ವ್ಯವಸ್ಥಾವಾದ ೩೧೦ 
ವ್ಯಷ್ಠಿ ಸೃಷ್ಠಿ ೯೪ಟಿ, 
ವಾಕ್‌- ಜಗತ್ತು ರ್ಜ 
ವಾಚಸ್ಪತಿ ಎ೦೬ 
ವಾಚಸ್ಪತಿ ಮಿಶ್ರ ೩೮೧ 
ವಾಸ್ತವವಾದ ಲೆ ೧೩೮ ೩೬೦ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜ್ಞಾನ ರ್ಶ೯೩ 
ವ್ಯಾಸ ೩೭೯ 
ವಿಂಟರ್‌ನಿಟ್ಸ್‌ ೧೦ 
ವಿಜ್ಞಾ ನ ಭಿಕ್ಷು ರ್ಲೀ೫ಿ 
ವಿದೇಹಮುಕ್ತಿ ೯ ೩೩೦ ೪೩೦ 
ವಿಧಿವಿವೇಕ ೩೩೫ 
ವಿಪರೀತ ಖ್ಯಾತಿ ೩೫.೨ 
ವಿವರ್ತವಾದ ೩೮೦ 
ವಿವರಣ ೩೮೧ 
ವಿವರಣ- ಪ್ರಮೇಯ-ನಿಂಗ್ರಹ ೩೮೧ 
ವಿಶ ಜ್ಞಾತೃ ೪೧೦೯ 
ವಿಶ್ಲಪುರುಷ ೩೮ 
ವಿಶ್ವಾತ್ಮ ೧೨ ೫೦ 
ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ೫೭ 
ವಿಶಾ ತೀತೆ ೫೭ 
ವಿಶಿಷಾ ದೆ ಸ ತೆ ಲೆ, ೪೩೧, ೪೫೦, ೪೫ಗಿ 
ವಿಶೆ ಕ್ರೇ-ದೇವ ೩,೨ 


೧೨ ೧೯೭ ೩೭೮ ೪೩೧ : 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ ಪ್ರದ ರೂಪುರೇಖೆಗಳು 


ವಿಷ ್ವಕ್ಸೇನ ೪೫೯ 
ವಿಷ್ಣು ಪುರಾಣ ೪೩೨ 
ವ್ಯತ್ಥು ನ ೪೨೯ 
ವೃತ್ತಿ ಜ್ಞಾನ ೩೮೫ 
ವೇದ ೩೬೬ 
ವೇದಾಂತ ೬ ೪೫ ೩೭೬ 
ವೇದಾಂತದೇಶಿಕ ೪೫೭ ಟಿ 
ವೇದಾಂತಪರಿಭಾಷಾ ೩೮ಗ್ಞ್ಹ 
ವೇದಾಂತಸಾರ ೩೮೧ 
ವೇದಾಂತಿಸೂತ್ರ ೪೭೫೭ ೧೦೯೩೭೬ 
ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯ ೬೬ 
ವೇಬರ್‌ ೧೦೦ 
ವೆ ಗೈ ಖಾನಸಾಗಮ ೪ರ೯ಟಿ 
ವೆ ಟ್‌ಹೆಡ್‌ ೯ಟಿ 
ವೈಭಾಷಿಕ ೨೧೮, ೨೩೬ 
ವೈಶೇಷಿಕ ೨೪೪ 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ , ೨೪೫ 
ಶಂಕರ ..೨ ೯ ೫೭ ೧೯೭ ೩೭೮ ೩೭೯ 
೪೧೯ 
ಶತಪಥಬ್ರಾಹ್ಮಣ ೩.೨ ಟಿ ೯೪ 
ಶಬರ ಸಾ ಮಿ ೩೩೪ 
ಶಬ್ದ ೨೫೫ 
ಶಬ್ದಾರ್ಥಶಾಸ್ತ್ರ ೩೩೨ 
ಶ್ರವಣ ೪.೨೮ 
ಶಾಂಡಿಲ್ಕ್ಯವಿದ್ಯೆ ೫ಜಿ 
ಶಾಲಿಕನಾಥ ೨೦೫ ೩೬೩ 
ಶಾಕ್ರ್ಯ ದೀಪಿಕಾ ೩೩೫ 
ಶಿವ ಶಿ ಟ್ಟ 
ಶ್ರೀಕಂಠ ೩೭೮ 
ಶ್ರೀಭಾಷ ಆಟಿ. ೪೯೯ಟಿ.೪೫೬ ಟಿ, 
ಶುದ್ಧ ಸ್ವ-ನಿಷ್ಕವಾದ ೨೨೦ : 
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